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Résumé en francais

Cette these se propose d’étudier I’expression du mouvement dans la poésie grecque ancienne et
plus particulierement le lien qui unit la mort au mouvement de chute dans la poésie homérique.
La question du mouvement apparait en filigrane dans toutes les études qui se préoccupent de la
mort en Gréce ancienne et de ses différentes représentations. A travers non seulement différentes
expressions métaphoriques, mais aussi via la chute des corps sur le champ de bataille, la chute de
certains objets et le plongeon de différents personnages, le mouvement illustre la mort ou son
imminence. Loin de figurer seulement le plongeon de I’ame vers les Enfers, le mouvement de
chute figure aussi un large éventail d’états émotionnels et s’avére un moyen efficace d’exprimer
des états altérés de conscience, par exemple le passage entre la vie et la mort, le sommeil, la folie
et ’ivresse, mais aussi des émotions d’une grande intensité telles que la colere, la douleur et la
tristesse. Cette utilisation du mouvement de chute dans la poésie grecque s’exprime dans
I’imaginaire poétique, mais également dans les pratiques rituelles recensées dans la poésie
homérique. En effet, dans 1’//iade, le mouvement de chute, qui apparait dans la libation, le
serment rituel et les rites funéraires, ne signifierait pas seulement la mort, mais dans certains cas,
la mort sans inhumation. Cette découverte nous permet de poser un regard nouveau sur les
pratiques rituelles du poéme qui mettent en lumiére la véritable volonté des Achéens, explicitée
au chant 3 (/. 3. 276-301). Celle-ci consisterait non seulement a tuer les hommes et les enfants, et
a mettre les femmes en esclavage, mais aussi a abandonner les corps de leurs ennemis aux
¢léments et donc de leur refuser I’inhumation, ce qui pose probleéme dans le contexte religieux de
la Grece ancienne. Le mouvement de chute, a travers le geste de projection, exprime une menace
que le public grec devait parfaitement comprendre et qui s’avere centrale pour ’ensemble de
I’intrigue. Il apparait aussi que le mouvement posséderait une « efficacité magique » qui
permettrait de déclencher et de sceller un serment. Durant toute 1’ Antiquité, la signification du
mouvement change a travers le temps, s’approfondit, se complexifie et s’il permettait de
représenter la mort et la tristesse chez Homeére, durant toute la fin de 1’époque archaique
jusqu’aux derniers jours de I’Empire romain, le mouvement prend parfois une connotation

v



érotique. En raison de la capacit¢ du mouvement a représenter différents états altérés de
conscience et de ses liens étroits avec la mort et le deuil, le plongeon devient alors le modele
exemplaire de la souffrance amoureuse. Cette thése permet donc d’observer 1’évolution d’un
motif qui conserve tout au long de I’Antiquité sa dimension mortifére, mais qui, encore

aujourd’hui, exprime un lien poétique étroit entre la mort et I’érotisme.

Mots clés: Anthropologie de la Gréce ancienne, Grece archaique, religion grecque, imaginaire
mythico-poétique, poésie homérique, mouvement(s), mort, plongeon, chute, rites funéraires,

serment, ivresse, Dionysos, Sirénes, érotisme.
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Abstract

This thesis proposes to study the expression of movement in ancient Greek poetry and
particularly the link between death and the physical act of falling in Homeric poetry. The
question of movement appears implicitly in all studies concerned with death in ancient Greece
and its different representations. Through not only different metaphorical expressions, but also
through the fall of bodies on the battlefield, the fall of certain objects and the plunge of different
characters, human and divine, the movement illustrates death or its imminence. Far from
representing only the plunge of the soul into the Underworld, the falling movement also
represents a wide range of emotional states and proves to be an effective way of expressing
altered states of consciousness, for example the passage between life and death, sleep, madness
and drunkenness, but also emotions of great intensity such as anger, pain and sadness. This use of
the movement in Greek poetry is expressed in the poetic imagination, but also in the ritual
practices recorded in Homeric poetry. Indeed, in the //iad, the movement of fall which appears in
libation, ritual oath and funeral rites would not only mean death, but in certain cases, death
without burial. This discovery allows us to take a new look at the ritual practices of the poem
which bring to light the true will of the Achaeans, explicitly shown in the third book (/. 3. 276-
301), which is not only to kill men and children, and to enslave women, but to abandon the
bodies of their enemies to the elements and thus to refusing them burial, which is problematic in
the religious context of the ancient Greece. The falling movement, through the gesture of
projection, expresses a threat that the Greek audience had to fully understand and is central to the
entire plot. It also appears that the movement would possess a "magical efficiency" which would
make it possible to trigger and seal an oath. Throughout Antiquity, the meaning of the movement
through time became more complex and if it represents death and sadness in Homer, throughout
the end of the archaic period until the last days of the Roman Empire, the movement eventually
took an erotic connotation. Because of his capacity to represent various altered states of
consciousness and its close links with death and mourning, the plunge then becomes the

exemplary model of the suffering in love. This thesis thus makes it possible to observe the
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evolution of a motive which preserves throughout Antiquity its mortiferous dimension, but

which, even today, expresses a close poetic link between death and eroticism.

Keywords : Anthropology of ancient Greece, archaic Greece, Greek religion, mythical-poetic
imaginary, Homeric poetry, movement(s), soul, death, diving, fall, funeral rites, oath,

drunkenness, Dionysus, sirens, eroticism.

viii



Table des matiéres

RESUME €N FramCaLS. ..o e e et e e e e e e et reeeeeeeeeeeaarres \%
ADSEIACE ...ttt et h bt ettt e bt et sat e beebesaeen vii
Table des MALIEIES ...........cocuoiiiiiiiiiieeee ettt ettt et e bt et eieesbeetesanens ix
Liste des taDIeAUX .........cooiiiiiiiiiiiii ettt st xiii
Liste des sigles et abréviations.................ccooiiiiiiiiiiiiiiie e XV
REMEICICIMENLES .........cocuiiiiiiiiiiiiieii ettt ettt sttt et s bt et e et sae et e eaeesae e Xix
INErOAUCEION ...ttt ettt sttt et et 1
L. ANALYSE LEXICALE .uuvieiiieiiieiiece ettt ettt ettt et eaaeeneeenees 2
2. Données arch@olOZIQUES. ......cccuiiiuiieiiieiieeiieie ettt ettt et et e st e et e snbeenseeeneas 4
3. Les traces iCONOZIAPNIGUES ......cccvieruieeiieriieeiienieeteeeiteeteesiteebeesseeeteeseaeesbeessseenseessseenseennnas 6
4. POCSIC NOMETIQUE ....cuiieiiiiiiiiiieiie ettt ettt ettt ettt e et e e et esabeenbeesnbeenseesnseenseennnas 8
5. LPHliade €t 12 TNOTE ..o.eiiiiiiiieiiecie ettt ettt ettt ettt et e e aae e e nbeetaeeneeenne 10
6. Lamort et le MOUVEIMENL .......cooiiiiiiiiiieiie ettt ettt ettt eiae b e s eaeesaeeaeeenne 11
7. Etat de la question : le plongeon et la chute dans ’optique de la religion grecque ........... 13
8. Retour sur le sacrifice : la fin du XX°¢ et le début du XXI® siecle .......ccceovverviierveriienneennen. 17
0. Calame €1 INAZY ..cuveeeeeieiieeiiieiieeie ettt et et et e et e e bt esabe e teeeateenbeeesbeebeeenbeenbeeenbeensaeeneeenne 18
10.  Les études spécifiques sur le plongeon en GIrece..........cccuevueenieeeieeniieeiieenieeieeiee e 19
L1, Plan de 1a theSE ....ccuiiiiiiiieiieiiee ettt ettt e e et e easeenee 23
Chapitre 1 — Les chauves-souris et le plongeon...................cooooiiiiiiiiiiiniiiieee e 27
1.1 La chauve-souris dans les sources primaires et SECONAAIres ...........ceecveerereeiieerieerveerereneneenn. 27
1.2 Analyse du Chant 24 ...........cc.ooiiiiiee et ettt ettt 28
1.3 Analyse du 12° chant de 'OdysSSEe .........cocuievuiiiiiiiiiiiieieecieeieee et 31
Chapitre 2 — AUTUG OAEOPOG . ....co..eiiiiiiieiiieeee ettt et bee e e e 35
2.1 ATTTOGC OAEDPOG ..ttt ettt ettt ettt e et e st e et e e s seeenbaessbeenbeeesseensaessseenseesnseenseans 35
2.2 Cas directs : verbes d’EVItEMENL. .........eeiuiiiiieiieiie ettt ettt e eteesiae b e saneenseens 43
2.3 CaS INAITECLS ....eeevieiieeeieeiie ettt et et e et e ette e bt e st e esteesaaeesseesseeensaessseenseassseenseesnseanseesssesnseens 44
2.4 Hypoth@Ses €t PIrODICINES........eeiuiieiieiiieeiieeiie ettt ettt et eseaeebeesaaeenbeesnneenseens 46
2.5 i8S KOT@S .ttt ettt ettt ettt e et e et e et e e et e e et e e e bt e e nabeeennbeeenaee 50
2.6 Figures abstraites, fIgUres CONCICIES. .....ccuiiiiieriierieeiieeieeieeeiie et steetee e eeeesiaeebeeseneeseens 52
2.7 Verbes d’agression et verbes d €VItEMENT . .........ccueeiveeriieriienieeiieeieeiie e eiee e eieesneeeens 52
2.8 Métaphore : 1’abstrait €t 1€ TEE1 .........cceeeiuiiiiieiieie et 54
2.9 CONCIUSION. .....iiiiieiie ettt ettt ettt ettt et e et e e st e e bt essteensaessbeesbeessseensaessseanseasssesnseans 57



Chapitre 3 — La chute des corps et des objets............c.cooviiiiiiiiiiiiiieee e 59

3.1 Picces détachées, pantins désarticulés : anticipations et juxtapositions poétiques .............. 61
3.2 Chute des objets sur le champ de bataille : les yeux de CEbrion ...........ccceeeeeeveveriienirennnnnne. 62
3.3 MOTE € PIONZEON ...ttt ettt ettt ettt et e s e et e e sateesbeeesbeenseeenaeenseessseensaennseenns 69
3.4 Pantins désarticulés : la mort de Patrocle et la chute des armes ...........cccceeeeeevieniieniiennnnnne, 71
3.5 Chevaux, CASqUE €1 POUSSIETE .....ccuvieruieerieiierteetieeteettesaeenseessseesseessseeseessseenseesssesseessseenne 73
Chapitre 4 — La chute des immortels...................coooiiiiiiiiiiieee e 77
4.1 Théogonie d’Hésiode : mythologie de ’avalement.............cccoevieiiieiieniiiiienieceeeeees 78
4.2 Premiere chute d”HeEPRATStOS. ......eoiuiiiiiiiieeiiiciiee ettt et seae e 81
4.3 Deuxieme chute d’HEPhaTStoS. ......c.eeviiiiiiiiiieiieie ettt 82
4.5 Interprétation : Héphaistos, Dionysos et la mort temporaire .............cceeeeveereeeieenieenieennens 87
4.0 CONCIUSION. .....uiiiiiieiieeitetie ettt ettt et e st eebe e st e e bt esseeenseessbeenseessseenseesnseenseassseenseens 92
Chapitre 5 — Le geste de projection et le serment rituel .......................ccoccoiiiiiniiiniiie 95
5.1 Projections et serments chez 1es MOTTElS ........c.ccoieriieiiiiiiieieeiiee e 96
5.2 La fONCHON AU SCEPII ..c.uvveeiieeiiiiieeiie ettt ettt et et e ette bt e s saeeteesnaeenbeessseensaesnseenne 99
5.3 GTaNd SETMENL .....ccuvieiieeiieeiieetieeiie et e eite et eette e bt estteeebeesseeesseesseeesseeseesnseeseesnseanseessseeseens 101
5.4 Le serment €St @NCIENCHE. ..........cooiiiiiiiiiieiieeceee e 109
5.5 PrOJECLION A AL ...ttt ettt ettt ettt et e et e et e et e et e e teeenbeenbeeenbeenseen 110
5.6 Mort, noyade, probléme d’ inhumation..............cceeviieiiienieiiiienieeie e 114
5.7 TOUIDIIIONS ..ottt ettt ettt e et e eabe et e ssbeeseesnseenseessseenseans 116
Chapitre 6 — Le serment des eNNemiS...............ccoooviiiiiriiiiiniiiieiiie et sree et e 119
6.1 Serments dES ENNEITIIS .......ccuieuiiriiieiieiieeteeete et ertte bt e stteeteesteeesbeenseessbeeseesnseenseassseeseens 119
6.2 Libation €t CETVEIIE .. .uuiiiiiiiieiieie ettt ettt et ebeebeesnbeenee 121
6.2.1 Le cerveau humain dans la poé€sie homeérique...........ccoeevvevvieriieniiinieniieiieeie e 123

6.2.2 Zeus et Héra, Pandare et 1a flECHE .........ooovviemiiiiiiiiiiieeee e 129
Chapitre 7 — Projection et serment : Chant 21 ...t 137
7.1 Dans le ventre immense de 1’0nde ..........ccceeviiiiiiiniiiiiieieeeee e 140
T2 CRANE 24 .ottt ettt a ettt b et h e neen et et et e bt et neene e 142
7.3 CONCIUSION......eeuiieiiieiie ettt ettt ettt et e et eebeestteeabeesteeabeenseeesseeseessseenseesnseenseassseenseens 146
COMCIUSION ...ttt ettt st e s e ettt e st e et enaees 150
SAUL A€ LEUCAAR ...c.eieiiiieiiieiie ettt ettt et te et e st e et e sabeenbeesnneensaen 157
Références bibliographiques ...............ccoooiiiiiiiiiiii e 161
Annexe 1 : La précipitation dans le drame satyrique, Le Cyclope...................cccoecuvvenneenn.e. 187
Annexe 2 : Le plongeon des Sir€nes..............oocooiiiiiiiiiiiiiieiiieeieeeieeeee ettt 194



TTACES TIEEETAITES .eeeeeeeeeeeieeeeeeeeeeeee ettt ettt e e e e eeeeeeeeeee e e e e e eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeees 195

Ve @t IVE SIECIE AV, J.=Churiiiiiiiieiiee et ettt ettt et e et e e eseeenee e 198
Littérature postérieure : 1a theése du SUICIAE.........cocuieriieiiiiiiieiieieceeeee e 199
SPRINEZE ...ttt ettt e b ettt e ab e e bt e e tbeebeesabeenbeeenbeeseens 200
Nouvelle interprétation du vase de VUICT.........oecuieiiiiiiiiiiiiiciecieee e 203
Annexe 3 : Le plongeon de DIONYSOS ...........ccccoiiiiiiiiiiiiiiieiieeeeee e 208
Les « sauts » dans le mythe de DIONYSOS .......cocveiiieiiieiiieiieiie ettt 209
CRANE 6 ...ttt ettt et e et e e bt e et e e bt e et e e bt e enbe e bt e enbeeteeenbeenbeeenbeeseens 211
CES-TU UN QIEU? Dttt et ettt be e et e et e eabeenbeesnseenseens 214
PloNgeon, 1VIESSE € €TOtISINE ...cuvievieriiieiieeieeiieeteetteeteeteeeiteeseessaeeteeseteenseessseeseessseenseennnes 217
Avances sexuelles ou vive admiration ? .........ccceevieriieiiienieeiienie et 219
COMCIUSION. ...ttt ettt ettt e et e bt e et e e sbeeeabeeseeenbeeseasnsaenseesnseenseasnseenseens 221

xi






Tableau 1.
Tableau 2.
Tableau 3.
Tableau 4.

Liste des tableaux

Les Keéres dans 1’/liade traduit par Mazon ...........cceecveeviienieeniieniieeiieeie e 37
Occurrences de I’expression ainvg dAeOpog dans I’Odyssée..........oovueeueenennne. 40
Les Keres décrites dans le chant 18 de I'J/iade ............ccocevveeveeniininiinieienene 51
Comparatif des chutes longues mortelles dans les ceuvres d’Homere.................. 65

xiil






Liste des sigles et abréviations

Les abréviations que nous avons retenues sont celles de 1’Année philologique. Pour les auteurs et

les livres cités : se reporter a la bibliographie finale.

Auteurs grecs et latins

Abréviation Nom complet

Alc.

Amp.

Anacr.

Apollod.

Ap. Rhod.

Ar.

Arist.

Ath.

Bacch.

Call.

Alcée de
Mytiléne

Ampélius

Anacréon ou
Anacréontea

Apollodore

Apollonios de
Rhodes

Aristophane

Aristote

Athénée

Bacchylide

Callimaque

Abréviations des ceuvres de I’auteur

et titres complets de ses ceuvres ou du nom de I’auteur

(Bibl. = Bibliothéque, Epit. = Epitome)

(Arg. = Argonautiques)

(Gren. = Les Grenouilles ; Ois. = Les Oiseaux)

(HA = Histoire des animaux; Met. = Meétaphysique; Ath =
Constitution d’Athénes)

XV



Cic.

Dém.

Dion Chrys.

Elien
Esch.

Eur.

Hés.

Hh.

1.

Hyg.
Lyec.

Nonn.

Od.

Orph. Arg.

Orph. H.

Cicéron

Démosthéne
d’ Athénes

Dion

Chrysostome

Elien
Eschyle

Euripide

Hésiode

Hymne
homeérique
lliade
Hygin
Lycophron

Nonnus de
Panopolis

Odyssee

Les

Argonautiques

orphiques

Hymnes
orphiques

(Macart. = Contre Macartatos)

(NA = Nature des animaux; HV = Histoire variée)

(Prom. = Prométhée enchainé;, Sept. = Les Sept contre
Thebes, Suppl. = Les Suppliantes)

(Alc. = Alceste; Andr. = Andromaque ; Bacch. = Les
Bacchantes; Cycl. = Le Cyclope; Hec. = Hécube;, Hél. =

Hélene; Phén. = Les Phéniciennes;, Suppl. = Les
Suppliantes).
(Th. = La Théogonie; Trav. = Les Travaux et les Jours;

Boucl. = Le Bouclier d’Héracles)

(HhApoll. = Hymne homeérique a Apollon;, HhAphrod. =
Hymne homérique a Aphrodite;, HhHerm. = Hymne
homeérique a Hermes; HhDém. = Hymne homérique a
Démeéter; HhDion. = Hymne homérique a Dionysos)

(Fab. = Fables)

(Dion. = Dionysiaques)

xvi



Ov. Ovide (Ars = Ars amandi; Fast. = Fastes; Her. =Héroides;, Met. =

Métamorphoses)

Paus. Pausanias

Phérec. Phérécrate

Phot. Photius

Pind. Pindare (Isth.= Isthmiques; Ném. = Néméennes; Ol. = Olympiques;
Pyth. = Pythiques)

Plat. Platon (Crat.= Cratyle ; Prt. = Protagoras ; Rép. = République;
Symp.= Le Banquet)

Plut. Plutarque

Plin. Pline

Pompon Sextus

Pomponius

Serv. Servius (Serv.auct. Servius Auctus Danielis ; Serv. Aen. Servius,
Commentarius in Vergilii Aeneida)

Soph. Sophocle (4j. = Ajax; An. = Antigone ; El. = Electre ; O. R.= (Edipe
Roi)

Strab. Strabon

Ther. Théocrite

Thgn Théognis

Virg. Virgile (En.= Enéide; Géorg. = Géorgiques)

Xén. Xénophon (Symp. = Symposium)

Xvil



Auteurs, livres modernes et autres sigles

Abréviation Nom complet

DELG

LIMC

LSJ

ThesCRA

Dictionnaire
Etymologique de la
Langue Grecque

Lexicon Iconographicae
Mpythologicae Classicae

Greek-English  Lexicon
de Liddell-Scott-Jones

Thesaurus Cultus et
Rituum Antiquorum

Référence compléte

Chantraine, Pierre. Dictionnaire Etymologique de la
Langue Grecque. Edition révisée. Paris : Klincksieck
20009.

Lexicon Iconographicae Mythologicae Classicae. 8
vol. Edition révisée. Zurich : Artémis, 2009.

Greek-English  Lexicon de  Liddell-Scott-Jones.
Oxford : Clarendon Press, 1968.

Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum. 8 vol.
Edition révisée. Bale, Athénes, Paris, Heidelberg,
Wiirzburg et Los Angeles: Jean-Paul Getty, 2004-
2012.

XViii



Remerciements

La rédaction de cette thése au sujet du mouvement de chute sous toutes ses formes dans la poésie
homérique n’aurait jamais vu le jour sans le soutien indéfectible d’un grand nombre de
personnes. Je dois avant tout adresser mes sinceres remerciements & mon directeur de recherche
Pierre Bonnechere pour ses sages conseils, sa constance, sa bienveillance et son infinie patience a

mon égard.

Je tiens aussi a remercier mes professeurs au département d’histoire et d’anthropologie de
I’Université de Montréal qui m’ont inspirée, accompagnée et soutenue durant toutes ces années.
Je remercie également les professeurs de 1’Ecole Pratique des hautes études a Paris, spécialement
Madame Renée Koch Piettre dont les réflexions sur la précipitation sacrificielle en Grece
ancienne ont nourri cette thése, ainsi que Madame Maria Grazia Masetti-Rouault pour sa passion,
sa gentillesse et son soutien dans le cadre de son séminaire sur la Mésopotamie ancienne. Merci
aussi a Frangois Tremblay qui fait un travail difficile, celui d’enseigner I’histoire au secondaire,

et qui le fait mieux que personne.

J’aimerais aussi remercier chaleureusement Marc Blanchette et Militza Zencovich Embry de
m’avoir loué leur appartement a Paris et d’avoir joué un role aussi important pour ma sceur et moi
dans nos vies. Je remercie sincérement aussi Marie Wang et Denis Rancourt pour leur présence

durant mon adolescence et les valeurs qu’ils m’ont transmises.

Jusqu’a présent j’ai eu beaucoup de chance, car j’ai profondément aimé mes études et cette these
de doctorat en est la consécration. Sur les bancs d’école ou bien dans mon travail dans la
microbrasserie québécoise, que j’ai eu la chance d’aimer tout autant, j’ai rencontré des personnes
extraordinaires que j’ai le bonheur d’appeler mes amis. Merci donc a Jean-Frangois Yelles, lan
Boulanger, Andréanne Coté, Simon Grégoire et Myléne Coderre pour leur soutien inconditionnel.
Merci a mes amis de Gatineau Alizé Chen, Skander Souissi, Annabel Brunet-Beaudry, Valérie
Cardinal, Patrick Laroche et Maxime Thérien qui sont pour moi une deuxi¢me famille. Et

finalement, merci a Daniel Larose, Sandra Fleury, Elsa Bouchard, Gabriela Cursaru, Valérie

Xix



Toillon, Tanguy Kervahut, David Bréme et Nino Gabrielli pour leur aide, leur gentillesse et leurs

généreux conseils.

J’aimerais finalement remercier ma famille, ma grande sceur et mon pére, dont I’amour est un
carburant inépuisable dans ma vie ainsi que mes neveux Tristan Joseph et Arthur Joseph qui

promettent déja d’étre des personnes exceptionnelles.

XX



Introduction

Dans un milieu principalement constitué¢ de falaises ou de montagnes qui plongent dans la mer, le
mouvement de chute fait partie de ’imaginaire grec et apparait partout dans la littérature. La
géographie mythique, qui semble s’inscrire dans le méme cadre de représentation, divise le
monde de manicre verticale. Les divinités peuplent les sommets des montagnes et plongent vers
les mondes inférieurs tels que la surface terrestre, les profondeurs terrestres et les profondeurs

sous-marines.

Dans le domaine religieux, le plongeon et la projection d’offrandes apparaissent dans nombre de
rites qui tentent de reproduire ces parcours mythiques. Le premier semble avoir eu la fonction de
purifier ceux qui le pratiquaient en contexte rituel, alors que différents rites semblent avoir

nécessité la projection d’offrandes dans des fosses, des cours d’eau ou dans 1’abime marin.

De quelle maniére ce mouvement de chute était-il per¢u dans la société antique ? Quelle est la
valeur poétique du plongeon, de la précipitation et du geste de projection dans les textes et dans
les rituels ? Bref, quelle signification et quelle fonction prend le mouvement de chute dans les

mises en scene rituelles et les grands récits mythiques ?

Dans la poésie grecque, le mouvement apparait comme la transposition tangible et efficace de
divers états altérés de conscience, tels que 1’instant entre la vie et la mort, la possession divine, la
folie, I’ivresse, le sommeil, ainsi que différents états émotionnels d’une grande puissance tels que
la passion douloureuse, la colére et la tristesse. La chute est a ce point associée a la mort qu’elle
semble apparaitre comme un double ou un préambule, permettant a 1’occasion de I’annoncer, de
la souligner ou simplement la signifier de maniére poétique. Particulierement dans 1’/liade, le
mouvement de chute permet de mettre I’accent sur certaines morts importantes et trahit un cadre

religieux complexe.

Le mouvement prend notamment une place importante dans le rituel du serment ou il apparait
sous différentes formes, tant en référence aux conséquences mortelles du parjure qu’en

permettant au poete de dessiner le parcours de cette priere vers les mondes infernaux. Si en
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général, une chute simple, quelle que soit sa forme, quel que soit le geste rituel, signifie presque
toujours la mort, ne fit-ce que par allusion, il apparait que le méme mouvement semble
¢galement associ¢ a certaines morts de nature particuliére : les morts « tristes » ou « morts sans
inhumation » disséminées dans 1’/liade et qui, contribuant a D’intrigue, informent sur les
représentations religieuses, les croyances sur la vie apres la mort et les rites funéraires de la Grece

antique.

1. Analyse lexicale

Le plongeon et le déplacement de I’ame sembleraient partager certaines équivalences au niveau
lexical. La précipitation rituelle, comme tout phénomeéne d’une société appréhendée
majoritairement par ses traces écrites, doit étre remise dans le contexte linguistique qui lui est
propre. Un apport évident de 1’ethnolinguistique a sensibilisé le chercheur en histoire ancienne a
dépasser la signification des mots (étymologie), pour plutdt tenter de les replacer dans le contexte

littéraire et social de son locuteur, ainsi qu’en fonction de son contexte d’élocution.

Les contextes marins et souterrains se superposent ou s’équivalent dans la plupart des
environnements poétiques et littéraires en général, et le champ lexical de 1’abime s’applique tant
a la localisation souterraine des Enfers qu’aux profondeurs sous-marines. Ainsi, dans cet univers
sémantique, 1’idée d’étre « englouti » ou « avalé » témoigne de la profondeur de 1’espace. Le
Tartare est Pabvg (profond) et le terme PéPebpov, forme épique de Papabpov, se rattache
possiblement au verbe Bifpdokm signifiant « dévorer, engloutir »!. La catabase verticale dénote
selon les époques un royaume des morts souterrain ce qui implique que les ames « plongent »

dans ’Hadés?.

! Pierre Chantraine, DELG, éd. rev. (Paris : éditions Klincksieck, 2009).

2 Catherine Cousin, Le monde des morts : Espaces et paysages de I'Au-dela dans l'imaginaire grec d'Homére a la fin
du V° siecle avant J.-C. (Paris : L’Harmattan, 2012), 27, 29, 41. Dans la poésie homérique, cf. 7. 6, 19, 284, 411 ; 7.
330, 385 ; 14. 457 ; 16. 745-750 ; 20. 294 ; 22. 425 ; Od. 13. 413 ; 12. 383. La version de I’/liade étudiée est celle de
Paul Mazon et Héléne Monsacré. Paul Mazon et Héléne Monsacré, L lliade (Paris : Les Belles Lettres, 2017). La
version de I’Odyssée ¢étudiée est celle de Victor Bérard publiée en 2017. Victor Bérard, Odyssée (Paris : Les Belles
Lettres, 2017).



Le vocabulaire du plongeon et de la noyade illustre de maniere poétique le déplacement des ames
en Enfer. Dans la poésie homérique, le verbe 60 (plonger ou s’enfoncer dans) apparait comme
une métaphore de la mort3. Le soleil plonge dans 1’Océan comme les ames plongent dans 1’Hadés
et la circonvolution du soleil est décrite par le biais de personnages ou d’étoiles qui plongent dans
I’abime sous-marin®. Comme le souligne Valérie Toillon, le verbe xvBiotdw (plonger téte la
premicére) et le nom dpvevtip (I’acrobate et le plongeur) désignent a la fois la chute et le moment

de mourir®.

« Katd » comme préverbe de Paivo, est utilis¢ chez Homeére et décrit alors les dmes qui se
rendent au royaume des morts »°. KataBoive signifie la descente et s’oppose a dvapoive et
avépyopon qui signifient la remontée’. Dans Antigone de Sophocle, le terme « katackaEn » est

utilisé pour signifier sa descente dans le royaume des morts, avec un verbe de mouvement ;

3 L’expression y06vo, uvepar « descendre sous la terre » signifie mourir dans ' lliade. II. 6. 411 ; Cousin, Le monde
des morts, 50.

4 Comme le souligne Cousin : « On peut en fait distinguer deux champs lexicaux, ’un ‘astronomique’ qui renvoie a
la course visible du soleil, relevant des phénomeénes célestes (awvopeva) et 'autre au théme de la catabase ». Op.
cit., 42. Pour les sources primaires ’autrice mentionne le Lyrica adespota. Powell, J.U., « Lyrica adespota »,
Collectanea Alexandrina. Reliquiae Minores Poetarum Graecorum Aetatis Ptolemaicae, 323-146 a. C., (Oxford:
Clarendon Press, 1925), 199, v. 6 ; Callimaque, Ep. 11, 3 et le dossier réuni par Headlam-Knox sur Herddas. Frangois
Lasserre, Walter Headlam et A. D. Knox, « Herddas : The Mimes and with Fragments. Notes by Walter Headlam ».
Dans L'antiquité classique, (dir.) A. D. Knox, (Cambridge : Cambridge University Press, 1966). Sur la présence de
d0(v)o dans la catabase, voir Platon, Protagoras, 80 A 12. Toillon mentionne des exemples du plongeon solaire
dans : DELG, 303-304 s.v. 30w ; LSJ s.v. 60w B.1.4 ; 1l. 18. 241; 21. 232; 7. 465; Od. 3. 329; 13. 35; 2. 388; 5. 272 ;
Valérie Toillon, « Corps et dme en mouvement » (Theése de doctorat, Universit¢é de Montréal, 2014), 1,
http://hdl.handle.net/1866/11412.

5 Le verbe xolvuBawm, dont la signification entretient une ambiguité entre la nage et le plongeon, partage avec les
deux mots précédents 1’idée d’un saut fait téte la premicre. Toillon mentionne comme exemples pour Kvpiotdo : /7.
16. 745-750 ; 18. 605 ; Valérie Toillon, « Corps et &me en mouvement » ; Xén. Symp. 2. 11 ; PL. Symp. 190a. Pour
apvevtp : Il 12. 385; Od. 12. 413 et pour xolvpuPdaw : Phérécrate citée par Athénée de Naucratis, Les
Deipnosophistes, traduit par A. M. Desrousseaux et Charles Astruc (Paris : Les Belles Lettres, 1956), 108, 268 E ;
Platon, Protagoras 350 a; Lach. 193 c ; Strab., Géogr., 17.1.44. L’association entre I’acrobate et 1’au-dela a été
effectuée par Pierre Somville, dont les observations créatives doivent toutefois étre considérées avec précaution.
Pierre Somville, « L’abeille et le taureau (ou la vie apres la mort dans la Créte Minoenne) », Revue de [’Histoire des
Religions 194, 2 (1978) : 129-146.

® Dans 1’Odyssée (Od. 10. 174-175), la présence de katadvopot souligne le mouvement vers le bas ce qui suppose
que I’Hadés dans lequel on s’enfonce est soit souterrain soit sous-marin. Cf. Cousin, Le monde des morts, 42 et 63.
Voir aussi : Soph., 4jax, 660 ; Antigone, 197, 521 et 524-525 : EL, 968 et 1166. Eur., Andr., 1078 ; Hél., 1161.

7" Dans le cas d’un retour des Enfers, ¢’est le préfixe « dva » qui exprime la remontée : Pindare, Pythiques 111, 11 ;
Poetue Melici Graeci (Oxford : D.L. Page, 1962), F. 395 ; Thgn., 703 ; voir : Cousin, Le monde des morts, 60. Fait
intéressant, le préfixe dvo- apparait également dans dvadvopor, «se lever hors de, surgir» (Aristophane, Les
grenouilles, 1460), qui habituellement qualifie une émergence des flots : Op. cit., Cousin, 67. Le préfixe vmo est
souvent employé : « vmod kevbeor yaing » (Théognis, 243 ; Pindare, Néméennes, 10. 56), vm0 y¥Bovog (Pindare,
Threénes, F. 137 Machler) et vnévepOe (Pindare, Néméennes 10. 56) ; Op. cit., Cousin, 60. Piettre reléve également le
radical rhip- dont la violence du mouvement le dissocie de BdAAw, par exemple dans « pnTpdppurtog » intégré dans
la scéne ou I’enfant Héphaistos est précipité par sa mere (/I., I, 592-4) : Renée Koch Piettre, « Précipitations
sacrificielles en Gréce ancienne », dans La cuisine et l'autel. Les sacrifices en question dans les sociétes de la
Meéditerranée ancienne, (dir.) Stella Georgoudi, Renée Koch Piettre, Francis Schmidt (Turnhout : Brepols, 2005), 80.
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I’adverbe xdtw qualifie aussi de maniére ponctuelle cette descente chez Euripide®. « Le monde
d’en bas » des Grenouilles d’Aristophane est désigné par 10 kGtw’, et le verbe « descendre »
(katépyopat, v. 136, 771, 789) guide le lecteur dans les profondeurs de I’Hadés!®. Dans son étude
sur le vocabulaire sacrificiel, Jean Casabona a expliqué que le préverbe kotd « indique 1’abandon
complet!'! », ce qui permettra & Renée Koch Piettre de souligner le caractére extréme du plongeon

humain et sa nature auto-sacrificielle'2.

Si le plongeon est I’image topique du déplacement de 1’dme, ou une de ses images, cette
signification imprégne différents types rituels, dont nous possédons encore certaines traces

matérielles.

2. Données archéologiques

Les preuves matérielles de la projection d’objets, dans des fontaines publiques et des cours d’eau,
sont abondantes. Le rituel est bien documenté depuis 1’étude faite par Grazia Facchinetti en 2004
sur quatorze sites en Gréce et en Grande Gréce!®. Les différentes classifications opérées par les
chercheurs trahissent la complexité d’un rituel aux apparences multiformes, dont la fonction varie

selon la situation, le lieu, I’époque et le destinataire.

Les offrandes matérielles trouvées dans I’eau sont parfois de forme humaine, apparaissent parfois

comme la représentation d’une inhumation et s’apparentent a 1’eidélon, image ailée de 1’ame

8 Op. cit., Cousin, 63. Eur., Alc., 379, 382, et 393-394 ; Andr., 102 ; Hec., 414.

9 Ar., Gren., 488.

10 Op. cit., Cousin, 41

! Jean Casabona, Recherches sur le vocabulaire des sacrifices en Gréce : des origines a la fin de I’époque classique
(Gap : Ophrys, 1966), 98.

12 Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles en Gréce ancienne », 77-97.

13 Grazia Facchinetti, « L'offerta di monete nei fonti battesimali fra IV e VII secolo », Temporis signa / Fondazione
Centro Italiano di Studi sull'Alto Medioevo 3 (2008) : 39-60. Pour compléter le catalogue de la chercheuse italienne,
voir aussi : Claude Bourgeois, Divona I : Divinités et ex-voto du culte gallo-romain de I’eau, coll. De I’archéologie a
I’histoire (Paris : de Boccard, 1991) ; Olivier De Cazanove, « Le lieu de culte de Méfitis dans les Ampsancti ualles :
des sources documentaires hétérogenes », dans Sanctuaires et sources dans I’ Antiquité. Les sources documentaires et
leurs limites dans la description des lieux de culte. Actes de la table ronde (Naples, 2001), (dir.) Olivier de
Cazanove, John Scheid, Collection n°22 du centre Jean Bérard (Naples : College de France et Centre Jean Bérard,
2003), 145-179 ; Eberhard Sauer, Coins, Cult and Cultural Identity : Augustan Coins, Hot Springs ad the Early
Roman Baths, at Bourbonne-les-Bains, School of Archaelogy and Ancient History (Leicester : University of
Leicester, 2005).



s’échappant du corps'*. Chez Ovide, le rituel romain des Argées consistait a lancer dans le Tibre
des offrandes de formes humaines. Le poete explique que le rite permettait de donner une
sépulture aux soldats qui désiraient étre inhumés auprés de leurs ancétres. Le fleuve se chargeait
dés lors de les ramener sur leur lieu de naissance!>. Le méme type d’offrandes est mentionné a
propos du lac d’Ino en Laconie'® et le lac d’Aphrodite d’Aphaca!’”. En ce qui concerne la
précipitation humaine, il s’avére impossible de déterminer si ces espaces'® étaient des lieux

d’exécution ou de simples fosses communes'®.

Vient ensuite la précipitation animale comme les sacrifices a Déméter et a Coré¢ dans les mégara
(néyapa)?®. Les cochons (possiblement jetés vivants) étaient censés réapparaitre a Dodone et cette
précipitation pose la question de I’espace catabatique, figuré par la disparition et la réapparition

de I’offrande en des endroits diamétralement opposés?!. L’intérét n’est pas d’étudier ces objets

4 ThesCRA, Dedications : Offerte in forma di figura umana, vol.1 (Los Angeles : Getty Publications, 2005), 330-
362. Sur I’eiddlon voir : Monique Halm-Tisserant, « Le peintre du Dinos », Histoire de ['art, 4 (1988): 3-16,
https://doi.org/10.3406/hista.1988.2289 ; Ruth Bardel, « Eidéla in epic, tragedy and vase-painting », dans Word and
Image in Ancient Greece, (dir.) Keith Rutter ; Brian A. Sparkes, Edinburgh Leventis Studies I (Edinburgh :
Edinburgh University Press, 2000), 141-146 ; Olivier Verdon, « Représentation du vol dans ’art grec », Ktema 32
(2007) : 112-114, https://doi.org/10.3406/ktema.2007.1034.

15 Qv., Fastes. 5. 630-660.

16 Pausanias, 3. 23, 8.

17 Zosime, 1. 58, 2-3. 11 faut toutefois se méfier du rituel des Argées, pour lequel il existe dans I’antiquité beaucoup
d’explications et le témoignage de Zosime est plus que tardif.

18 Caiadas-Sparte et Barathron-Athénes.

19 Sur cette question, voir : John Whitehorne, « Punishment under the Decree of Cannonus », dans Symposion 1985 :
Vortrige zur griechischen und hellenistischen Rechtsgeschichte, (dir.) Gerhard Thiir (Cologne : Bohlau Verlag Koln
Wien, 1989). Dans le récit historique, la précipitation dans la mer des ennemis et des traitres est attestée, entre autres
par Démosthéne. Cf. Démosthéne, Contre Alcibiade, 27 ; Isocrate., 1, 12, 122 ; Polybe, 2, 60, 8 ; Eva Cantarella, Les
peines de mort en Gréce et a Rome : Origines et fonctions des supplices capitaux dans I’Antiquite classique (Paris :
Albin Michel, 2000), 89. L’auteure mentionne aussi le droit des Amphictyonies qui prévoit la précipitation dans le
cas des sacriléges religieux (Op. cit., 84), 1a loi d’Elis qui punissait de cette maniére les femmes tentant d’assister aux
Jeux olympiques (Op. cit., 85) et le décret de Cannonos prévu dans le cas de trahisons politiques (Op. cit., 87-90).
Voir aussi : Themeles, « Kaiadas », Archailogika analekta ex Athenon 25, 2 (1982) : 183. Themeles propose de lier
la fosse du Caiadas avec celle que cite Pausanias. Pausanias, 4. 18, 4-7.

20 Jan N. Bremmer, « Cult of Demeter in Megara », dans Demeter, Isis, Vesta, and Cybele: studies in Greek and
Roman religion in honour of Giulia Sfameni Gasparro, (dir.) Attilio Mastrocinque et Concetta Giuffré Scibona
(Stuttgart : Franz Steiner Verlag, 2012), 25-38. Pour les cochons comme offrandes et leur signification dans
I’ Antiquité, voir : Kevin Clinton, « Pigs in Greek Rituals », dans Greek Sacrificial Ritual : Olympian and Chthonian,
(dir.) Paul Forlag Almstroms (Stockholm : Goteborg University, 2005), 167-179. La mention des animaux
« vivants » lors des Thesmophories dans le cadre des Mystéres d’Eleusis date de I’époque impériale, voir : Clément
d’Alexandrie, Protr. 2. 17, 1. Les traces archéozoologiques datent de la fin du V° et début du II° s. apr. J.-C.
(Cnossos) et deés 1’époque archaique, durant la deuxiéme moitié¢ du VI siecle pour Cyréne et des restes carbonisés,
trouvés en face du portique du Télestérion datent du IV® si¢cle av. J.-C. ThesCRA, vol. 1 (Los Angeles, édition Jean-
Paul Getty Museum, 2004), 79.

21 Voir Yulia Ustinova, Caves and the Ancient Greek mind: Descending underground in the search of Ultimate truth
(Oxford : Oxford University Press, 2009).



pour eux-mémes, mais de tenter de reconstituer le contexte rituel de leur itinéraire??. Le
mouvement sera illustré, mais, par nature, toujours de maniere fragmentaire, dans un domaine

particulier des sources matérielles, I’iconographie.

3. Les traces iconographiques?

Le plongeon est curieusement un théme peu exploité par 1’iconographie. La tombe du plongeur
de Poseidonia-Paestum (480 av. J.-C.) a livré la représentation la plus connue de ce mouvement,
dans un contexte funéraire?*. Comme la « Tombe de la chasse et de la péche » (520 av. J.-C), ces
scénes d’immersion font aussi partie de I’imaginaire funéraire étrusque et la majorité des

chercheurs interprétent ces figures comme le passage de I’ame dans 1’autre monde?’.

Méme si nous sommes loin d’Homeére et loin de la Gréce, la méme association se retrouve dans
I’analyse du plongeon de Sappho figuré dans la basilique souterraine de la Porta Maggiore a

Rome et on a longtemps attribué a cette basilique une origine orphico-pythagoricienne?¢. Pour

22 Charles Delattre, Le Cycle de I’Anneau : De Minos d Tolkien (Paris : Belin, 2009), 9.

23 Je tiens a remercier Valérie Toillon qui a bien voulu partager avec moi le fruit de ses recherches, quelques jours
apres la soutenance de sa thése qui a eu lieu le 1 mai 2014 : Valérie Toillon, « Corps et &me en mouvement ».

24 Luca Cerchiai, « Tombe del Tuffatore ¢ della Caccia e Pesca. Proposa di lettura iconologica », Dialoghi di
Archeologia 5, 2 (1987) : 113-123 ; Robert Ross-Holloway, « The Tomb of the Diver », 4J4 110, 3 (2006) : 365-
388, https://doi.org/10.3764/aja.110.3.365; Cornelia Isler-Kérényi, « Images grecques au banquet funéraire
étrusque », Pallas 61 (2003) : 39-53, https://www.jstor.org/stable/43605544 ; Jean-René Jannot, « Banqueteurs aux
mains vides », REA 107, 2 (2005) : 527-541; Mario Napoli, La tomba del Tuffatore, la scoperta della grande pittura
greca (Bari : De Donato, 1970).

25 « Le plongeon est une métaphore de la mort, expérience qui dépasse le rationnel comme I’érotisme et I’ivresse ».
Daisy Warland, «La tombe °‘du plongeur’ », Revue de [’histoire des religions 213, 2 (1996): 147,
https://doi.org/10.3406/rhr.1996.1217.

26 Ces images servent d’illustrations aux théories initiatiques et les théses associées aux religions de type mystérique.
La theése de Jérome Carcopino a été contestée par Jacques André. Voir: Jérdme Carcopino, La basilique
pythagoricienne de la Porte Majeure (Paris: L’Artisan du livre, 1943). Jacques André, Lexique des termes de
botanique en latin, (Paris : Klincksieck, Etudes et Commentaires, XXIII, 1956). Voir aussi sur cette question :
Eugénie Strong et Norah Jolliffe, « The Stuccoes of the Underground Basilica near the Porta Maggiore », The
Journal of Hellenic Studies 44 (1924): 65-111, https://doi.org/10.2307/625701 ; Paolino Mingazzini, Sul preteso
carattere religioso della cosidetta basilica sotteranea di Porta Maggiore (Waldsassen-Bayern : Stiftland, 1964) ;
Jean Hubaux, « Le plongeon rituel », Le Musée Belge 27 (1923): 1-81 ; Jean Hubaux, « Ovidiana I. Ovide et
Sappho », Musée Belge 30 (1926): 197-219 ; Jean Hubaux, « La ‘fatale’ Basilique de la Porta Maggiore »,
L’Antiquité Classique I (1932) : 375-394, https://doi.org/10.3406/antiq.1932.2957. Warland, qui fait un résumé des
arguments précédents, montre que le symposium est un théme typiquement pythagoricien : Daisy Warland, « Que
représente la fresque de la paroi Ouest de la tombe au plongeur de Poseidonia ? », Kernos 12 (1999) : 195-206,
https://doi.org/10.4000/kernos.721. Elle sera contredite par Robert Ross-Holloway : Robert Ross-Holloway, « The
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Sauron, il pourrait s’agir d’une interprétation pythagoricienne de I’histoire de Sappho et de son
plongeon a Leucade, qui serait racontée a travers une série d’images dont Goudineau?” a mis en
lumicre I’organisation syntaxique des paysages, racontant la vie terrestre et le parcours des

initiés.

Pourtant, ces figures « religieuses » du plongeon, intégrées dans un contexte eschatologique et
funéraire, ne doivent pas nécessairement étre interprétées en termes d’épreuve initiatique. Dans le
cas de Paestum, il pourrait aussi s’agir d’une sceéne de la vie courante pouvant étre rapprochée des
Ssentati ludi d t dans 1 littérai t i hi B L
représentations ludiques du mouvement dans les sources littéraires et iconographiques®. La

scéne de banquet, sur les faces intérieures de la tombe, semble étre une piste d’analyse prolifique.

Dans I'univers de la mythologie, les plongeons représentés par ’iconographie sont un vaste
domaine encore peu exploité. Le plongeon des sirénes, longtemps considéré comme un suicide,
doit a présent étre remis dans le contexte de la mer pourpre dans laquelle plongent les créatures,
et de la transe d’Ulysse qui s’apparenterait & un moment d’extase érotique®. Figures mi-

humaines, mi-animales, les sirénes pourraient possiblement représenter un stade liminaire entre la

Tomb of the Diver », 378-380. Pour une interprétation plus récente voir : Gilles Sauron, Les décors privés des
Romains (Paris : édition Picard, 2009) : 50-61.

27 Christian Goudineau, lepor Tpoamelon, dans Mélanges d'archéologie et d'histoire, tome 79, n°1 (Paris : E. de
Boccard, 1967), 77-134, https://doi.org/10.3406/mefr.1967.7531.

28 Agnés Rouveret, « La peinture dans I’art funéraire : la tombe du Plongeur a Paestum », dans Recherches sur les
religions de I'Italie antique, Ecole pratique des hautes études, Hautes Etudes du monde gréco-romain, 7, (dir.) René
Bloch (Geng¢ve : Librairie Droz, 1976), 99. Nous pensons par exemple aux rites des Apatouries qui comprenaient des
concours de natation pour les jeunes filles. Voir : Bruno D’Agostino et Luca Cerchiai, I/ mare, la morte, [’amore :
gli Etruschi, i Grecie l'immagine (Roma : Donzelli editore, 1999), 113-115. Le plongeon apparait notamment dans
quelques figurations de scénes de bain comme I’ Amphore du P. de Priam : René Ginouves, Balaneutiké : Recherches
sur le bain dans l'antiquité grecque (Paris : Bibliothéque des Ecoles frangaises d'Athénes et de Rome, 1962), 112-
114. Sur le plongeon dans la vie courante, voir : Samuel Verdan et Camille Semenzato, « Plongées et visions en mer
grecque », Cahiers « Mondes Anciens » Thalassotopie 14 (2021) : 1-35.

2Ces pistes de recherches ont été mentionnées par Valérie Toillon durant le work-shop sur la catabase qui a eu lieu a
I’Université de Montréal durant 1’hiver 2014. Pour I’érotisme de cette sceéne, voir : Elisa Pellegrini, Eros nella
Grecia archaica e classica. Iconografia e iconologia (Roma : Giorgio Bretschneider, 2009), 97 ; Odette Touchefeu-
Meynier, Themes odysséens dans [’art antique (Paris : édition de Boccard, 1968), 177-178 ; Maurizio Bettini et Luigi
Spina, Le mythe des Sirenes (Paris : Belin, 2010), 99-106. Pour la mer « couleur pourpre » dans 1’iconographie, voir :
Adeline Grand-Clément, « La mer pourpre : fagcons grecques de voir en couleurs. Représentations littéraires du
chromatisme marin a 1’époque archaique », Pallas 92 (2013) : 143-161. Voir aussi : Bruno D’Agostino, « Le Sirene,
il Tuffatore e le Porte dell’Ade », AION, ArchStAnt 4 (1982): 43-50 ; Paul Rossi, « Sirénes antiques. Poésie,
Philosophie, Iconographie », BAGB 29 (1970): 463-481, https://doi.org/10.3406/bude.1970.3485 ; Despoina
Tsiafakis, « IEAQPA: Fabulous Creatures and/or Demons of Death? », dans The Centaur's Smile : The Human
Animal in Early Greek Art, (dir.) J. Michael Padgett (New Haven : Princeton University Art Museum, 2003), 73-104.
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vie et la mort, comme I’a démontré Marie-Claire Beaulieu a propos du mouvement des dauphins

et des oiseaux aquatiques’’.

4. Poésie homérique

Bien que le plongeon et ses différentes manifestations s’étendent sur I’ensemble des productions
culturelles de 1’Antiquité, cette thése se limite a I’analyse la poésie homérique et hésiodique.
L’lliade est le résultat d’une tradition orale qui s’étend possiblement sur plusieurs millénaires?!.
Le poéme se classe dans la poésie épique comme également 1’Odyssée, les poemes d’Hésiode et
les Hymnes Homériques®’. Une véritable tradition se développe a partir du VIII® siécle ou les
poemes sont chantés par les rhapsodes, jusqu’au VI® siecle av. J.-C. ou ils pourraient avoir été
mis par écrit, & moins qu’il n’ait fallu attendre 1’époque hellénistique®®. L’ Iliade et I’ Odyssée sont
largement commentées, notamment par Platon, dont les propos nous informent de la distance

culturelle et religieuse qui existe entre 1’époque archaique et 1’époque classique’.

La société décrite par Homeére est une société fictionnelle qui précede la polis de 1’époque
archaique et de I’époque classique®, mais 1’Iliade n’offre pas moins un témoignage précieux sur
les pratiques religieuses de I’ Antiquité grecque et reste un texte clef pour les commentateurs et

les chercheurs de toutes les époques?.

Il s’agit tout bonnement d’un récit qui met en scéne les hommes et les dieux®’. Dans ce monde,

les frontieres sont poreuses et les hommes et les dieux interagissent sans cesse avec les mortels, a

30 Beaulieu, The Sea in the Greek imagination (Philadephia : University of Pennsylvania Press, 2016).

31 Joachim Basle Latacz, « Epic cycle », dans Brill’s New Pauly, Antiquity volumes, (dir.) Hubert Cancik, Helmuth
Schneider, Manfred Landfester et Francis G. Gentry, trad. Christine F. Salazar (Leiden : Classical Tradition volumes,
20006), http://dx.doi.org/10.1163/1574-9347 bnp e333210.

32 Latacz, BNP, 2006.

33 Depuis Snodgrass, ces poémes ont été datés au 8éme siécle avant notre ére. Anthony Snodgrass, Archaic Greece,
(Berkeley : University of California Press, 1980) ; Anthony Snodgrass, « Homer and Greek Art», dans 4 New
Companion to Homer, (dir.) Morris et Barry Powell (Leiden : Brill, 1997), 560-597.

34 Fritz Graf, « Cast of characters in the Iliad », dans The Basel Commentary, Prolegomena, (dir.) Anton Bierl,
Joachim Latacz et S. Douglas Olson (Berlin et Boston : De Gruyter, 2015), 1-3, 6-7.

35 Emily Kearns. Ancient Greek religion : A sourcebook (Chichester : Wiley-Blackwell, 2010), 179.

36 Graf, Prolegomena, 3.

37 « Just as the Iliad is not a textbook on history, it is not a textbook on religion; it tells a story. Like all the characters
mentioned in the poem, the gods are part of the narrative both of the action within the //liad and of other stories
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travers des signes, des interactions, ou bien par le biais des rites qui sont toujours dans cet univers

d’une grande efficacité.

Sarah Isles Johnston a bien montré que les idées sur la mort étaient le résultat direct de
changements sociaux culturels, notamment durant le développement de la polis a la fin de
I’époque archaique et les nombreux contacts du fait du commerce avec les peuples vivant a I’est
de la Méditerranée. Il apparait évident que les conceptions sur la mort se transforment, évoluent

profondément durant cette période et représentent un miroir de cette société en changement 3%,

La poésie épique est une poésie « nationaliste », qui raconte les exploits des héros et des dieux et
dont les premiers sont, selon les récits, des modeles de vertus ou bien, a des degrés divers, des
personnages hybristiques. Celle-ci, qui supporte les vues de I’¢lite, sera éventuellement
supplantée par la poésie lyrique, du fait des changements des classes sociales entre le 7¢ et le 6°
siécles’®, mais les aventures de ces personnages seront constamment racontées, analysées,

interprétées et modifiées selon les besoins de la polis classique et de ses valeurs religieuses*’.

Les dieux de I’/liade sont particuliers. Ils traduisent des qualités réelles que I’on reconnait dans
les cultes antiques qui leur sont associés. Les rituels possédent aussi une certaine vraisemblance,
mais servent 1’histoire et receélent donc un pouvoir narratif que les chercheurs ont notamment pu
observer dans les études sur le serment et le sacrifice*!. Les divinités grecques sont profondément
anthropomorphiques, mais malgré tout supérieures en tout point aux hommes (immortalité, force,
vitesse, aucune limitation physique ou kinétique ce qui leur permet de plonger entre les mondes).
Elles prennent aussi une grande part dans I’action en raison de leurs descendants qui se battent
sur le champ de bataille, leurs allégeances et les querelles intestines qui les poussent a taquiner,
blesser ou humilier leurs opposants. C’est justement parce que les dieux participent a I’action, et

que des mondes invisibles se superposent, que 1’utilisation du mouvement de chute est aussi

introduced by the narrator ». Graf, Prolegomena, 122. Voir aussi : Margo Kitts, « What's religious about the Iliad? »,
Religion Compass 7 (2013) : 225-233, https://doi.org/10.1111/rec3.12050.

38 Sarah Isle Johnston, Restless Dead: Encounters Between the Living and the Dead in Ancient Greece (Berkeley :
University of California Press, 2013), https://www.ucpress.edu/book/9780520280182/restless-dead.

39 La poésie épique ne disparait pas tout a fait : « Epic poetry continues to exist; it is no longer produced, however, in
the moment by singers (aoidoi) spontaneously combining and inventing before an audience, but is recited by
rhapsodes on the basis of a fixed text ». Graf, Prolegomena, 2. Voir : Claude Calame, Les Cheeurs de jeunes filles en
Grece archaique, 2 vol., réédition (Paris : Les Belles Lettres, 2019).

40 Gregory Nagy, The ancient Greek heroes in 24 hours (Cambridge, MA : Harvard University Press, 2013), 2.

4! Graf, Prolegomena, 122.



présente. Les dieux ne sont pas non plus imperméables a la douleur ou a la souffrance physique et
réagissent violemment aux expériences humaines qu’ils ne devraient jamais connaitre. Dans ce
monde, seul Zeus est neutre, mais il se voit obligé de prendre temporairement position afin
d’accéder aux supplications de Thétis et d’humilier les Grecs afin de venger Achille (chant 1). De
ces événements découlent directement la mort de Patrocle, et conséquemment celle d’Hector,

dernier rempart de Troie.

5. L’Iliade et 1a mort

L’lliade est un poéme qui raconte les événements guerriers durant une dizaine de jours de la
derniére année de la guerre de Troie. Il met en scéne des héros aux pouvoirs surhumains, mais
par-dessus tout, ¢’est un poéme sur la mort et les conséquences de la guerre*?. Celle-ci apparait
sous toutes ses facettes, que ce soit dans les nombreux affrontements, trés courts et trés violents,
ou bien par des insultes lancées par des guerriers qui promettent de laisser pourrir le corps de

leurs opposants.

On assiste donc a des combats désespérés pour protéger les corps des victimes que I’ennemi tente
a tout prix de s’approprier et d’abimer. Ces gestes relévent d’une grande violence, car le but est
d’une part, de faire souffrir son ennemi, mais aussi d’interdire I’entrée de son ame dans les Enfers

et par extension, de faire souffrir ceux qui vont lui survivre*.

La mort, bien siir, est un sujet de discussion avant les combats, mais aussi ailleurs ; dans le
discours désespére des hommes qui appréhendent la fin de la guerre ou bien ceux des dieux qui se
désesperent de voir leur progéniture mourir sur le champ de bataille et sont révulsés d’horreur

lorsqu’ils s’en approchent d’un peu trop pres.

42 Jasper Griffin, Homer on Life and Death (Cambridge : Oxford Clarendon Press, 2009), 94. Voir aussi : Jasper
Griffin, « death », (dir.) M. Finkelberg, The Homer Encyclopedia (Malden, MA et Oxford : Wiley-Blackwell, 2011),
198-199.

43 Garland, dans The Greek way of death, étudie les rituels funéraires et les croyances autour de la vie aprés la mort,
d’Homere au 4° siécle av. J.-C. Le moment précis de la mort d’un individu, son corps, la pollution du cadavre et les
rites appropriés sont autant de thémes abordés par Garland que I’on observe chez Homeére. Robert Garland, 7he
Greek way of death (Ithaca : Cornell University Press, 1985).
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Cette proéminence de combats et de violence dans le poéme implique différentes maniéres de
parler de la mort et différentes figures de style telles que la métaphore, la métonymie et la
comparaison. En traduisant ce concept abstrait de manicre figurative, le mouvement de chute
exprime différents aspects de la mort, tels que ses particularités spatiales, religieuses et
possiblement émotionnelles. Les figures de style ne sont pas chez Homére de simples
constructions, de simples formules, mais traduisent une vision du monde, et sont des mécanismes
poétiques qui permettent d’exprimer des émotions. Possédant plus qu’une simple fonction
ornementale, le mouvement de chute dans la poésie homérique, traduit une réalité objective,

intellectualisée et poétisée de la guerre.

6. La mort et le mouvement

Si toute chute ne signifie pas la mort, toute mort implique une chute. Comme 1’explique Fabian
Horn*, le mouvement se congoit entre autres comme un déplacement et de ce fait, de nombreuses

¢tudes ont rapproché le mouvement de chute a la catabase, c’est-a-dire a la descente aux Enfers.

Il n’est pas ici question de donner une définition de la catabase qui a elle seule prendrait toutes
les pages de cette introduction, mais simplement d’expliquer que, de par la conception
cosmogonique du monde chez les Grecs, un des lieux qui sert de séjour aux ames apres la mort se
trouve sous la terre*. De ce fait, la chute vient se superposer au mouvement descendant de I’Ame

au point de devenir I’une de ses équivalences poétiques*S.

4 Fabian Horn, « Dying is hard to describe : metonymies and metaphors of death in the Iliad », Classical Quaterly
68,2 (2018) : 359-383, https://doi.org/10.1017/S0009838819000053.

411 nous reste de nombreux témoignages artistiques et poétiques sur la mort en Gréce ancienne. Différentes études
se sont intéressées a pratiquement tous ces aspects. Emily Vermeule propose d’ailleurs une excellente analyse
poétique iconographique, afin de couvrir notamment les différentes croyances concernant la vie aprés la mort, les
rites funéraires et les différentes pratiques d’inhumation (discutées a peu pres a la méme époque que dans le livre de
Margaret Alexiou). Emily Vermeule, Aspect of death in early Greek art and poetry (Berkeley : University of
California Press, 1979), 65, https://doi.org/10.1525/9780520310827. Margareth Alexiou, The ritual lament in Greek
tradition (Cambridge : Cambridge University Press, 1974). Elle analyse aussi des thémes aussi variés que les
fantomes, certaines conceptions sur I’ame et la quéte d’immortalité, bref les différentes attitudes prises envers la
mort a travers le temps.

46 Stamatia Dova analyse les aventures de différents héros qui sont descendus aux Enfers et cet état de « transition »
qu’implique le voyage infernal afin de mieux comprendre les conceptions anciennes a propos de la mort et de
I’héroisme d’Homeére a Platon. Stamatia Dovia, Greek heroes . In and out of Hades (Lanham : Lexington Books,
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Le mouvement de chute est présent partout dans la poésie épique et, quelle que soit sa forme, sa
présence n’est jamais gratuite ou anodine. Cette thése propose une relecture de 1’/liade, a travers
trois variations du mouvement de chute : le plongeon, la précipitation et la projection d’offrandes,

en s’intéressant a leurs fonctions et au role précis qu’elles tiennent dans la narration*’.

La chute est pour sa part est un déplacement spatial, au cours d’une séquence temporelle, de haut
en bas. Le mouvement est étudié selon la trajectoire de I’objet et n’implique pas nécessairement
de s’intéresser aux changements de trajectoire et d’orientation*®. Il s’agit d’un cas idéalisé,

caractérisé par les deux uniques points qui les sous-tendent.

Les gestes sont des produits sociaux et culturels et forment un langage en soi qu’il nous
appartient de déchiffrer*. Si I’assertion de Marcel Mauss est vraie et si les gestes varient entre les
sociétés et sont grandement culturels, les mouvements dénotent non seulement une signification
dans la culture qui les sous-tend, mais traduisent un contexte culturel plus grand qu’il nous
appartient d’appréhender™’. Le geste n’a pas de signification unique. Il change selon qu’il est
observé dans la vie réelle, dans un rituel, dans les arts, ou bien qu’il apparaisse dans la poésie.

Chacun de ses champs posséde un langage qui lui est propre et qui change selon les époques >'.

Les gestes apparaissent dans la poésie comme des éléments de langage significatifs. Un
mouvement va prendre différentes formes et notre travail sera de voir ce qui lie ces différentes

utilisations dans un langage poétique précis. Il s’agit ici de décoder un poeme dont la

2012). Dans la méme veine que Dova, Radcliffe Edmonds qui étudie principalement les sources orphiques, montre
qu’il y a deux maniéres de concevoir la mort durant I’ Antiquité grecque, celle que 1’on congoit en termes de perte et
de finalité et celle comme I’entrée dans un autre monde. Radcliffe G. Edmonds, Myth of the underworld journey:
Plato, Aristophanes and the “Orphic” gold tablets (New York : Cambridge University Press, 2004). La mort n’est
pas seulement un « setting », mais une « journey », un voyage ou un passage qui implique une transformation chez
I’individu.

47 1. Plongeon (ou saut) : « action de s'élancer dans l'eau la téte la premiére » et « chute du haut vers le bas », 2.
Précipitation : Dans le sens du verbe « précipiter » : « jeter, pousser d'un lieu élevé, faire tomber », « provoquer la
précipitation d'un corps » et a la forme pronominale : «se jeter se hater, s'élancer vivement». 3. Projection :
« lancement, jet » et « ce qui est lancé, jeté, matiéres, objets, substances ». Encyclopaedia Universalis (Boulogne-
Billancourt : Encyclopaedia Universalis France, 2023), s.v. « plongeon », « précipiter », « projection », consulté¢ en
ligne le 10 avril 2023 sur http://www.universalis-edu.com/

48 Comme cela été fait ailleurs, notamment en insistant sur la question du « retour » de ’objet dans Le Cycle de
I’anneau de Charles Delattre. Par exemple, il n’est pas indispensable de parler de I’anodos quand on parle d’une
katabasis.

4 Alex Purves, Homer and the Poetics of gesture (New York : Oxford University, 2019), 3.

50 Marcel Mauss, Les techniques du corps, (dir.) Jean-Francois Bert (Paris : Editions de la Sorbonne, 2022).

51 Voir : Geneviéve Calbris et Jacques Montredon, Des Gestes et des morts pour le dire (Paris : Clé international,
1986).
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signification est (en partie) perdue pour nous, mais qui représente le texte le plus important d’une

période et d’une culture lorsqu’on interroge les dieux et les rites de I’ Antiquité grecque.

Le mouvement de chute a jusqu’a présent été ignoré par les chercheurs alors que la signification
du geste, sa compréhension, dans une description poétique ou dans une séquence rituelle, peut

parfois changer I’ensemble de notre compréhension du contexte ou du rituel en question.

Nous nous intéressons au mouvement de chute en particulier parce qu’il est 1ié a la cosmogonie et
ensuite parce qu’il est constamment utilisé pour signifier la mort. La mort par précipitation induit
un pathos et le mouvement sera utilis€é pour exprimer tant la mort que les émotions qui

I’accompagnent.

7. Etat de la question : le plongeon et la chute dans ’optique de la religion grecque

L’utilisation du mouvement dans la poésie est un théme qui a largement été étudi¢, mais les
études classiques s’y sont trés peu intéressées 2. L’influence des études anthropologiques dans la
pensée des théoriciens est notoire. Les grandes catégories étudiées par les chercheurs en religion

ancienne et n’ont de cesse de changer selon les modes et les époques®.

L’histoire des religions entre 1870 et 1960 utilise comme grille théorique le théme de la
fécondité, tourné vers I’animisme et le primitivisme qui sont caractéristiques du tournant du

siécle>*. Grace a E.B. Tylor (1832-1917), I’animisme devient I’'un des thémes majeurs en

52 Voir : Thomas McLernon Greene, The Descent from Heaven: A Study in Continuity (New Haven et Londres : Yale
University Press, 1963) ; Nicholas R. Jones, « ‘Stand’ and ‘Fall’ as Images of Posture in Paradise Lost », Milton
Studies 8 (1975) : 221-46 ; David Quint, « Fear of Falling: Icarus, Phaethon and Lucretius in Paradise Lost»,
Renaissance Quarterly 57, 3 (2004) : 847-81, https://www.jstor.org/stable/4143568; Andrea Nightingale, Once out
of Nature : Augustine on Time and the Body (Chicago : University of Chicago Press, 2011). Purves, Homer and the
Poetics of gesture, 2019.

33 Claude Calame, « Interprétation et traduction des cultures. Les catégories de la pensée et du discours
anthropologique », L'Homme 163 (2002) : 51-78, https://doi.org/10.4000/lhomme.172. Et du méme auteur : Claude
Calame, «Pour une anthropologie des pratiques historiographiques », L’'Homme 173 (2005): 11-46,
https://doi.org/10.4000/lhomme.25015.

54 Pierre Bonnechere, Profession historien (Montréal : Presses de 1'Université de Montréal, 2008), 61. A noter que
rien n’est a ce point circonscrit, que les intéréts de ces chercheurs parfois perdurent ou bien se chevauchent et que ces
divisions nous permettent simplement d’avoir une vision globale des différents cadres théoriques de ce mouvement.
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ethnologie religieuse. C’est dans Primitive Culture® que Tylor pose les bases de sa doctrine, avec
comme présupposé que la religion soit universelle et qu’elle puisse se définir comme la croyance

en des étres spirituels®.

D’aprés cette conception, 1’ame posséde des qualités physiques qui lui permettent de se détacher
du corps, d’étre manipulable, transférable, lui permettant d’investir le corps de différentes entités
(humaines, animales, végétales, objets inanimés) qui possédent elles-mémes des ames qui leur

ressemblent.

Tylor se range dans une perspective évolutionniste et universaliste de la religion : commengant
par les esprits inférieurs (esprits de la nature, des animaux, engageant I’homme vers la pratique
des cultes totémique), puis vers des « divinités-especes » qui regroupent des divinités animales,
végétales, puis vient les divinités qui gouvernent la nature et la race humaine, catégorie dans
laquelle se range le polythéisme grec, pour se terminer par la forme la plus avancée de la religion

que représente les divinités qui appartiennent aux grands monothéismes>’.

On cherche alors « I’origine » du phénomeéne religieux que 1’on qualifie d’irrationnel. Karl Meuli
dira a propos du phénoméne de précipitation qu’il correspond a un ancien culte de fertilité>®. Bien
des études seront consacrées aux divinités de type secondaire telles que les nymphes et les
divinités sous-marines et le plongeon dans la mer est alors associ¢ au culte de ces divinités,
toujours dans une vision évolutive de la religion, qui étudie les cultes de I’ Antiquité comme une

forme préchrétienne de religiosité™.

Durant la période précédente, les études religieuses avaient ét¢ dominées par 1’école de philologie
historique allemande représentée par Max Miiller, qui étudiait le mythe et les croyances

religieuses, comme une dégénérescence linguistique et des réactions primitives devant les

55 Edward Burnett Tylor, Primitive Culture : Researches into the Development of Mythology, Philosophy, Religion,
Art, and Custom, éd. rev (Cambridge : Cambridge University Press, 2010).

56 Voir : Maria Beatrice Di Brizio. « Un anthropologue en chambre ? Vie et ceuvre d’Edward Burnett Tylor », dans
Bérose - Encyclopédie  internationale  des  histoires  de  [l'anthropologie  (Paris,  2017).
https://www.berose.fi/article1 127.html.

57 Mondher Kilani, « La pensée évolutionniste en anthropologie. Portée et limites », dans Anthropologie. Du local au
global, (dir.) Mondher Kilani (Paris: Armand Colin, 2012), 230-234, https://www.cairn.info/anthropologie--
9782200278212-page-230.htm. Dictionnaire de 1’ethnologie et de I’anthropologie, 4°™ éd, (dir.) Pierre Bonte et
Michel Izard (Paris : Quadrige, PUF, 2010).

58 Karl Meuli, « Griechische Opferbraiiche », dans Phyllobolia (Bale : Schwabe, 1946), 185-288.

59 Voir : Pierre Ellinger, « Vingt ans de recherches sur les mythes dans le domaine de I'Antiquité grecque », Revue
des Etudes Anciennes 86, 1-4 (1984) : 7-29, https://doi.org/10.3406/rea.1984.4169.
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phénomeénes naturels. En études classiques, le chercheur le plus proéminent de cette époque est
sans aucun doute Nilsson dont les recherches vont dominer la période de 1’entre-deux-guerres et

au-dela®?,

C’est une vaste période de collecte de données ou I’on accumule et classifie les mythes, mais
aussi durant laquelle on recherche leur origine et ’on suit de prés leurs parcours, leurs
transformations et leur évolution. En France, cela se traduit alors par les travaux du Centre de
Recherches Mythologiques de 1'Université de Paris X, grice a Jacqueline Duchemin et de

Frangois Jouan qui collectionnent et interrogent les mythes dans leurs aspects littéraires®’.

L’école anthropologique d’Edward Burnett Tylor et d’Andrew Lang tente de rationaliser le
« scandale intellectuel » que posent les mythes, considérés comme un stade absurde et sauvage de
I’esprit humain, pour considérer les mythes comme un stade primitif, mais essentiel de la pensée
humaine, par lequel passent toutes les civilisations®?. Cette ligne évolutive met la table aux
comparaisons de Frazer entre les différentes civilisations dites primitives et I’étude de catégories

prétendument universelles telles que les cultes de fertilité, le mana et le totémisme.

Au début du 20¢ siecle, on remet en cause ces grandes catégories et cette lecture, qui classent les
mythes comme des ¢éléments disparates et sans suite, dont on tente de déterminer non seulement
le parcours, mais surtout I’origine, et dont la présence serait issue d’une série de hasards,
d’emprunts et de syncrétisme. On remet en question la recherche précédente, grace au
développement de I’anthropologie a ’origine de nouveaux instruments de travail, bref a de

nouveaux outils®3.

Un changement de grille s’effectue et les « rites de passage » suscitent alors un vif intérét. On
parle bien sir de rites d’initiation qui constituent pour les ethnologues un passage irréversible
d’un état social a un autre, d’un statut a un autre. Les rites de passage sont des rites de transition

ou des rites d’apprentissage, qui, moyennant une série d’épreuves, produisent un effet irréversible

0 Op. cit., 9. Voir aussi : Eric Csapo, Theories of Mythology (Malden, MA : Blackwell, 2005), 19-32.

61 Jocelyne Peigney, « Hommage & Frangois Jouan », Kernos, 23 (2010) : 9-11, https://doi.org/10.4000/kernos.1556.
2 Op. cit., Ellinger, 8.

83 Par exemple 1’idée de « lire par-dessus 1’épaule des indigénes » chez Clifford Geertz. Clifford Geertz, « Ritual and
Social Change : A Javanese Example », dans The Interpretation of Cultures (New York : Basic Books, 1973), 152. 11
y a aussi la locution italienne « traduttore, traditore » et tout ce qu’elle implique en ethnolinguistique.
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sur les personnes qui les pratiquent ou les subissent®®. Si parfois il s’agit de rites secrets, ceux qui
sont initiés sont alors distingués des non-initiés et leur expérience peut s’inscrire dans une
expérience religieuse mystique ou mystérique comme c’est par exemple le cas en Grece avec les
Mystéres d’Eleusis, les rites orphiques et quantité de cultes mineurs, qui modifient le destin de

I’ame aprés la mort®>.

On associe alors le rituel d’immersion au baptéme chrétien, et le saut en tant qu’initiation prend
I’apparence d’une épreuve en vue d’atteindre un statut particulier®®. Toujours 1ié a ce courant,
dans les années 60, le saut dans la mer sera interprété comme le plongeon dans un nouvel état,
dans le contexte théorique des études chamaniques, en vogue depuis le XIXe siécle®’. L’accent
mis sur la fonction thérapeutique dans la définition du chamanisme reléve d’un ensemble
d’interprétations d’ordre psychopathologique apparues au XIXe siecle, sur lesquels se sont
greffées par la suite les perspectives psychanalytiques®. Ces pratiques impliquent alors une
« guérison » grice a des expériences psychiques et le voyage de I’ame a I’extérieur du corps®.
De par la diffusion des études sur I’esprit et de 1’effet des drogues dans les années 60, le
chamanisme connaitra également une grande résonnance durant la derniére moitié du XXe

siecle’?,

Dés lors, pour revenir a notre étude, quelle que soit la cause de la précipitation (assassinat,

accident, folie), elle sera souvent considérée comme étant a 1’origine d’une transformation

% Dictionnaire de I’ethnologie et de I’anthropologie, 4°™ éd, (dir.) Pierre Bonte et Michel Izard, 375.

%5 Voir pour cela : Michael B. Cosmopoulos, Greek Mysteries. The Archaeology and Ritual of Ancient Greek Secret
Cults (Londres et New York : Routledge, 2003) ; Nicole Belayche et al., Meétis n°14, Les « mystéres » questionner
une catégorie, Anthropologie des mondes grecs anciens (Paris : Editions de 1'Ecole des hautes études en sciences
sociales, 2016), 7-132 ; Jan. N. Bremmer, Initiation into the Mysteries of the Ancient World (Berlin : De Gruyter,
2014), https://www.degruyter.com/document/doi/10.1515/9783110299557/html.

8 Cette interprétation inspirera grandement Jeanmaire dans sa célébre étude sur le rituel initiatique : Henri
Jeanmaire, Couroi et Courétes. Essai sur l’éducation spartiate et sur les rites d’adolescence dans [’antiquité
hellénique (Lille : Bibliothéque universitaire, 1939); Paul Foucart, Les Mystéres d’Eleusis (Paris: Imprimerie
nationale, 1904) ; Jules Toutain, « L'idée religieuse de la rédemption et 1'un de ses principaux rites dans 'antiquité
grecque et romaine », Annuaire 1916-1917 de 1’Ecole Pratique des Hautes-Etudes en sciences sociales section des
sciences religieuses (1915) : 1-18, https://doi.org/10.3406/ephe.1915.19890.

67 Meuli, « Griechische Opferbraiiche ». Et aussi par toute I’Ecole de Mircea Eliade.

% Dictionnaire de I’ethnologie et de I’anthropologie, 4°™ éd, (dir.) Pierre Bonte et Michel Izard, 133.

 Voir : Mircea Eliade, Le chamanisme et les techniques archaiques de [’extase (Paris : Payot, 1951).

70 Nagy analyse la fonction de différents rochers dans la mythologie grecque comme les marqueurs d’un changement
d’état : « In sum, the White Rock is the boundary delimiting the conscious and the unconscious- be it a trance, stupor
sleep, or even death ». Gregory Nagy, « Phaeton, Sappho’s Phaon and the White Rock of Leukas », HSCP 77
(1973) : 147, https://doi.org/10.2307/311064. Pour un résumé des études sur le chamanisme, voir: Roberte
Hamayon, La chasse a l’ame : Esquisse d’une théorie du chamanisme sibérien (Nanterre : Société d’ethnologie,
1990).
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physique (métamorphose) ou morale, ou bien servira a I’apaisement de la passion ou de la folie.
Durant cette méme période, les études sur les langues s’approfondissent, suivant les progrés en
linguistique de ’entre-deux-guerres. Les analyses structurales se développent tout comme les
¢tudes narratologiques et 1’intérét pour la poésie orale vient profondément bouleverser les études
homériques’!. Louis Gernet, puis Jean-Pierre Vernant, Pierre Vidal-Naquet et Marcel Detienne se

passionnent alors pour I’analyse structurale des mythes grecs.

Par la suite, tout un champ de la religion grecque interroge les délires de la raison et les
chercheurs post-structuralistes, suite a la remise en question des religions en tant que systéme,
semblent revenir, en partie du moins, au fantasme déja présent au XIXe si¢cle d’appréhender la
part sauvage de la nature humaine’?. Le plongeon, tout en restant lié¢ aux théories initiatiques, fait
des lors aussi son entrée dans la classe des rituels de transgression, et on interroge la violence que

le phénoméne présuppose’>.

8. Retour sur le sacrifice : 1a fin du XX¢ et le début du XXIE® siécle

On peut donc observer un renouveau des études sur le sacrifice, a la fin du vingtiéme siecle et au
début du vingt et uniéme siécle’®. Les théories de la violence ordalique seront a la base d’une
réflexion sur le temps et I’espace, bref sur une notion de sacrifice qui évoluera non plus vers le
rituel compris comme marqueur d’une marge, d’une limite, aspects liminaires hérités des théories
sur le sacré, mais bien sir vers I’économie du rituel, influencée par la pensée de Marcel Mauss et
sa théorie du don/contre-don’. Cet intérét pour les échanges entre les hommes et les dieux pose

un nouveau regard sur la religion, non plus en tant que phénoméne marginal, de transgressions et

"\ Graf, Prolegomena, 156.

2 Voir : Walter Burkert, Homo necans : The anthropology of ancient Greek sacrificial ritual and myth, éd. rev.
(Berkeley : University of California Press, 2011).

3 Cantarella, Les peines de mort en Gréce et a Rome : Origines et fonctions des supplices capitaux dans I’Antiquité
classique, (Paris : Albin Michel, 2000).

7 Jan N. Bremmer, The strange world of human sacrifice (Leuven : Peeters, 2007), 141. Voir : Denis Hugues,
Human sacrifice in ancient Greece (Londres et New York: Routledge, 1991) ; Pierre Bonnechere, Le sacrifice
humain en Gréce ancienne (Athénes : Centre international d’étude de la religion grecque antique, 1994).

5 L’étude de Renée Koch Piettre de 2005, qui résume les principales catégories du rituel de précipitation, s’inscrit
dans cette mouvance et traduit la complexité des catégories de ce phénomeéne. Koch Piettre, « Précipitations
sacrificielles en Gréce ancienne ». Voir Marcel Mauss, « Essai sur le don : Forme et raison de l'échange dans les
socieétes archaiques », dans Sociologie et Anthropologie, Collection Quadrige (Paris : PUF, 1973).
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de ruptures, mais en termes d’échanges symboliques, au-deld du modele économique, et qui
interpellent les chercheurs’®. L essoufflement des idéaux de I’école anglo-saxonne semble mener
vers les théories de la communication, simple contre-pied, semblerait-il, du courant précédent qui

entendait étudier le phénomene religieux en termes de séparation.

Le rituel n’est donc pas statique, répété jusqu’a en perdre sa substance, vague souvenir d’une
violence bestiale a présent contenu par les institutions, mais bien compris comme une forme de
communication particuliére revue a mesure que la société évolue: « As a matter of fact,
communication through rituals is not just an alternative way of expressing something, but the

expression of things that cannot be expressed in any other way »’’.

9. Calame et Nagy

L’¢étude de la religion rejoint donc les théories de la performance et de ’oralité, dont font partie
les études désormais classiques de Gregory Nagy et de Claude Calame’®. La communication
s’inscrit dans le contexte plus large des pratiques sociales et le véritable défi n’est donc plus
I’¢laboration de cadres conceptuels, mais bien de traduire toute la complexité du phénomene

rituel”°.

Au 21¢ siecle, la signification religieuse du rituel se mue vers une définition moins inclusive et le
rite est alors étudié¢ en tant que phénomeéne social dans un contexte et un espace spécifique,

comme c’est le cas par exemple du suicide par précipitation en Gréce ancienne abordé par Nicole

76 Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles », 2005.

7 Eftychia Stavrianopoulou, « Introduction », dans Ritual and communication in the Graeco-Roman World, (dir.)
Irene  Berti, Walter Burkert ef. al. (Licge: Presses Universitaire de France, 2006), 8,
https://doi.org/10.4000/books.pulg.1131.

8 Gregory Nagy, Poetry as performance, Homer and beyond (Cambridge et New York : Cambridge University
Press, 1996) ; Claude Calame, Les choeurs des jeunes filles en Grece archaique ; Claude Calame, Diction formulaire
et fonction pratique dans la poésie mélique archaique, dans Hommage a Milman Parry, (dir.) Frangoise Létoublon,
Helma Dik et Milman Parry (Amsterdam : J. C. Gieben, 1997), 215-222. Nous sommes donc en plein dans les
cultural studies et dans le linguistic turn, qui donnent une grande place au langage. On interroge donc le rituel
comme mode de communication qui pose une expression ritualisée. En anthropologie, de Stanley Tambiah reste une
lecture obligatoire. Stanley Tambiah, A Performative Approach to Ritual (Londres : the British Academy, 1979).

7 Bremmer, The strange world of human sacrifice, 2007.
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Loraux et Frangoise Létoublon®®. Ces ceuvres, par 1’originalité de leurs champs thématiques, font
écho a la démarche de Jacqueline de Romilly dans I’Evolution du pathétique et La douceur dans
la pensée homérique®'. Le plongeon est dés lors remis dans le cadre d’un contexte opératoire, par
exemple, dans celui du suicide, expliqué par les sources anciennes comme un acte de folie, folie
qui elle-méme prend différents aspects, de 1’ivresse dionysiaque a 1’ivresse amoureuse, traduite
comme une possession divine, souvent redoutée lorsqu’elle apparait dans le théme classique de la

poursuite??.

10. Les études spécifiques sur le plongeon en Gréce

Le mouvement de chute a d’abord été abordé par Renée Koch Piettre dans un article qui fait le
point sur ses principaux cadres conceptuels®. Depuis lors, aucune étude n’a été entreprise, outre
les travaux de Charles Delattre concernant la projection d’anneaux et leurs trajectoires
circulaires®*, les travaux d’Alex Purves sur le rapport entre chute et temporalité® et les travaux de

Marie-Claire Beaulieu®®.

Koch Piettre est la premicre a avoir souligné combien peu de recherches ont été effectuées a

propos d’un théme aussi prolifique que le plongeon, la précipitation et la projection d’offrandes,

8 Nicole Loraux, « Le corps étranglé. Quelques faits et beaucoup de représentations », dans Du chdtiment dans la
citée. Supplices corporels et peine de mort dans le monde antique. Table ronde de Rome (9-11 novembre 1982),
(Rome: Publication de [I’Ecole frangaise de Rome, 1984), 195-224, www.persee.fr/doc/efr 0000-
0000 1984 act 79 1 2535 ; Nicole Loraux, Fagons tragiques de tuer une femme (Paris : Hachette, 1985) et Nicole
Loraux, Les meres en deuil (Paris : Seuil, 1990). Si on rapproche le probléme de la folie, du suicide et de 1’exécution
rituelle, on remarque que le choix du type de mort, utilisé¢ dans 1’activité poétique, est loin d’étre anodin comme 1’ont
démontré nombre d’études sur les différents « types de suicide », « types de tortures » et « types d’exécution », dans
la foulée des études sur la violence et le sacré. Sur le suicide en général dans I’ Antiquité voir : Elise P. Garrisson,
« Attitudes toward suicide in ancient Greece », Transactions of the American Philological Association 121 (1991) :
1-34, https://doi.org/10.2307/284440 et Yolande Grisé, Le suicide dans la Rome antique (Paris : Les Belles Lettres,
1982).

81 Jacqueline de Romilly, L 'évolution du pathétique d’Eschyle a Euripide, éd. rev. (Paris : Les Belles Lettres, 2014)
et du méme auteur, La douceur dans la pensée grecque (Paris : Les Belles Lettres, 1979).

82 Voir I’annexe 1 et Christiane Sourvinou-Inwood, « A series of Erotic pursuits », JHS 107 (1987): 131-153,
https://doi.org/10.2307/630075. Voir aussi : Christiane Sourvinou-Inwood, « Reading » Greek death : To the end of
the classical period (Oxford : Clarendon Press, 1995).

83 Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles », 2005.

8 Delattre, Le Cycle de I’Anneau.

85 Purves, « Falling into Time in Homer’s Iliad », 2006 ; Purves, Homer and the Poetics of gesture, 2019.

8 Beaulieu, The sea in the Greek imagination.
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comme en témoignent les 156 notes en bas de pages de son article de 21 pages, et qui montre la
présence constante du phénomene en contexte religieux durant toute I’Antiquité, d’Homere
jusqu’a la fin de la religion traditionnelle. Son texte porte précisément sur les sacrifices qui
impliquent la projection d’un objet ou d’une victime humaine ou animale précipités dans la mer
ou du haut d’un précipice, et ouvre sur une vaste étude sémantique qui témoigne de la richesse du

langage du sacrifice, tout en y ajoutant celui du mouvement de chute.

La deuxi¢me partie de ’article associe la théorie du don/contre don de Marcel Mauss au geste de
jeter une offrande, en tenant compte de la violence qui en découle, et du statut de déchet de
certaines offrandes aprés le sacrifice. Apparaissent alors de nombreuses connexions possibles
avec les théories du potlatch, a travers cette violence insidieuse, du geste de donner qui se

rapproche de celui de « jeter ».

Alex Purves, dans « Falling into Time in Homer’s Iliad » %7, étudie les chutes humaines et les
chutes des dieux. Si les dieux éternels ne peuvent ni vieillir ni connaitre la mort, ils
expérimentent toutefois, a travers le plongeon, la précipitation et les chutes sur le champ de
bataille, les différents registres temporels qui ont cours dans la narration. Or en tombant, les
dieux expérimentent une temporalité spécifiquement humaine puisque la chute du corps est ce qui
caractérise le début de l’existence et la fin de I’existence : par la chute du bébé lors de
I’accouchement, puis lors de la chute du corps a sa mort. Selon Purves, lorsque des dieux tels
qu’Héphaistos ou Ares sont lancés du haut de I’Olympe ou bien tombent sur le champ de bataille,
ils tombent dans un «temps humain » et leurs chutes permettent d’ailleurs d’observer les
différents registres de temporalité mis en ceuvre dans ce texte ou est décrit en concomitance le

monde des hommes et le monde des dieux, ce qui ne fait que souligner la distance entre les deux.

Ensuite, Marie-Claire Beaulieu, dans son étude sur la mer dans 1’imaginaire grec passe plusieurs
chapitres a parler du mouvement de chute. Elle étudie le plongeon dans la mer et ce qu’il
représente dans les mentalités anciennes, par exemple I'immersion comme métaphore de la

mort®®, A travers des questions sur le role de la mer dans les mythes grecs, 1’auteure montre que

87 Purves, « Falling into Time in Homer’s Iliad », 2006.
88 Beaulieu, The sea in the Greek imagination, 15. Elle I’étudie notamment en référence aux travaux de Clara Gallini.
Clara Gallini, « Katapontismos », SMSR 34 (1963) : 61-90.
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celle-ci est un espace de médiation dans les mythes, séparant le monde visible et invisible, et

permettant de diviser, par exemple, les hommes et les dieux ainsi que les vivants et les morts®’.

Elle aborde notamment, au chapitre 3, les mythes qui impliquent des femmes et des enfants
enfermés dans des coffres et lancés a la mer, ainsi que le plongeon a travers la figure de
Dionysos, de Thésée et d’Arion, et propose que lors de cette expérience, le protagoniste, soudain
face a la mort, sera transform¢ par cette expérience (transformation physique, changement de
statut, preuve d’une ascendance divine ou du statut de héros, etc.). Le livre parle donc a la fois

du motif de traverser la mer et de sauter dedans.

Finalement, I’étude de Charles Delattre s’inscrit dans 1’anthropologie du corps et du

t%9. Spécialiste du phénoméne de la précipitation, il s’y intéresse d’une maniére

mouvemen
détournée, par la symbolique de 1’anneau dans 1’ Antiquité et demande « s’il serait possible de se
dégager d’une interprétation symboliste de I’anneau dans 1’Antiquité pour examiner non I’objet

en lui-méme, mais 1’objet associé a un geste qui lui donne sens »°!.

Il propose que les gestes pratiqués en contexte rituel construisent 1’espace et que le simple récit
des gestes suffise a garantir leur efficacité et leur pérennité, lorsqu’ils sont par exemple pratiqués
par un voyageur dont le départ est précédé d’une libation et s’appréte a franchir un seuil.
L’offrande sert de signe de séparation avec le cercle familial, représente en soi une « petite
mort » pour l’individu, et implique I’idée d’un franchissement décrit par Delattre comme
« ’existence d’un en deca qui garantit le retour, et d’un au-deld, qui peut engloutir le voyageur
imprudent. Le geste rituel construit un espace horizontal tendu entre un point de départ, dont on

espére qu’il puisse étre aussi étre un point d’arrivée, et un point limite »°2.

8 Op. cit. Beaulieu, 16.

% Les théses de Gabriella Cursaru-Pétrisor et de Valérie Toillon, toutes deux dirigées par Pierre Bonnechere,
s’inscrivent dans cette mouvance. Gabriella Cursaru-Pétrisor, « Structures spatiales dans la pensée religieuse grecque
de I’époque archaique : La représentation de quelques espaces insondables : I’éther, ’air, ’abime marin. » (Thése,
Université de Montréal, 2009), https://papyrus.bib.umontreal.ca/xmlui/handle/1866/3275 ; Valérie Toillon, « Corps
et &me en mouvement ».

ol Citation légérement modifiée. Delattre, Le Cycle de I’Anneau, 20. A mes yeux, le mouvement ne modéle pas le
cadre narratif, il ne s’identifie pas a la structure du récit dans lequel il apparatt.

%2 Op. cit. 36-37.
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La ou le bat blesse, c’est que Delattre considére que « 1I’idée de retour est si prégnante dans cette
organisation rituelle qu’elle en vient & envahir certains ordonnancements du récit »*3. Il prend
pour exemple un passage d’Hérodote’* qui raconte que pour effectuer le serment de ne plus
jamais revenir & Phocée, ses habitants jetérent dans la mer une masse de fer incandescente et
jurérent qu’ils ne reviendraient point avant que ce fer soit remonté a la surface®. Dans ce cas, la
trajectoire complete n’a pas besoin d’étre complétée dans le réel, puisque 1’objet est a I’origine
d’un tracé imaginaire. Lors de la iactatio, la trajectoire d’un objet lancé dans 1’espace, dont le
parcours implique un point de départ et un point d’arrivée, serait malgré tout astreinte a un

modele circulaire général dont la sphere parfaite, dessinée par le mouvement.

Certains récits correspondent ou bien s’¢éloignent de cette grille et lorsqu’un objet ne revient pas,
cela apparait pour Delattre comme une incomplétude : « Jeter une piece dans une fontaine, c’est
en effet lui faire parcourir une moitié seulement du parcours que nous venons de définir, de haut
en bas, d’un coté de la surface de I’eau a Dautre »°6. L’absence d’un retour serait virtuellement
impossible puisqu’on obtient toujours quelque chose en échange, ne serait-ce que
I’accomplissement d’un veeu et pour Delattre « la iactatio est systématiquement congue comme
un ensemble clos sur lui-méme (...) parce que trouver un sens au rituel, c’est compléter le cycle
qu’il semblait seulement amorcer »°. Le retour fait donc partie intégrante du cycle de I’anneau, il
s’inseére dans chaque geste de projection et quand celui-ci est impossible, il reste suggéré méme

dans la négative de cette impossibilité”®.

L’auteur parle aussi de la circulation imaginaire des objets rituels lancés dans un espace ou ils ont
la possibilité de disparaitre et relate ainsi dans son étude plusieurs gestes de projection faits en
contexte rituel, ainsi que plusieurs mythes de plongeon, 1ié a des scénes de reconnaissance®.
Ainsi en est-il du fameux plongeon de Thésée ou la récupération de 1’objet préalablement projeté

—un anneau- prouve son ascendance divine.

% Op. cit. 37.

%4 Op. cit. 165.

% Op. cit. 219. La méme procédure fut suivie par les Athéniens, qui, poussés par Aristide, s’engagérent a avoir
mémes amis et mémes ennemis que les loniens en jetant des blocs de fer incandescents a 1’eau (Arist., Constitution
d’Atheénes, XXIII, 4-5 et Plutarque, Aristide, XXV, 1).

% Op. cit. Delattre, 44.

o7 Op. cit. 45.

B Op. cit. 39.

9 Op. cit. 52-53.
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L’idée d’un « retour » n’apparait pourtant pas évidente chez Homere. On sacrifie un verrat dans
le but qu’il disparaisse a jamais. Le geste se suffit en lui-méme et n’a nul besoin d’une
contrepartie sous forme d’une récupération. Le pere d’Achille sacrifie la chevelure de son fils,
symbole de sa jeunesse au fleuve Sperchios!'®, afin qu’il le raméne sain et sauf et le geste se
répéte a la mort de Patrocle lorsqu’Achille et les Myrmidons lancent sur le biicher du défunt leur

chevelure qui disparait totalement!°!,

Le parcours d’un objet dans un lien invisible ne devrait pas étre considéré incomplet s’il ne refait
pas surface. Au contraire, considérant les liens entre le mouvement de chute et la descente aux
Enfers, les ames ne reviennent pas davantage a la surface, exceptée dans quelques mythes
catabatiques, et presque toujours de maniére incomplete, poursuivant le cycle a jamais. Exprimer
qu’une descente impliquerait toujours une remontée se serait adopter une position possiblement
anachronique ou philosophiquement éloignée de la pensée homérique. Ce qui peche dans cette

¢tude est la soumission de tous les récits a un seul modéele canonique.

11. Plan de la thése

La présente these est divisée en deux parties. La premicre consiste en 4 études de cas dont le but
est de documenter le rapport entre le mouvement de chute et la mort dans la poésie épique.
Chacune d’entre elles interroge une association entre le mouvement de chute et un théme
particulier, ou encore explore des associations qui n’ont jamais été étudiées par les chercheurs

voire jamais remarquées, ou alors simplement en quelques mots.

En premier lieu, la chauve-souris dans I’ Antiquité est une figure inquiétante, associée a la mort.
Elle apparait a deux endroits dans la poésie homérique : au dernier chant de 1’Odyssée ou elle sert
de comparaison aux ames en route vers les Enfers et au douziéme chant du méme ouvrage, ou

elle représente Ulysse suspendu au-dessus du tourbillon, Charybde. Dans un univers graphique et

100 77,23, 144-149

101 77, 23. 46, 135. Voir : David D. Leitao, « Adolescent Hair-growing and Hair-cutting Rituals in Ancient Greece »
dans Initiation and Ancient Greek Rituals and Narratives, (dir.) David Dodd et Christopher A. Faraone (Londres et
New York : Routledge, 2003), 109—129. Burkert, Greek Religion (Cambridge MA : Harvard University Press, 1985),
70 et 373-374. Voir aussi Martha Krieter-Spiro, The Basel Commentary, Book 3 (Basel : De Gruyter, 2015), 105.
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sonore particulier, celle-ci est associée au plongeon et délivre des indications sur le déplacement
de I’ame vers les Enfers, ainsi que sur les motifs qui évoquent la mort dans la poésie archaique

(Chapitre 1).

Nous ¢étudions ensuite I’expression aimdg OAeBpog qui fait partie des métaphores les plus
courantes pour désigner la mort sur le champ de bataille. Elle est généralement traduite par
« gouffre de la mort », une traduction que nous remettons en question a travers I’examen des

autres métaphores, métonymies et allégories de la mort sur le champ de bataille!?

. L’expression
qui semble associée a des verbes d’¢loignement semble plutdt traduire une émotion, celle de la
peur de mourir, et désigner le lieu exact et le type de déplacement qui anime le danger en

question (Chapitre 2).

L’étude suivante se penche sur la chute des hommes ainsi que celle des objets. La mort est
généralement décrite comme une chute sur le sol et la chute depuis une hauteur permet au poéte
de faire un parall¢le entre le déplacement du corps et le déplacement de I’ame du héros. Les
chutes matérielles mineures — celles d’objets par exemple — qui anticipent celles des corps
précédent les chutes majeures et définitives et mettent 1’emphase sur ces derniéres. A travers des
juxtapositions poétiques, les objets qui tombent durant la bataille indiquent souvent la mort
imminente du héros et possiblement aussi tout un univers funéraire ou la chute semble également

signaler I’horreur, la tristesse et le deuil (Chapitre 3).

Lors de la chute d’un objet divin, I’équilibre entre le pur et I'impur cause une charge
émotionnelle importante, laquelle est également présente dans les chutes d’une divinité. Comme
les dieux ne peuvent mourir, leurs opposants ne peuvent que leur infliger ce que nous appelons
des « pseudo-morts » ou des «presque morts», dont nombre d’entre elles sont des
précipitations'®. Les dieux peuvent également « tomber » sur le champ de bataille et ils
expérimentent alors non seulement de la souffrance physique, mais une forte souffrance

émotionnelle qui semble dés lors indissociable du mouvement (Chapitre 4).

102 Sur d’autres métaphores et métonymies associées a la mort, voir : Horn « Dying is hard to describe : metonymies
and metaphors of death in the Iliad », 359-383 et Caroll Moulton, « Similes in the Iliad », Hermes 102 (1974) : 280,
https://www jstor.org/stable/4475864.

103 L orsqu’on parle de « mort » on fait référence a la mort elle-méme et non aux défunts.
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La deuxiéme partie de cette thése s’¢loigne du simple rapport entre la mort et le mouvement de
chute pour aborder le mouvement dans le rituel du serment. Nous étudions en premier lieu le
serment prononcé par Achille au chant premier!%. Le mouvement de chute, lorsque le sceptre est
jeté sur le sol, montre que le serment est désormais scellé et irrémédiable, ce qui s’explique par le
Grand Serment qui apparait autant dans cette scéne que chez les dieux, qui eux-mémes
prononcent des serments, qu’ils ponctuent du mouvement de chute, a travers le plongeon, la

projection et les précipitations.

Un méme mouvement de chute apparait lors d’un serment prononcé par Zeus qui jette Até du
haut de I’Olympe et le mouvement est reproduit immédiatement par Agamemnon dans un autre
serment qui permet de réintégrer Achille dans la société achéenne. Le mouvement de chute
signifiant généralement la mort annoncée, nous sommes d’avis qu’ici, le mouvement de chute
désigne un sort pire que la mort, c’est-a-dire, la perte irrévocable du corps du défunt et sa

destruction par les éléments qui cause chez les vivants un état de deuil perpétuel (Chapitre 5).

Enfin, les observations de Margo Kitts!'%

sur la précipitation de Lycaon nous permettent de
comprendre que le mouvement de chute est utilis¢ dans cette scéne pour rappeler que I’action qui
se déroule est une conséquence directe de la trahison du serment par les Troyens au chant 3, ou le
terrible sort promis aux dépouilles se traduit encore une fois par le mouvement de chute
(Chapitre 6) et ce méme probléme est résolu a la toute fin de 1’/liade, par le respect des regles

religieuses et par les pratiques funéraires (Chapitre 7).

Le mouvement de chute que constitue le parcours descendant d’un étre animé ou inanimé, divin
ou mortel, d’un point A a un point B, parcourt I’ensemble de la poésie grecque, mais possede une
place prédominante, particuliérement dans I’/liade, dont le sujet principal serait la mort, mais
¢galement les horreurs de la guerre, ainsi que 1’établissement d’un juste milieu au niveau des

comportements.

Les textes épiques peuvent étre pris comme point de départ pour illustrer cette association a
travers différentes sources qui parcourent I’ensemble de 1’époque archaique. Le mouvement de

chute, comme objet heuristique, nous permet de faire une relecture de la poésie épique et forte de

104 77, 1. 233-246.
105 Margo Kitts, « Killing, healing, and the hidden motif of oath-sacrifice in Iliad 21 », Journal of Ritual Studies 13,
2 (1999) : 42-57, https://www jstor.org/stable/44368561.
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nos connaissances sur le mouvement, sa signification, ses emplois divers peuvent éclairer des
scénes qui sont restées obscures jusqu’a ce jour, notamment les rituels de serments qui
apparaissent dans 1’lliade et qui grace a I’¢tude systématique du mouvement pourraient
potentiellement prendre un sens considérablement enrichi. Ainsi la chute est a la fois le theme

principal, mais aussi I’outil permettant d’appréhender d’une nouvelle maniere les textes grecs.

Entre historiographie antique et récits poétiques, je dresserai un inventaire détaillé du mouvement
de chute dans la poésie épique!®®. Sur le plan méthodologique, je travaillerai aussi bien avec les
méthodes historico-critiques (critique textuelle, analyse philologique, critique des formes, étude
historico-comparative) qu’avec des approches synchroniques (critique littéraire, analyse

narrative, herméneutique).

Ces données permettront de répondre a la question suivante : en quoi le mouvement de chute
signale-t-il la mort et le deuil dans la poésie épique ? Par ailleurs, une étude systématique de ses
différentes manifestations me permettra de formuler une deuxiéme question de fond : quelle est

sa signification en contexte rituel et que nous apprend-il sur les mentalités religieuses ?

106 Nous étudions dans cette thése seulement Homére, Hésiode et les Hymnes homériques. La raison en est qu’il y a
une certaine cohérence, pour ne pas dire une certaine uniformité, quand on parle de poésie homérique et hésiodique.
Excepté dans les appendices, nous excluons toutes les sources provenant de la poésie lyrique/mélique ainsi que des
époques ultérieures, car elles peuvent traduire des préoccupations religieuses qui n’apparaissent pas nécessairement
dans la poésie épique. En effet, d’'une époque a I’autre, on n’utilise pas le mouvement de la méme maniere. Nous
pensons que les éléments relevés dans cette recherche doivent étre étudiés dans les contextes historiques et littéraires
qui leur sont propres et qu’ils ne font sens que dans ceux-ci. Si nous ne voyons pas d’inconvénients a nous référer
parfois (avec précaution) a des documents qui proviennent d’ une époque antérieure, dans la mesure ou on peut croire
4 une certaine influence entre les deux textes (nous pensons par exemple a ’Iliade et 3 I’ Epopée de Gilgamesh), nous
faisons acte de prudence en ce qui concerne les textes des époques ultérieures, car nous pensons que les organisations
sociales et politiques, la place de ’homme dans le monde, sa perception de lui-méme et des dieux different
profondément d’une époque a I’autre et ne peuvent étre comprises que dans leurs contextes respectifs.
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Chapitre 1 — Les chauves-souris et le plongeon

Dans I’Odyssée, la chauve-souris apparait a deux endroits en association avec le plongeon : au
dernier chant du poéme, en tant que représentation métaphorique des ames des prétendants, et au
chant douze, comme comparaison d’Ulysse suspendu au-dessus du tourbillon Charybde!?’.
Qu’est-ce que la chauve-souris, comme motif, représentait dans I’ Antiquité ?'° Qu’est-ce que les
paysages dans ces deux passages ont en commun et quel imaginaire religieux est transmis par ce
motif dans I’Odyssée ? Dans ce chapitre, nous allons analyser ces deux passages en se demandant
pourquoi, toujours dans un contexte maritime, la chauve-souris est une figure liée au plongeon, et

s’il est possible de faire une association entre le tourbillon et la descente aux Enfers.

1.1 La chauve-souris dans les sources primaires et secondaires

A T’aube des premiéres sciences naturelles, la chauve-souris était catégorisée dans la famille des
oiseaux, mais ce curieux animal, qui vole sans plumes et qui pousse des cris aigus, était plus
souvent classé dans une catégorie intermédiaire, entre les animaux terrestres et célestes!?’. La
chauve-souris sert souvent de comparaison ou de métaphore et apparait représenter certains
mouvements et certains sons. Dans les Helléniques''®, Xénophon raconte I’histoire de cavaliers
béotiens, qui ne peuvent se réfugier dans la cité fortifiée et sont forcés de s’accrocher aux murs
comme des chauves-souris. Hérodote!'! compare le langage des Ethiopiens troglodytes aux

grincements de la chauve-souris, probablement parce qu’ils vivent dans des grottes et Strabon et

17.0d. 24. 1-14 ; 12. 431-446.

108 T.a présence de la chauve-souris dans les textes antiques a peu été étudiée excepté par Natorp. Paul Natorp,
« Chairephon 2 », RE III, 2 (1899), col. 2028 ; David Amherdt, « Le caméléon, la chauve-souris, le gecko et les
trompeurs de tout poil. Les Emblémes 49, 53, 61 et 62 d’Alciat », Euphrosyne 34 (2006) : 369-378 ; Ilsemarie
Mundle, « Fledermaus », RAC VII (1969), col. 1097-1105.

109 Pline, 10.81 ; 11.62, 94-95 ; Arist., H-4, 1.17; Arist., 697b, Bekker.

110X ¢én. Hell. 4.7.6.

I Hdt. 4. 183. 20.
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Hérodote les utilisent aussi afin de décrire des animaux ailés exotiques tels que des serpents

volants!!2,

Dans les Métamorphoses''3, Ovide raconte la transformation des filles de Mynias en chauve-
souris parce qu’elles refusaient de célébrer les Mysteéres de Bacchus. Les sons qu’elles poussent
alors sont des murmures aigus de douleurs. Elles sont les ennemies du soleil et des ames torturées

114

punies pour leur impiété. Dans les Oiseaux''*, Aristophane surnomme Chéréphon « chauve-

115 "elles sont des

souris » dans le contexte de la nekyomantheia. Créatures de la nuit pour Aristote
images horrifiantes pour Platon qui critique le travail des poetes dans la République. Quand il
suggere que certains passages dans la poésie devraient étre censurés, il utilise la description des
chauves-souris de la deuxiéme nekya parce que ces images terrifiantes influencent de maniere

négative le peuple qui devrait plus craindre I’esclavage que la mort!!6.

Il est bien siir impossible d’avoir une vision uniforme de la chauve-souris dans I’ Antiquité, mais
certaines particularités peuvent étre soulignées. Leur nature ambigué, leur maniére de se mouvoir
et les sons qu’elles émettent sont des données qui nous renseignent sur leur valeur dans la poésie
homérique et aussi sur I’influence qu’elles ont pu avoir dans les représentations de la vie apres la

mort.

1.2 Analyse du chant 24

Tués violemment par Ulysse au chant 22, les prétendants voyagent en direction des Enfers au
chant 24. Les 10 premiéres lignes nous présentent le dieu Hermeés comme un psychopompe et les
prétendants comme des fantdmes qui s’apparentent a des chauves-souris afin de représenter les

bruits et les mouvements qu’elles produisent durant leur parcours aérien :

12 Strab., 15. 37 ; Hdt. 2. 76.

13 Qv., Mét., 4. 405-415.

14 Ar., Ois., 1564.

15 Arist., Métaphysique, 2. 982b.
16 plat., Rép., 3. 387 c.
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‘Eppuiic 8¢ yoyoc Kviinqviog é€exaleito Répondant a 1’appel de I’Hermes du

Cyllene, les ames des seigneurs
avopdV pvnotnpwv: £xe 8¢ PaPoov petd yepol  prétendants accouraient : le dieu avait

en main la belle verge d’or, dont il
KaAv xpooeiny, Tf T avopdv dppata BEhyel charme les yeux des mortels ou les
tire a son gré du sommeil. De sa
verge, il donna le signal du départ ;
les ames, en poussant de petits cris,
suivirent...

oV £0éAeL, Todg & ate Koi Vrvdovtag Eysipet-
) p’ dye xvnoag, Tol 0¢ tpilovoat Emovto.

Q¢ &’ 61e voktepidec Luy®d Gvipov Oeonesiolo .. .
5 PLOES HLXC p Dans un antre divin, ou les chauves-

souris attachent au rocher la grappe

tpilovoar motéovtat, nel K€ TIg Amonéono - . .
de leurs corps, si I’'une d’elles lache,

Oppofod &k mETpNG, v T  GAMANGLY Exovton,  toutes prennent le.ur‘ vol avec de
petits cris ; c’est ainsi qu’au départ,

0 ol TETPLYLION AL ’ Hicav: ﬁpxg o’ apo cev leurs ames bruissaient. Le dieu de la
santé, Hermes, les conduisait par les
‘Eppelag dxaknrta kot edpdevto kéEAevha. routes humides ; ils s’en allaient,

suivant le cours de I’Océan ; passé le
Hap 8 ioav Qkeavod e Podg koi Agvk@da Rocher Blanc, les portes du Soleil et

mETPNY, le pays des Réves, ils eurent vite
o e ) o o atteint la Prairie d’Asphodéle ou les
no¢ map "HeAlowo molog kai dfjpov dveipov ombres habitent, fantémes des

¥ . . . défunts.!”
fioav- atyo o 1kovto KT AcPOdEAOV Aeudva,

&vba te vaiovot yoyal, el0wAa Kapoviov

Ces quelques lignes entremélent deux images : les ames fantomatiques des prétendants et une
colonie de chauves-souris. La chute de I’une d’entre elles provoquent le mouvement du groupe
qui se déplace en formation a la suite d’Hermes. Dans cette scéne, il y a deux mouvements :
horizontal et vertical. Ces deux types de catabases ne sont pas contradictoires, mais bien
complémentaires, ce qui produit, d’aprés moi, un effet de perspective propre a la littérature

catabatique!'®. Ce qui est pourtant étrange, ¢’est que les Ames sont normalement représentées par

"7.0d. 24. 1-14. Nous utilisons la traduction de Victor Bérard parue aux éditions Les Belles Lettres en 2017.

118 1 "Hadgs et le Tartare sont généralement situés sous la terre : /1. 8.15 ; 22. 212-213. 362, 425-426 et Hes. Th. 720,
811, mais ils ne sont pas exclusivement souterrains. Ulysse passe par la mer pour rejoindre les territoires infernaux
(Od. 11), ainsi que les ames des prétendants qui traversent I’Océan. A propos des catabases horizontales et verticales,
voir : Delattre, Le Cycle de I’Anneau, 37-38, 42-43 ; Cousin, Le monde des morts, 29, 58-59 et Dina Katz, The image
of the Netherworld in the Sumerian Sources (Bethesda : CDL Press, 2003).
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des oiseaux dans la littérature, ou dans la peinture antique comme des humains miniatures et ailés

que I’on appelle un eildolon'!.

Ainsi, les ames volent comme des oiseaux ou des chauves-souris, qui pour les anciens font
essentiellement partie de la méme catégorie. Mais il est important de noter qu’elles plongent et
nous avons de nombreux exemples dans 1’//iade et dans I’Odyssée, ou les ames plongent dans les
Enfers'?®. Le vol des ames'?!, ou leur plongeon sont tous deux des représentations
eschatologiques acceptables, les Enfers pouvant autant étre situés sous la terre qu’au-dela des
mers. Les chauves-souris, qui volent et plongent sont donc parfaites pour illustrer ce double
mouvement attribué aux ames, mais pourquoi ces créatures ? Parce qu’elles peuvent a la fois
plonger et voler ? Pourquoi pas alors les oiseaux plongeurs tels que le canard qui font déja partie

de ’iconographie funéraire ? 12

L’association entre 1’ame et la chauve-souris est possiblement présente dés la période
mycénienne. Selon Vermeule, il s’agirait de la représentation de I’ame la plus ancienne que nous
possédions'?3. Sur un larnax du 13° siécle de Tanagra, se trouve des pleureuses et au milieu une
femme ailée. Ces ailes n’ont aucune plume et semblent faites en cuir'?*. Si, comme le propose
Vermeule, ces ailes sont celles de chauves-souris, cette image nous montre une association tres

ancienne entre la chauve-souris et I’ame humaine et qui précéde de plusieurs siecles sa premiere

19 A propos des eidola voir : Ruth Bardel, « Eidola in Epic, Tragedy and vase painting », dans Word and image in
Ancient Greece, (dir.) Keith Rutter et Brian Sparkes (Edinburgh : Edinburgh University Press, 2000), 141-146 ;
Gérard Siebert, « Eidola, le probléme de la figurabilité dans I’art grec », dans Méthodologie iconographique. Actes
du colloque de Strasbourg, 27-28 avril 1979 (Strasbourg: AECR, 1981), 63-73; Monique Halm-Tisserant,
« Représentations et problématique de ’homoncule dans la peinture de vase grecque : naissances merveilleuses,
sommeil et mort », Ktema 13 (1988) : 226.

120 Avec koto : I 6. 284 ; 7. 130-131, 330 ; Od. 10. 104-105 ; 24. 106. Le poéte dit que le guerrier plonge
directement dans les Enfers : 7I. 3. 322 ; 6 411 ; 7. 131; 11. 263. En différentes occasions ceux qui perdent la vie
sont décrits comme plongeant dans 1’Océan : 1/. 12. 385-386; 15. 434-435; 16. 744-750 ; Od. 409-414.

12111, 16.855-7 ; 22.361-3 et Od. 11.222.

122 Différents exemples dans 1’iconographie peuvent étre mentionnés, entre autres une amphore attribuée au peintre
de Diosphos autour de 525-575 av. J.-C. cité par Toillon et Cursaru : Cursaru et Toillon, Connotations funéraires de
["oiseau dans I’iconographie archaique a partir de deux représentations possibles de la chute d’Icare (475-425 av.
J.-C), (Halifax : présentation CAC, 2011), 10 et ceux présents sur la tombe étrusque de la ville de Tarquinia : La
Tombe de la chasse et de la péche, fin du 6° siécle av. J.-C, Tarquinia. Voir aussi : Robert Turcan, « L'ame-oiseau et
I'eschatologie ~ orphique »,  Revue de  [l'histoire  des  religions 155, 1 (1959):  33-40,
https://doi.org/10.3406/rhr.1959.8882 ; Vermeule, Aspect of death, 7-11 ; Pierre Bonnechere, Trophonios de
Lebadée. Cultes et mythes d’une cité béotienne au miroir de la mentalité antique (Leiden : Brill, 2003), 299-304 ;
Beaulieu, The sea in the Greek imagination, 45, 96, 159-162, 183.

123 Vermeule, Aspect of death, 65.

124 Voir : Boston 95.47, manner of the P. of London E 342, ARV?, 670. 17, Musée des Beaux-Arts Boston cité par
Vermeule, Op. cit., 65. Voir aussi le « de Milatos (a), (Plate XXVIa) » cité par Vermeule, Op. cit., 128-129.
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mention dans la littérature. De ce fait, chez Homere, les chauves-souris représentent les ames qui
volent vers les Enfers, ce qui semble un choix appropri¢ en raison de leurs connotations

terrifiantes'%>.

En effet, leur maniére de voler, mais aussi les cris qu’elles poussent (tpiCovcat, 5), sont des
caractéristiques attribuées aux fantdmes (dmes) comme celle ce Patrocle dans 1’/liade qui piaille
lorsqu’il s’envole vers les Enfers!?®. Comme la colonie de chauves-souris, les prétendants
voyagent en groupe parce qu’ils ont violemment été assassinés tous ensemble par Ulysse. Ces
circonstances permettent de les classer dans la catégorie des « ames sans repos » et ils sont a la
fois “bi-(ai)oithanatoi and ataphoi, dead by violence and deprived of burial”'?’. Les paysages
marins, typiques de I’imagerie homérique, sont utilisés dans la prochaine scéne ou se superposent

une chauve-souris et un tourbillon.

1.3 Analyse du 12¢ chant de I’Odyssée

Le seul autre endroit ou les chauves-souris sont mentionnées dans la poésie homérique est le
chant 12 du méme poéme. Guidé par Circé a son retour des Enfers, Ulysse brave différents
dangers dont 1’'un d’entre eux et de naviguer entre Charybde et Scylla. Affrontant les multiples
tétes du monstre avec ses compagnons de fortune, il est seul lorsqu’il affronte le deuxiéme
monstre, qui est un tourbillon : « Or Charybde est en train d’avaler I’onde amere. Je me léve sur

’eau ; je saute au haut figuier ; je m’y cramponne comme une chauve-souris »'2%,

125 Johansson explique : « the material further demonstrates that the poet was a master in choosing the most “perfect”
bird and the most “perfect” behaviour and characteristics, for the other contents and details in the scene ». Johansson
K., The bird in the Illiad. Identities, interactions and functions. Gothenburg Studies in History 2. (Thése, Université
de Gothenburg, 2012), 229.

126 Dans la premiére nekuia, les Ames poussent des cris (idyw), Od. 11. 43, 633, et I’Ame de Patrocle dans 1’ /liade
poussent des petits cris aigus lorsqu’il s’envole vers 1’Hadés (tpilw), 7. 23.101, comme I’ame d’Hector qui pousse
des cris plaintifs (yodw), II. 22. 362-363.

127 Daniel Ogden. 4 companion to Greek Religion (Malden, MA. : Blackwell, 2007), 96.

128 0d. 12. 430-433. ‘'H pev dveppoifdnoe Oardoong dApvpdv Hdmp-/antdp &y moti pokpdv Eptvedv dyos depbeic,
TQ TPOGPVG EYOUNV OG VOKTEPIG.
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Donc, il reste accroché au figuier une longue période, attendant que le tourbillon recrache le reste
de son bateau. Quand les planches réapparaissent, il laisse aller ses mains et chute dans la mer'?°.
Le méme motif, celui de la chauve-souris est présent, mais cette fois, elle est suspendue au-
dessus d’un tourbillon. La différence étant qu’il ne s’agit pas d’un groupe d’ame, mais bien celle
d’un étre vivant. Un certain nombre de choses doit a présent étre considéré : la description sonore
de Charybde (faite via son environnement acoustique) et la présence inusitée de la chauve-souris

dans un environnement maritime.

La premicre apparition de Charybde est plus une impression faite par des sons. L’eau
bouillonnante produit de la fumée (xanvoc) et des bruits sourds (Sodmov dkovoa)!’. Les rochers
des alentours produisent de terribles hurlements quand Charybde recrache de 1’eau de mer
comme un chaudron qui déborderait sur le feu (dodnov dxovoa)'®!. Il s’agit d’une eau noire et
amere (pédav Dowp, 104, aipvpov Bowp, 236) qui est régurgitée trois par jour (105-106) et
lorsque 1’eau est drainée par le tourbillon, on peut apercevoir les fonds marins d’un sable noir

(yappom koaven, 243).

La présence de la chauve-souris dans cet univers aquatique peut s’expliquer par sa comparaison
avec d’autres animaux sauteurs et plongeurs de 1’iconographie eschatologique. Comme Marie-
Claire Beaulieu'3? I’a bien montré, les dauphins et les oiseaux palmés sont binaires et pour cette
raison sont associés a 1’au-dela. Ils peuvent passer d’un lieu aérien a un lieu maritime, en
traversant un espace que Beaulieu!* qualifie de liminaire. C’est un espace ou les dieux voyagent,

en sautant ou en courant trés vite d’un lieu a un autre, et comme Toillon et Cursaru ’ont

129.0d. 12. 442-444 "Hkoa. 8 8yd xa@0mepOe modag koi yeipe pépecdar/péoc &’ évdovmnoa mapié mepyunkeo Sodpa,
£COpevog 6’ €mi Tolotl dupeca yepoiv ufiol. « Je lache pieds et mains pour retomber dessus ; mais sur ’eau, je me
plaque entre mes longues poutres... Je remonte dessus ; je rame des deux mains ».

130 0d. 12.202

131 0d. 12.202. Comme les autres entrées des Enfers, celle-ci est embrumée, escarpée, rocailleuse et périlleuse, Od.
12. 80. Dans la Théogonie, les Titans sont cachés dans I’ombre brumeuse du Tartare ({6pw figpdevTL, 729), voir aussi
Hés. Th. 736, 744, 814. C’est aussi le cas de I’entrée des Enfers dans I’Odyssée : Od. 11. 74-75, 81, 233. Des sons
typiques des Enfers sont aussi présents, tels que des bruits forts et soudains ainsi que les aboiements d’un chien qui
résonnent sur les rochers et s’amplifient. Par exemple, sur Cerbére voir Hés. Th. 311, 769 et Od. 11. 623. Dans la
Théogonie, on parle du palais « sonore » d’Hadés et de Perséphone (fyrgvteg ipbipov), 768-769. Dans I’ lliade, la
mort est « malsonnante » (Bavdrtoto dvgnyéog), 1. 16. 442 ; 22. 180

132 Beaulieu, The sea in the Greek imagination, 119-144, 183.

133 Op. cit., 333-374.
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démontré pour les oiseaux plongeurs, la chauve-souris dans ce cas-ci, peut représenter la mort

imminente d’un héros!3.

Dans cet extrait, la fin du danger est clairement marquée par le son que fait Ulysse quand il
tombe (kaB0mepBe) dans la mer, avec un bruit sourd (dovméw), chute qui replace celle dans le

tourbillon charybdéen!®>. Alors si on rassemble tous les éléments ensemble :

1) le paysage rocailleux, 2) I’environnement brumeux, 3) le chien Scylla, terrifiant, furieux et
polycéphale, 4) le tourbillon sonore et rugissant, 5) la chauve-souris et finalement 6) le

plongeon : I'univers présenté au chant 12 semblerait transmettre une imagerie infernale.

Ainsi, il est possible que la « chauve-souris plongeuse » soit un motif dans 1’antiquité grecque. Il
s’agit d’une image mythique qui nous informe sur le mouvement de I’ame par [’utilisation de
métaphores et de comparaison. Au chant 24, le poc¢te mentionne différents lieux traversés par
I’ame des prétendants tels que la Roche blanche (leucas petra), les Portes du soleil, et le Pays des
réves'3%, La présence des chauves-souris accrochées au rocher, et la chute de I’une d’elles semble

indiquer le passage de I’ame dans les territoires infernaux.

En raison de la présence du plongeon et de la roche blanche, nous pouvons proposer que ces
symboles fassent déja partie d’un méme « champ lexical » qui sera celui de saut de Leucade et du
plongeon hyperboréen'?’. Au chant 12, ’association entre le tourbillon, le plongeon et la chauve-
souris représente une association créative entre différents symboles funéraires. Ainsi, la chauve-
souris représenterait une ame, prise entre deux mondes. Le plongeon représenterait lui la maniére
dont les ames, les héros et les dieux se déplacent entre les mondes et le tourbillon, les territoires

infernaux dans lesquels les personnages tentent d’éviter de tomber a tout prix.

134 Toillon et Cursaru, Connotations funéraires de [’oiseau, 3. Dans l’iconographie, les oiseaux qui plongent
indiquent la mort du héros comme en témoignent deux exemples : I’Amphora B, autour de 575-525, Musée des
Beaux-Arts de Tours, 863.2.65 et une assiette autour de 575-525 skriLeiden, Rijksmuseum van Oudheden ROIIS8S.
1350d. 12. 442

136.0d. 24. 13

137 Pour le saut de Leucade, voir: Eur. 2018 : 164-174 ; Anacr. Page ; Strab. 1997 : 10. 2. 8-9 ; Elien, Natura
Animalium, 11.8 ; Amp., Mir. 8. 4 ; Cicéron, ad. Atticum. 16. 6. 1 ; Phot., s.v. Leukatés ; Ov., Her. 15. 179-180, 215-
216 ; Ptolémée, Chennos, 152-155 et Serv., Com. Vir. En. 3.274 ; Com. Vir. Géor. 4.507, source VIL Pour le saut
des Hyperboréens, voir : Pline, 4. 89 et Pomponius, Mela, 3. 31-33. A propos du mythe du plongeon amoureux,
voir : Beaulieu, The sea in the Greek imagination, 147-153.
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Chapitre 2 — Aimvg 0AeBpog

2.1 Aimig 0AeBpog

Dans les poémes d’Homere, la mort a parfois été traitée métaphoriquement comme la chute dans
un précipice et 1’expression Aindg OAebpog est généralement traduite par « gouffre de la mort » ;
I’adjectif « aimdg » signifiant : « haut », « escarpé » et possédant parfois le sens de « difficile » et

« 6AeBpog », issu du verbe « dBAlvpu » signifiant : « faire périr », « détruire » et « anéantir »'38,

En 1953, Verdenius propose de traduire 1’adjectif par «dur d’atteinte», «inapprochable »,
«implacable » ou «irrésistible » et remarque que le danger désigné par cette expression
s’apparenterait plutét & une immense vague qui s’abat sur les hommes, car la chute dans un

précipice serait incompatible avec ’expression Omek@uyeiv aimdv diedpov 1.

Koch en 1976 remet les idées de Verdenius en question et propose que 1’expression homérique
qui posséderait des origines hittites fasse référence a de véritables précipitations: «a
consideration of the Homeric formula oaindg OAeBpoc « steep destruction » leads to the
reconstruction of an ealier sense (kill by) throw(ing) down a precipice »'#?. Son argumentation
s’appuie sur I’analyse du verbe « dAAvp » qui est mis en relation avec 1’adjectif hittite « hallu »

signifiant « profond »!'4!.

En 1990, Charles de Lamberterie étudie aussi 1’adjectif. Il explique que la mort chez Homere
« est comme un fleuve qui entraine dans ses chutes », un courant vertigineux auquel on ne peut
échapper, et il attire notre attention sur le parallele manifeste entre la chute de Troie et le
« gouffre de la mort », expression utilisée par Paul Mazon dont il approuve la traduction de ce

passage :

138 « death being regarded as the plunge from a high precipice », LSJ ; Pierre Chantraine, « Ao », DELG.

39 W. J. Verdenius, «The Metaphorical Sense of AIIIYX», Mnemosyne 6, 1 (1953): 115,
https://doi.org/10.1163/156852553X00190.

149 Harold J. Koch, « Aimdg "Orebpog and the Etymology of "OAvw », Glotta 54, 3/4 (2016) : 216-222.

141 Op. cit., 218.
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« A I’heure ou nous sommes, la haute Ilion tout enti¢re a péri jusqu’en ses fondements. A 1’heure

ou nous sommes, voici pour toi certaine la chute au gouffre de la mort »'42,

11 faut ensuite attendre 2016 pour que le sujet soit revisité par Francoise Létoublon, laquelle émet
I’hypothése que la fonction lexicale (« haut et escarpé ») et la fonction métaphorique (mort-

143 L’auteure base son analyse sur ce

précipice, gouffre de la mort) seraient complémentaires
méme extrait ou I’expression est associée a la ville de Troie!*4, et propose que ’adjectif traduise
non seulement 1’aspect escarpé et imprenable de la ville, mais représenterait aussi une métaphore

de sa destinée.

Si chaque traduction et chaque interprétation posent des problémes et peuvent présenter des
inconvénients, un élément essentiel n’a pas été analysé. L’expression ainvg dAeOpog est presque
systématiquement utilisée avec une idée d’¢loignement (éloigner, fuir, éviter). Cette différence,
qui peut avoir I’air anodine, est pourtant de taille, car elle nous permet d’analyser I’expression,
non pas seulement comme 1’une des nombreuses métaphores de la mort dans 1’//iade, mais bien

comme ’expression de différentes émotions telles que 1’horreur et la peur'#.

Dans un souci de neutralité, nous allons modifier la traduction de Paul Mazon, en remplagant
I’expression « gouffre de la mort » par « mort abrupte » et « ruine-abrupte »'#6. Nous allons faire
I’analyse systématique de tous les passages qui mettent en scéne la formule homérique et afin de

mieux comprendre son fonctionnement, nous allons la comparer a une autre métaphore qui

142 11 13. 772-773. « mod 8¢ 101 ‘O0pvovedg; viv dreto ndica kat dxpng” TAtog aimewvr: viv tot oldg aimdg dAedpog ».
Cité par Charles de Lamberteriem, Les adjectifs grecs en —vg, Sémantique et comparaison (Louvain-la-Neuve :
Peeters, I, 1990), 208.

143 « The abruptness of the city becomes a metaphor of its destiny, and the metaphor is achieved in the traditional
formulaic style (...) the high city becoming the victim of a high fall, as if there were a fitting proportion between its
high walls and the fall ». Frangoise Létoublon, « The Trojan Formulaic Theater », Classics@ 14, 1 (2016) : 21,
https://classics-at.chs.harvard.edu/classics14-letoublon/.

144 11.13. 772-773

145« Metaphor in Homer is a ‘casual poetic device’, seldom used to heighten emotion or a crucial narrative
incident ». Moulton, « Similes in the Iliad », 280. Sur les métaphores et les émotions, voir : Griffin, Homer on Life
and Death, 103-143; Z. Kovecses, « Metaphor and emotion », dans The Cambridge Handbook of Metaphor and
Thought, (dir.) Raymond W. Gibbs (Santa Cruz : Cambridge University Press, 2008), 380-396. Finalement sur les
rapports entre les métaphores des émotions et les métaphores de la mort, voir : Douglas Cairns, « Vétu d’impudeur et
enveloppé de chagrin. Le role des métaphores de “I’habillement” dans les concepts d’émotion en Gréce ancienne »,
dans Les vétements antiques : s’ habiller, se déshabiller dans les mondes anciens, (dir.) Florence Gherchanoc et
Véronique Huet (Arles : éditions Errance, 2012), 175-188.

146 71,1998 : 170.17

36



semble posséder dans le poéme une fonction similaire : les Keres, divinités associées

dans la poésie homérique.

Tableau 1. —

Les Keres dans I’ //iade traduit par Mazon

a la mort

Agamemnon s’adressant a
Ménélas.

Ulysse  s’adressant  a
Dolon.
Agamemnon  poursuivant

un groupe de Troyens.

o ménov & Mevéhae, Tl 108

o)) KNoea oVTmg/
avop®dv; 1 ool dpiota
memoinTal  KOTO  Olkov/

mpog Tpowv; T®V un 115
VIEKPVYOL aimvv SdAebpov/
Xelpag 6 muetépag, und’
6v Twva yootépt  pntmp/
KoVpov €6vta @épot, und’
0¢g @Oyot, GAL™ dpa mavteg/
TAiov g€amoroiat’
axndeotot Kai dpovrot./

ne pév’ né oe  dovpi
Kiymoouat, ovdé o€ enuv/
opov  €ufilg amd  xepog
aAvEety  aimov  dhebpov./
(dAvok® signifie
« éviter »).

aAL’ Ote ON Zkoudg TE
nOhag kol enyov ikovto,/
&vl’ Gpa o iotavro xai
aAAMAovg avépyvov./
o1 0’ &t kap péocov mediov
@oPéovto Boeg e,/
GG te Aéwv EpoPnoe porav

&v VUKTOG ApOAYDY
ndoag Tt 06 T 1L
avapaivetol aimog

OAebpog/ avaeaiveo veut
dire «faire briller », mais
aussi « apparaitre

Ah! pauvre ami! Ah,
Ménélas! Pourquoi tant
d’égards pour ces

hommes ? As-tu donc eu si
fort a te louer des Troyens
a ton foyer? Non,
qu’aucun d’eux n’échappe
a la mort abrupte, a nos
bras, pas méme le gargon
au ventre de sa mere, par
méme le fuyard! Que tous
ceux d’llion ensemble
disparaissent, sans laisser
de deuil ni de trace !4

Ou ma lance va t’atteindre ;

et, je t’en réponds, tu
n’échapperas pas
longtemps a la  mort

abrupte que mon bras va
t’ouvrir!4®,

Mais les voici qui arrivent
aux Portes Scées et au
chéne. Ils s’arrétent et
mutuellement  s’attendent.
Les autres continuent a fuir
par la plaine. On dirait des
vaches qu’un lion a mises,
toutes, en fuite, survenant
brusquement au cceur de la
nuit. Devant 1'une d’elles
surgit la mort abrupte'® .

711, 6. 55-60
48 71.10. 370-371
901 11.170-174
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Ulysse  s’adressant  a
Sdque, fils d’Hippase

Ménesthée s’adressant a

Thooteés

Thoothés s’adressant aux
Aias

Hector s’adressant a Paris

soudain », «se révéler ».
Dans ce cas-ci le mot
signifierait  «apparaitre »
ou «surgir devant» ou se
« dresser devant ».

o deil 1 pélo & o€
Kiydvetor aindg OAebpog:/

(kybvo signifie atteindre).

gpyeo dle Bodta, 0Béwv

Alovta KOAEoOOV,/
AUEOTEP® HEV HOAAOV: O
vyap kK Oy  dpotov
araviov/ &, énel TaYO
e tetevletonr  aimvg
dhebpog./13!

ein, émel  1ayo ke

tetevéetal aimvg dhebpog:-/

nod o€ tot O0pBovedg ; viv
dAieto maoo kot dxpng/
"TAog aimevi: vV ol @G
aimdg  OleBpoc./  («est
détruite toute enticre du
haut vers le  bas».
kat’akres : akra = hauteur,
et kata, vers le bas).

Tpwoi pév edkra yévnron

Malheureux ! Oui, c’est la
mort  abrupte qui va
t atteindre aujourd "hui'>°.

Va, divin Thootés, cours
appeler Ajax, ou, plutdt les
deux Ajax ensemble, ce
serait de Dbeaucoup le
mieux, sans quoi, bientot,

ici surviendra la mort
abrupte'>?.
Bientot, la-bas, la mort

abrupte surviendra ici'>3,

Ou est Othryonée? A
I’heure ou nous sommes, la
haute Ilion tout entiére a
péri jusqu’en ses
fondements. A 1’heure ou
nous sommes, Voici pour
toi certaine la  mort
abrupte'>*,

150 77,11. 441

51 2y signifie fabriquer, tramer, ourdir, mais aussi faire naitre, produire, provoquer, d’ou au passif arriver, se

produire.

152 71 12. 343-345
153 71.12. 358
15471 13.772-773
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Ulysse  s’adressant  a
Agamemnon

Les Troyens réagissant aux
paroles de Pénéléos

Les Troyens apercevant
Patrocle paré des armes
d’Achilles.

Hector s’adressant a
Patrocle lors du combat
ultime qui les oppose

Glaucos s’adressant a

Hector

gmkpotéovst mep Eumng,/
nuiv. 6 aimvg  OieBpog
Emppémnt, oV yap Ayoroi/

(mppénw, pencher sur ou
vers).

Qg @dto, TOUG & dpa
ndvtag Vo Tpopog EAlafPe
yola,/
nantvev 0¢ €KooTog OmnL
eOyor  oaimdv  OAeBpov./
(fuir).

nantvev 0¢ €KaoTog OmnL
@VYyoL aimvv dAeBpov./

[Motpoxierg, i vO  pot
povtedeat aimdv dAedpov;/

T VOV €l 115 €uol Avkiov
gmumeiceTon AvopdV/ otkad’
iuev, Tpoint 8¢ meprceTon
aimvg 6AeBpoc./

Tu veux donc que les
Troyens, alors  qu’ils
triomphent déja, voient
leurs veeux réalisés plus
complétement encore, et
que la mort abrupte soit
notre lot certain, a nous!'>>.

Il dit, et un frisson prend
les membres de tous, et
chacun, inquiet, cherche
des yeux ou fuir, pour
éviter la mort abrupte'®.

Lors  chacun, inquiet,
cherche des yeux ou fuir la
mort abrupte'’.

Patrocle, pourquoi me
prédis-tu la mort
abrupte 718

Aussi, dés cette heure, s’il
est des Lyciens qui
veuillent bien m’en croire
et s’en retourner chez nous,
c’est la mort abrupte qui

15571 14. 98-101
156 71. 14. 506-507
15711, 16. 283
15871 16. 859
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Aias s’adressant a Ménélas

Thétis s’adressant a son fils

(de o@aivo : apparait, se
révele).

6ccov Uit KEQPOAT
nepoeido U Tt mabnot,/
Kol Ofjl, €nel  TOAENO10
VEQOG TePL TAVTO KOAVTTTEY
"Extop, fuiv &  odr’
avagaivetol aimog

OAebpoc./ (de anagaivo).
Encore une fois, peut aussi
se traduire par « apparait
soudainement ».

Noi o1 todtd ye, tékvov
gtTupoV oV Kakov Eotl/
TEPOUEVOLG £tdpoloy
apovépev aimvv dAedpov/

(dpovo : écarter de).

clairement, est destinée a
Troie!>°.

J’ai grand-peur qu’il ne lui
arrive malheur (parlant de
sa téte) et a la tienne aussi
quand je vois cette nuée

guerriere, Hector, tout
envelopper, et quand
clairement devant nous

surgit la mort abrupte'.

Oui, mon fils, tu dis vrai :
il n’y a pas de honte a
écarter des siens, quand ils
sont épuisés, la mort
abrupte'®!.

L’Odyssée de Homeére qui sera présenté par extraits dans le tableau suivant est la traduction de

Philippe Jaccottet!6? :

Tableau 2. —

Occurrences de I’expression ainvg dAebpog dans I’ Odyssée

Le pocte de
(narrateur)

1’Odyssée

"EvO’ dAlot pev maviec,
dcot @Oyov aimov
OAebpov./

Ils étaient au logis, tous les
autres héros, tous ceux qui
avaient fui la  mort
abrupte'®,

15971, 17. 154-155
160 77.17. 242-243
16177 18. 128-129

162 putiliserai la traduction de Philippe Jaccottet publiée chez Maspero et chez La Découverte : Philippe Jaccottet,

L’Odyssée (Paris : Editions Maspéro, 1982) ; Philippe Jaccottet, L’ Odyssée (Paris : La Découverte, 2004).

16.0d. 1. 11
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Le pocte de
(narrateur)

I’Odyssée

Ulysse sur son propre sort

Ulysse  s’adressant  au
cyclope
Ulysse en tant que
narrateur
Euryloque s’adressant a
Ulysse
Ulysse en tant que
narrateur

€00¢ aimuv OAeBpov, €mel
npo ol elmopev Nueis/

TavTolov AvEH®V. VOV Lot
o®¢ ainvg dAebpog./

autap £€yd oLV  TOi6dE
VIEKPUYOV aimvv dheBpov./

AvT0d Yhp ke Kol dppeg
armAopued’ aimov
drebpov-/1¢7

yiyvovtol: 7wl K€V TG
VIEKPUYOL aimvv dhebpov,/

YkOAMV O’ ovkét Eaoce
natnp avopdv te Bedv T€/
glowéev:  ov  yhp Kev
VIEKPUYOV aimvv dheBpov./

La mort abrupte était sur
lui'®4,

Pour moi la brusque mort
est slre!'®,

T ai fui abrupte mort'®.

aurions
1168

Nous
d’abrupte mor.

péri

Et comment fuir I’abrupte
mort 2199

Le pére de tous les vivants
ne laissa pas Scylla me

voir; je n’eusse pas
échappé a I’abrupte
mort!7?,

Télémaque s’adressant a sa
mere

uitep €ufi, pR potr ydov
OpvubtL undé pot Mtop/ €v
ombeoowy  Opve  QLYOVTL
nep aimvv dAebpov:/

164.0d. 1.38

1650d. 5. 305

16 0d. 9. 286

167 grorhop : détruire, périr.
168.0d. 9. 303

169°0d. 12. 287

170°0d. 12. 445-446. Sur Scylla, voir le chapitre précédent (chapitre 1) sur les chauves-souris et le plongeon.

1 0d. 17. 46-47
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Ma mere, n’éveille pas mes
pleurs, ne trouble pas en
moi mon cceur, puisque j’ai
évité la mort abrupte!’!.




Le pocte (narrateur) Eelve, Kok®C  avopdv Pour toi maintenant la mort
10&0lean : ovkéT’ GéOAwV/  abrupte est sire!’?,

VOV 101 0BG aimvg OAeBpog

Ulysse s’adressant aux mantnvev o0& €kactog Omn Leurs yeux cherchaient ou
prétendants Oyol aimdv drebpov./ fuir [’abrupte mort'”>.

Ulysse s’adressant a MG tv' oV @evgecBor  Mais je doute qu’un seul
Eurymaque ainsi qu’aux ofopon aimvv diebpov./ puisse éviter la  mort
autres prétendants abrupte'™,

Le tableau précédent rassemble toutes les occurrences de 1’expression dans 1’/liade et dans
I’Odyssée. Sur les 25 extraits, 17 comprennent des verbes qui peuvent étre classés dans le champ

lexical de la fuite et de I’évitement.

Dans les autres, si les verbes appartenant a ce champ lexical particulier sont absents, la mort
apparait malgré tout comme une possibilité non avérée, dans un ailleurs temporel qui promet ou
non de s’accomplir, ¢’est-a-dire que dans tous les cas, I’expression ne désigne pas directement la
mort, mais traite toujours celle-ci comme une possibilité, soit que 1’on tente de fuir, soit au

contraire, qu’on présente celle-ci comme inéluctable et toute fuite étant inutile!'”>.
b

172.0d. 22.28

13.0d. 22. 42-43

7 0d. 22. 67

511 11. 170-174; 13. 772-773; 17. 153-154; 18. 127-128 ; Od. 1. 35; 5. 305; 22. 28, 42-43.
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2.2 Cas directs : verbes d’évitement!’®

Commengons par toutes les déclinaisons du verbe « eevyw ». Ainsi, dans 1’/liade, les guerriers
inquiets : « cherchent des yeux ou fuir, pour éviter la mort abrupte »'’". Dans I’Odyssée, on parle

78

de « tous ceux qui avaient fui la mort»'”® et lorsqu’Ulysse parle du prochain massacre des

prétendants il dit : « je doute qu’un seul puisse éviter la mort abrupte »'7.

Toujours dans la méme famille, le verbe « Omekpevyw », « passer par dessous » ou « échapper a »
apparait une seule fois dans I’/liade aux cotés d’dAhebpog : « Non, qu’aucun d’eux n’échappe au

gouffre de la mort »'8°

et deux fois dans 1’Odyssée. D’abord, lorsqu’Euryloque, compagnon
d’Ulysse qui veut a tout prix que I’équipage accoste sur I’ile du Soleil, s’inquiéte de demeurer en
mer et parlant des éventuels dangers qu’elle recele la nuit demande : « comment fuir I’abrupte
mort ? »'8! et ensuite lorsqu’Ulysse chez les Phéaciens dit : « Le pére de tous les vivants ne laissa

pas Scylla me voir ; je n’eusse pas échappé a I’abrupte mort » %2,

Au chant 11, la mort est censée surgir devant 1’'une des proies affolées du lion ; métaphore qui
représente Agamemnon a la poursuite d’un groupe de Troyens. S’il n’y a pas de verbe
d’évitement a proprement parler, les guerriers sont en fuite et le verbe « popéw » peut se traduire

par « semer la déroute » ou « jeter I’épouvante »'%3.

176 Les cas directs sont les extraits qui comportent un verbe d’évitement et les cas indirects sont ceux ou les verbes
d’évitement sont absents, mais dans lesquels 1’idée de fuite reste en suspens.

177 &¢ pdro, Tovg & dpa mhvtag Vo Tpdpoc EAAafe yuia, mémtnvev 8¢ Ekactog dmnt eUyol aimdv dhedpov. Il 14.
506-507 ; mamtnvey 8¢ Exactog dmnt eHyor aimdv SAebpov, boot ehyov aimdv SAebpov, 1. 16. 283

178 Od. 1.11. Voir aussi: pfitep &un, un pot yoov dpvodi undé pot frop &v otiecoty Spve GUYOVTL ep oAmdV
8Aebpov Od. 17. 46-47 ; mamnveyv 8¢ Ekaotog Omn Oyol aimvv drebpov, Od. 22. 42-47, 67

179 g6 Tv” 00 pevecOan oot aimdv dAedpov, Od. 22. 67

130 163y | Tic mek@iyor aimdv Shebpov ¥eipdg 0° fuetépag, 11 6. 55-60

B i1 kév Tic Vmek@iyor aimdv Shebpov, Od. 12. 287

182 oA 8 odKét” Eaoe motnp Avdpdv T Oedv e eicidéev: o0 yap kev Dmékeuyov aimdv Shebpov, Od. 12. 446
Voir aussi : dkpnt TpooTeAdcog: AveRog 8’ €k TOVTOL EVEIKEV aDTAP EY® GLV T0160E DIEKPLYOV airvv dheBpov, Od.
9.286

183 60\ 8te O Zkaudg Te TOAAG Kol nyov fkovto, VO dpa 67 Totovto kol GAARAoVC dvépvov. of & &t kap
péoocov mediov goPéovto Poeg g, G te Aémv EQOPNCE LOAMY &V VOKTOG AUOAYDL TAoaS TiL 06 T ifjL avapaiveTal
ainvg 6Aebpog, 11. 11. 170-174
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Il y a finalement le verbe « apdve » signifiant « écarter » : « Oui, mon fils, tu dis vrai : il n’y a

4

pas de honte a écarter des siens, quand ils sont épuisés, la mort abrupte »'®* et le verbe

« GAokm » signifiant « éviter »1%,

2.3 Cas indirects

Sur les vingt-cing extraits, huit peuvent étre qualifiés d’indirects, car si les verbes d’évitement y
sont absents, le sens et le contenu projettent toujours la mort dans un ailleurs temporel sous forme
d’éventualité (menace, prédiction) ou de conséquences. Par exemple, au chant 12 de 1’/liade, la
mort est représentée comme une éventualité : « Va divin Thodtes, cours appeler Ajax, ou, plutot,
les deux Ajax ensemble, ce serait de beaucoup le mieux ; sans quoi, bientot, ici surgit I’abrupte

mort »18°,

Dans cet extrait la mort menace, mais il est toujours temps de 1’éviter, I’expression rejetant les
événements dans un ailleurs ; dans une réalité qui n’est pas encore arrivée et qui peut étre encore

modifiée, a la condition de 1’aide de ces deux guerriers.

Si ici, la mort est projetée dans un futur qui reste incertain, parfois la mort est au contraire
inévitable parce que sa menace est immédiate. Par exemple, on voit I’expression apparaitre sous
la forme de menaces et étre utilisée afin de terroriser un individu quand Ulysse, s’adressant a
Sécos qu’il s’appréte a tuer lui dit: « Malheureux! Oui, c’est I’abrupte mort qui t’atteint
aujourd’hui »'%’. Parfois aussi, cette menace s’adresse a toute une ville, par exemple, dans ce

dialogue entre Glaucos et Hector : « Aussi, dés cette heure, s’il est des Lyciens qui veuillent bien

134 yoi 81 tadtd ye Tévov ETiTupoV 0V KokdV 80Tt TElpopévol ETdpototy dpvvépey aimdy diedpov, 1. 18. 128-129
135 92 uév’ ¢ oe Sovpi kyfoopat, 098¢ 6é et Snpdv dufic Amd xelpdg GAVEEY aimdy dAeBpov, I1. 10. 370-371

136 Zpyeo die Oodta, Bénv Alovta KAAEGGOV,AUQOTEPM PEV udAAov: 6 Yap K &y Gpiotov Gmdvimv &in, &nel Ty
e tetevéetar aimvg OAeBpog, 11. 12. 342-345. Toujours dans le méme chant : émel thyo kel TetevéeTan aimvg
OA\ebpog, 1. 12. 358.

187 &

6 Sil’ N péha &M o€ Kuydvetan oimdg Shebpog, I7. 11. 441,
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m’en croire et s’en retourner chez nous, c’est 1’abrupte mort qui clairement, surgit pour

Troie »!88,

Le futur est accessible de bien des fagons dans la poésie homérique et peut étre prédit grace au
contact d’un mortel avec une divinit¢é ou bien lorsqu’une personne est temporairement

189 "soit

omnisciente. Le futur est transmis donc sous forme d’une prédiction : soit par une divinité
par un mortel pris entre la vie et la mort, ce qui lui permet parfois d’étre en contact avec le futur.
C’est par exemple le cas de Patrocle au moment de sa mort, lorsqu’Hector lui demande, alors

qu’il est en train d’expirer : « Patrocle, pourquoi me prédis-tu I’abrupte mort ? »'%°.

Aimvg OAheBpoc peut également étre utilis€é comme une projection; un pronostic ou une
supposition, fait & soi-méme ou a un groupe auquel le héros appartient. Par exemple, au chant 5
de I’Odyssée quand, voyant des nuages s’amonceler, Ulysse dit : « Pour moi la mort abrupte est
stire »!°1, et aussi au chant 14 de I’Iliade quand Ulysse dit & Agamemnon : « Tu veux donc que
les Troyens, alors qu’ils triomphent déja, voient leurs veeux réalisés plus complétement encore, et

que la mort abrupte soit notre lot certain, a nous ? »'%2.

L’expression aimvg dAeBpoc peut finalement servir a témoigner de la crainte que 1’on ressent pour
sa vie et celle d’une autre personne quand Ajax s’adresse a Ménélas : « J’ai grand-peur qu’il ne
lui arrive malheur (parlant de sa propre téte) et a la tienne aussi quand je vois cette nuée

guerriére, Hector, tout envelopper, et quand clairement devant nous surgit la mort abrupte »'°3.

Force est de conclure que dans ces différents cas, le poéte ne fait jamais référence a un

événement immédiat. La mort est toujours placée dans un ailleurs temporel, qu’on parvienne a

138 16) viv &l Tic ot Avkiov émimeicetan dvépdv oikad’ Tpev, Tpoint 82 mephoetar aindg drebpog (de paivm), 11 17.
154-155.

139.0d. 1. 38.

190 J1.16. 859. Transmise par une divinité : « sachant la mort qui attendait, puisque nous ’avions prévenu par
I’entremise du Veilleur éblouissant » (Hermes), eidw¢ aimvv OAebpov, €mel mpd ol eimopev mMuelc, Epusiov
mépyovte, Od. 1. 35-36.

Y1 0d. 5. 305. viv pot 6d¢ aimdg dAedpog

92 1. 14. 98-101. 8¢p° &1t pdrikov Tpwoi pdv edxtd yévnrar émikpotéovsi mep Eummg, Muiv 8 aimdg dAedpog
gmppénni, voir aussi Ulysse pensant au Cyclope : « nous aurions péri d’abrupte mort », a0tod yap Ke Kol Gppec
amoloped” aimdv GAebpov, Od. 9. 303.

193 J1. 17. 242-243. 8oc0v Uit ke@aft mepideidio pr| Tt TdONoL/Kal ofjt, el ToAépo10 VEQOC TEpl TavToL KoADTTEY
“Extop, Huiv 8" ot dvagoaiveton aimdg dAedpog
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I’éviter ou non. Que nous apprend cette particularité sur cette expression? En quoi celle-ci

permettrait-elle de remettre en question les différentes traductions qui lui sont associées ?

2.4 Hypotheses et problémes

Faisant référence a 1’expression ainvg dAebpog, Verdenius proposait qu’il s’agisse non pas d’un
gouffre, mais bien d’un obstacle qui se dresserait devant les guerriers, car I’idée de la chute dans
un précipice aurait été incompatible avec I’expression Vmekeuyelv aimvv dieBpov. En effet, en
fonction du préfixe, on pourrait croire que la menace «surplombe» les guerriers, et que la
menace mortelle, signifiée par cette expression, ferait plutdt référence a « une hauteur » qu’a une

profondeur.

La traduction la plus répandue reste cependant celle illustrée par Koch, car si I’idée d’un gouffre
n’a pas besoin de prendre ses racines dans la réalité, la mort est largement dépeinte par le
mouvement de chute, que ce soit lorsque les guerriers tombent sur le champ de bataille ou si on

considére la situation géographique des Enfers, multiple, mais trés souvent souterraine!*4.

Il est vrai qu’« aimvg» est une épithéte qui s’applique a différents lieux situés en hauteur dans
I’Iliade et de I’Odyssée, notamment I’Olympe et la ville de Troie. Elle désigne précisément des
lieux escarpés, difficiles d’acces, voire inatteignables. Dans le cas de Troie, la ville est a la fois
hors d’atteinte et dure a conquérir, et cette situation peut alors tout autant se rapporter a la mort

qu’il est difficile d’éviter!®>.

Mais I’adjectif «aimdg», dans certaines circonstances, peut clairement étre associé au

mouvement de chute. C’est le cas par exemple au chant 11 de I’Odyssée aux vers 279-280, dans

194 Cette remarque est développée en détail au prochain chapitre.

195 L’Olympe abrupt : airdv ‘Olvpmov, 11.5. 366, 868; 15. 83 ; cotes abruptes de Malée : MaAetdimv dpog aind, Od. 3.
287; 4. 514 ; citadelle de Pylos : TTvAov aind wroAicBpov, Od. 3. 485; 15. 193; la citadelle de Lamos : Adpov aimo
ntolieBpov, Od.10. 81 ; les hauts murs ou le rempart abrupt : aind 1€ t€iyog, Od. 14. 472; 1l. 6. 362; 11. 180 ; la haute
cité de Dion : Alov aind wrokieBpov, II. 2. 538 ; la haute montagne : dpog aimv, 1l. 2. 603, 829; 19. 431 et la haute
Ilion : "Thov ain, 1. 15. 70 ; "Thog aimewn, 11.13. 772-773 ; TAlov ainewdg, 11. 15. 215
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le catalogue des femmes, pour le passage qui concerne la meére d’(Edipe : « elle descendit dans la

forte prison d’Hadés quand elle eut attaché 1’abrupt lacet au plafond haut, accablé de chagrin »!%.

Aindc yx0log entretient également des liens clairs avec le mouvement de chute, car cette
expression peut faire référence a Zeus qui sous l’effet de la colére a tendance a jeter ses
opposants du haut de 1’Olympe!®’. Par exemple, au chant 15 de I’Iliade, Poséidon, qui malgré
I’interdiction de Zeus, a pris part a la bataille, s’incline devant la puissance de son frere :

« L’Ebranleur du sol (Poséidon) quitte I’armée achéenne et s’en va plonger dans la mer. »

A son départ, les Achéens sentent aussitét son absence. Zeus dit alors a Apollon que Poséidon a
bien fait de quitter le champ de bataille : « Le maitre de la mer divine, évitant de choir ainsi au
gouffre de (son) courroux. D’autres ont déja appris ce que colite la guerre : ce sont les dieux d’en

bas qui entourent Cronos. »!8
Comme le rappelle Zeus a Héra :

As-tu donc oubli¢ le jour ou tu étais suspendue dans les airs ? (...). 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 et le jetais du seuil, afin qu’il n’arrivat au
sol que mal en point!®’.

196 1 & &Bn eic Aidoo mLAGPTAO KPOTEPOTD,/MyopévE Ppodyov aimdy G’ DymAoio pelddpov,/dt dyel oyouévn, Té
&’ Ghyea kKO dmicom/moAAd pad’, Od. 11. 277-280
Cette remarque peut paraitre paradoxale puisque le lacet est attaché en haut du plafond, mais justement, cela
implique que le corps descende d’un coup sec lors de la pendaison. Pour des rapprochements entre la pendaison, le
plongeon et les autres précipitations de la poésie grecque, voir : Nicole Loraux, Fagons tragiques de tuer une femme
(Paris : Hachette, 1985), 38-44.
197 Par connotation seulement : il s’agit d’abord d’une colére lourde, chargée de menace.
198 J1. 15. 18-24. Chez Hésiode on peut lire :
C’¢étaient trois cents rochers que leurs [celles des Hécatonchires] mains puissantes langaient coup sur coup ;
la masse de leurs projectiles faisait ombre sur les Titans ; et ils les envoyerent sous la terre ou I’on chemine
en les enchainant durement, Hés. Th, 715-722.

Dans I’Hymne a Déméter (HhDém, 354) apparait aussi yOLog aivoc.

199 "H o0 péuvm dte T éxpépm Vydbev, 8k 88 modoiv/xpovag fka Svw, mepl xepoi 88 deoudv mha/ypdosov
appnrtov; oL 6 v aifépt kal vepéEANIoV/Ekpépm: NAGoTeoV 8¢ Beol katd pokpov ‘Olvpmov,/Aboat & ovk £d0vavTo
TapacTaddv: Ov 88 AdPowur/pintackov tetayav amo Pnrod 6ep’ v Tkntavyiyv OMynmeAéwv: EUE & 008" wg Buuov
aviet
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Au chant 15, on pourrait donc effectivement traduire I’expression aind¢ y0Aog, non pas par

«notre courroux irrésistible », mais par « le gouffre de mon courroux »2%,

Outre dAebpog, Bpoyov et yOAog, POVOg, dOL0G et Tdvog sont également modifiés par aimdg, mais

sans toutefois que le mouvement de chute leur soit associé.

dovov aimdv, le meurtre abrupt, apparait a trois endroits différents dans la poésie homérique et se

traduit souvent de la méme fagon que I’expression aimvg dAe0poG.
Dans I’lliade :

Voila ce que commande le gigantesque Ajax. Et la terre est trempée de sang rouge ; et les
morts tombent a c6té les uns des autres, aussi bien parmi les Troyens et leurs puissants
alliés que parmi les Danaens. Ceux-ci non plus ne se battent pas sans perdre de sang ;
leurs pertes pourtant sont beaucoup moins grandes : c’est qu’ils n’oublient pas de rester
toujours groupés, pour éloigner les uns des autres le gouffre de la mort?°!,

Mais aussi dans I’Odyssée :

Remontés a leur bord, les prétendants voguaient sur la route des ondes et déja, dans leurs
ceeurs, ils voyaient Télémaque accablé de leurs coups???. [...] Allons ! N’attendons pas
qu’il ait a I’agora réuni I’assemblée de tous les Achéens. Il ne va pas, je crois, déposer sa
colere. Vous verrez sa fureur, quand il se lévera pour raconter au peuple la mort, que nous
voulions, mais que nous n’avons pu déchainer sur sa téte??3,

L’expression A6Aog aimvg apparait a deux endroits, dans la 7héogonie d’Hésiode et dans I’ Hymne

a Hermés, et peut se traduire par « piege abrupt » ou « piége effroyable »2%4,

200 C’est pourquoi les dieux le craignent, 1. 1. 588; 14. 244-249; 15.22, 121, avec raison d’ailleurs, puisqu’un certain
nombre d’entre eux se font soit menacer soit carrément précipiter par Zeus du haut de 1’Olympe, notamment
Héphaistos, Até et Sommeil. En effet, Zeus menace de lancer Sommeil du haut de I’Olympe, II. 14. 256-261,
s’exécute dans le cas d’Até, /1. 19. 126-131, et d’Héphaistos, II. 1.585-594. A noter que dans une autre version,
Héphaistos est précipité par Héra, II. 18, 394-407. Les lancers d’objets ou précipitations dans le poéme ne sont
jamais anodins et la plupart de ces extraits doivent étre étudiés dans le contexte culturel et religieux du serment-
rituel. Sur la chute des dieux, voir le chapitre 4.

20111 17. 360-365. Q¢ Alac émétedlle meddpiog, afpott 88 yOhbv/ dedeto mopeupémt, Toi 8 dyyiotivol Emumtov/
vekpol opod Tpowv kol dreppeviémy Emkovpwv/ Kol Aava®dv: 008” ol yap avalpwti ye pdyovto,/mavpdtepot 6& ToAD
@OivuBov: péuvmvto yap aisl/ GAANAOLG av’ Sphov dAeEEIEVAL POVOV OOV

202 0d. 4. 843-844. Mvnotijpec & doofdvieg émémieov Vypd kelevBa/Tniepdymt @ovov aimdv évi @peciv
OpuHaivovTEG

203 0d. 16. 376-379. &M\’ dyete, mpiv keivov ounyvpicacOor Axoiodc/sic dyoprv od yap T pedncéuevai pv
Olw,/GAN’ dmopnvicel, £péel &’ &v o avaotdg/ obvekd ol pOVoV aimhv EpAmTopsy 008’ Kiynuev/

204 Parlant des femmes : « terrible fléau installé au milieu des hommes mortels », ¢ €idov S6Xov oimbv, dpnyavoy
avOpomowoy Hés. Th, trad. Backes (Paris : Gallimard, 2001), 589 et HhHerm, 66.
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Reste finalement I’expression movov aimbv qui apparait deux fois?®® dans 1’/liade et qui est tour a
tour traduite dans les Belles Lettres par « détresse sans fond », « détresse insondable », mais aussi
par la «peine cruelle », par exemple quand Zeus se demande si, & présent, Patrocle (va)
succomber a la mélée brutale ou bien s’il continuera de « faire croitre (répandre) pour plus d’un
encore la peine cruelle »*%. Ainsi la peine cruelle peut étre amplifiée, grossie, enflée, bref, de par
I’utilisation de ce verbe, « 0péAlw ». Cette émotion est alors traitée comme un « objet » pouvant
se modifier ou bien étre impos¢ aux autres. La peine ou la douleur peut étre distribuée a ses
opposants de la méme manicre que la mort peut étre « versée » ou « répandue » sur les guerriers.
Cette métaphore est celle qui se rapproche le plus de I’hypothése proposée par Verdenius,
puisque la mort est alors comprise comme une force qui surplombe les guerriers et qui peut

méme s’abattre sur eux??’.

Mais bien que la mort puisse surplomber les guerriers elle peut tout aussi bien s’apparenter a une
chute ou a un engloutissement. Le fantdme de Patrocle dit a Achille : «1’odieux trépas m’a
englouti »?% avec le verbe « dugiydokm » qui veut dire : « ouvrir la bouche pour avaler »**°. On
peut largement se faire avaler ou engloutir par les Enfers. Au sens strict, cela veut dire « béer tout

autour » et donc engloutir.

Si on tient compte de toutes les métaphores de la mort dans le poéme, on constate qu’elle peut
tout aussi bien s’apparenter a un gouffre qu’a une lame qui menace de s’abattre sur les guerriers.
Mais qu’en est-il d’autres synonymes, métaphores et allégories de la mort sur le champ de

bataille qui, comme aimvg dAeBpoc, sont largement associées a des verbes d’évitement ? Les

20577 11. 601, 16. 652

206 1 &11 ki mAedveooty O@éMeley movoy aimdv, 11 16. 651. Est-ce que Patrocle va subir les coups d’Hector qui
ensuite détachera ses armes de ses épaules ou bien continuera-t-il : « de faire croire pour plus d’un encore la peine
cruelle » ?, selon la traduction de Mazon ou bien « ou irait-il répandre sur d’autres la mort-précipice ?» selon celle de
Brunet. Philippe Brunet, L Iliade (Paris : Seuil, 2010), 455. Expression métaphorique de la mort avec ’utilisation de
verbes tels que verser, envelopper ou couvrir, qui peuvent illustrer certaines particularités biologiques du passage de
la vie a la mort, telles que la noirceur qui envahit les yeux ou le corps de la victime. On parle alors de symptomes
biologiques, d’indicateurs qui annoncent la mort et qui seraient connus d’Homere et de son public.

207 Garland donne 31 exemples de métaphores de la mort qui contiennent les verbes « couvrir » ou « verser ». Voir :
Robert Garland. « The causation of death in the Iliad : A theological and biological investigation », Bulletin of the
Institute of Classical studies 28 (1981) : 46. Pour « verser » voir par exemple dans I’//iade au chant 13 : &ikivin &
£tépmaoe kapn, &mi & domig £4eOnkai kOpLG, APl 6¢ ol Bdvatog yoto Bupopaiotng, 1. 13. 542-544; 16. 412-414,
578-580. Chantraine, DELG, « y¢® ». Pour « couvrir » ou « envelopper », voir par exemple : yv0& 8" €pin’ olpd&o,
Bdvotog 8¢ v apeexdivye, 11, 5. 68. Le verbe aueucolvnto signifie couvrir, envelopper ou cacher, /1. 12. 116; 13.
425; 16.350; 16. 502; 20. 417. En fait : « cacher tout autour ».

208 Bovdig £COpevol Bovdedoopey, AL Eue pev knp/dueéyave otuyepn, f mep Adye yryvopevov mep, Il 23. 78-79.

209 Voir : Vermeule, Aspects of Death, 220.
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Keéres pourraient €tre une piste de recherche qui permettrait de mieux comprendre 1’utilisation de

cette expression.

2.5 Les Kéres

Le monde d’Homére est peuplé de divinités. Celles-ci sautent du haut de I’Olympe pour prendre
part aux combats, transmettre des messages, venir en aide aux hommes ou les combattre.
Plusieurs d’entre elles sont détestées des hommes, particulierement les divinités associées a la

guerre et a la mort?!°,

Celles-ci jouent parfois un role essentiel pour départager certains guerriers de forces égales ou
ayant comme alliés d’autres dieux. La destinée des hommes est déja décidée, mais les dieux
peuvent retarder leur mort, et méme parfois « sauver » des mortels qui leur sont particulierement
chers, non sans encourir la colére de leurs pairs®!!. Si les Kéres n’interviennent pas pour sauver
les mortels, elles sont toutefois associées a la balance du Cronide qui permet de connaitre le

destin des hommes, par exemple au chant 22 lors de I’affrontement entre Achille et Hector?!2,

Si elles entretiennent un tel lien avec le destin des hommes, c’est aussi en raison de la perception
chez Homeére de I’opposition entre mortalité et immortalité, la mort étant la particularité

213 Mais leur fonction ne

essentielle de la nature humaine qui distingue les hommes des divinités
se résume pas a peser le destin des hommes. Les Keres apparaissent parfois fortement

anthropomorphisées comme dans le passage qui concerne le bouclier d’Achille :

210 « Paris est aussi odieux (donc hai, détesté) que la kére noire », icov yép cov nlicty dmiydeto knpi peloivi, 17, 3.
454,

21 Par exemple, dans le contexte de la mort de Sarpédon, /1. 16. 849, Héra fait remarquer a Zeus qu’il ne devrait pas
altérer le destin de son fils qui est déja tracé, sans quoi il risque d’encourir la colére des autres dieux qui aimeraient
aussi sauver leurs enfants.

2121, 22.208-212

213 Les dieux sont athanatoi, trait qui les définit tout autant que cette capacité des hommes de pouvoir mourir.
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Tableau 3. —

Les Keéres décrites dans le chant 18 de 1’/liade

&v 0" "Epig év 8¢ Kudoyog opireov, €v &' olon
K7p,

dALov Cmov &yovca veovtatov, dALov dovtov,
dALov TeBvndta katd poéBov Elke modoiv:
glpa 8 & due’ dpoiot dogotvedv oipatt
POTOV.

opiievy 0” Mg te Lol Bpotoi O’ Eudyovro,
VEKPOLG T  AAANA®V EpLoV KaTATEDVNDTOGC.

‘Ev &’ €110t veldov polaxknv miepav dpovpav

A la rencontre participent Lutte et
Tumulte et la déesse exécrable qui
préside au trépas sanglant (la kere);
elle tient, soit un guerrier encore
vivant malgré sa fraiche blessure, ou
un autre guerrier non blessé, ou un
autre déja mort, qu’elle traine par les
pieds, dans la mélée, et, sur ses
¢paules, elle porte un vétement qui est

rouge du sang des hommes. Tous
prennent part a la rencontre et se
battent comme des mortels vivants, et
ils trainent les cadavres de leurs
mutuelles victimes.?!

evpeiav Tpimodov: moALOL &” ApoThHPES €V aVTHL
Cevyea dwvevovieg ELdotpeov EvBa Kai EvBa.
ol 0 omdte otpéyavteg ikoiato TéEAGOV
apovpng,

10161 8" &met’ €v xepoi démag pelmd€og otvou
dooKkev Avnp MMV TOl 0& OTPEYOOKOV GV’
OyHovg,

iépevot veloio Pabeing télcov ikéobat.

1| 8¢ pehaiver’ dmiobev, dpnpopévnt 8¢ EMIKeL,
xpLoein mep €0doa 1O O mepi ada TETVKTO.

Dans le reste du poéme, elles sont des personnifications de la mort, telles que les Moires et
synonymes de la mort, mais elles ne présentent pas toujours une forme anthropomorphe et
concréte. Comme ces différentes « manieres » d’évoquer les Kéres peuvent porter a confusion,

elles ont fait I’objet de différents classements par les auteurs qui s’y sont intéressés?!>.

21471, 18. 535-540. Ce passage ou elles incarnent la cruauté de la guerre les montre tout autres que celui, chez
Hésiode, ou elles apparaissent nanties d’un pouvoir divin de poursuivre et de punir les fautes des hommes. Hés. Th.
211, 217. Sur les divinités allégoriques grecques et leur forme anthropomorphe, voir : Walter Burkert, « Homer’s
Anthropomorphism: Narrative and Ritual », dans New Perspectives in Early Greek Art, (dir.) D. Buitron-Oliver
(Washington : National Gallery of Art, 1991), 81-91.

215 Voir par exemple : Moira B-C. Dietrich, Death, fate and the Gods. The development of a religious idea in Greek
popular belief and in Homer (Londres : The Athlone Press, 1965) et Garland, « The causation of death in the Iliad »,
43-60.
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2.6 Figures abstraites, figures concretes

Apres dépouillement exhaustif, les Kéres chez Homeére sont classées par Garland en six
catégories : « As synonym for death, as concrete but unpersonalised entity, as personified being,

as embodiment of an appointed span of life, miscellaneous and doubtful reading »!6.

Interrogeons les trois premieres catégories. La premiére montre que les Kéres peuvent
simplement signifier la mort, la deuxiéme qu’elles apparaissent comme des entités concrétes non
personnifiées, et la troisiéme comme des entités concrétes personnifiées. La quatriéme catégorie
illustre les liens qu’elles entretiennent avec les hommes en tant que figures du destin et les

catégories 5 et 6 sont plus ou moins des fourre-tout.

Pourtant, quelles que soient les catégories évoquées, la Kére ou les Kéres (on utilisera le pluriel
par facilit¢) sont toujours des allégories de la mort. Lorsque I’anthropomorphisme reste
inexprimé, le mot est tout simplement une désignation de la mort. On peut mettre de c6té pour le
moment les passages ou elles sont associées a un moment du destin et interroger plutdt ceux ou
elles effectuent des gestes a caractére humain, par exemple presser ou menacer les guerriers.
Comme dans les cas ou est employée I’expression aindc AeBpoc, les Keres ne représentent pas
toujours la mort en soi, mais également sa possibilité, ce qui implique que 1’on tente de I’éviter a
tout prix. On peut alors recréer deux catégories: les extraits qui comportent des verbes

d’agression et ceux qui comportent des verbes d’évitement.

2.7 Verbes d’agression et verbes d’évitement

Dans le premier cas, les Kéres vont prendre une forme qui se rapproche de celle qu’elles

possédent sur le bouclier d’Achille.

Ce sont, sur le champ de bataille, des figures menacantes qui se dressent devant un guerrier, car

elles atteignent, frappent, arriment sur le sol leurs victimes (« kiyévo »)?!7, elles les portent, les

26 Op. cit., 54.
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enlévent, les emportent vers la mort (« épw »)*'%. On peut également se faire conduire par elles
vers la mort (« dyo ») ne serait-ce que lorsqu’elles convainquent des guerriers de prendre part a la
bataille et les « mettent sous leur empire »*!°, avec le verbe « dduvnu » ou « dapdlm » (dompter,
soumettre au joug)??’. On va tenter d’éviter les Kéres a tout prix, car elles représentent a la fois
un opposant de taille, mais également la mort. On peut donc décrire la mort comme un ennemi

qui attaque, mais qu’on peut (provisoirement) éviter.

Les Kéres sont également associées aux verbes d’évitement, une configuration totalisant dans

I’Iliade 23 cas sur les 47 occurrences de leur nom??'.

Par exemple avec les verbes « GAodke» : « pour le garder des mains cruelles de la mort »*%2;

« GAéopar » : « le guerrier ploie le corps et de la sorte échappe au noir trépas »*%, avec le verbe

224 ot finalement avec le verbe

« GAOoK® » : « Je n’aurai plus le moyen d’éviter la mort et la kéres
« ékpevym » dans le contexte du chant 21 ou Lycaon tente de toucher les genoux d’Achille :
« L’autre s’approche, effaré ; il veut a tout prix toucher ses genoux, et son coeur par-dessus tout

souhaite d’échapper a la mort cruelle et au noir trépas »*2°.

217 « 1a mort et la moire 1’arriment », {oodg &dv; viv av Bévarog kai poipa kuydver, 11, 17. 478

218 Par exemple : « vous qui n’avez point été enlevés par les déesses du trépas », €0 yap 81 T08e 1duev &vi ppeciv,
€0T¢ 8¢ Tavteg papTupot, odg pn kipeg ERav Bavatolo pépovoar, 11, 2. 301-302

219 Par exemple Mérops, qui connaissait I’art divinatoire, ne voulait pas laisser partir ses fils vers cette guerre
meurtriére, mais « eux ne I’avaient pas écouté : les déesses du noir trépas les entrainaient », oteiyelv €¢ mOAepov
@Oenvopa-T® 8¢ o1 01 T /TEWESON V- Kfipeg yap Gyov puéravog Bavdrouo, 11, 2. 834

220  La Keére ’ayant vaincu ou mis sous son empire, il s’en était allé chez Hadés », AL’ 6 pdv f6n xnpi dapeig
"A10600e Pefrxe/, Od. 3. 411, et aussi « la Kére I’ayant vaincu, il s’était rendu chez Hadés », GAL” 0 pév #1on xnpi
dapeig 'A1dog o Pefnket, Od. 6. 11

221 Garland, « The causation of death in the Iliad », 22.

222 1], 21. 545

223 6 8 &khivOn xoi drevato kijpa pédawvay, 11 3. 360. 11 s’agit du passage ou Ménélas attaque Paris qui fléchit et
évite la Kére. Le méme verbe apparait également dans 1’/liade au chant VII : « La robuste pique pénétre 1’écu
éclatant, et elle vient s’enfoncer dans la cuirasse ouvragée. Droit devant elle, le long du flanc, elle déchire la cotte.
Mais Hector ploie le corps et, de la sorte, échappe au noir trépas », S10 pév domnidog A pagviic dPpuuov Eyyog / kol
S Bopnkog  moAvdoddiov  mpnpelotor/  Aviikpyd  6¢  moapol  Aomdpny  ddunce  yurdva/
Eyyog: 0 & éxhivOn kol dledato xfjpa pélowvay, I 7. 251-254. Voir aussi au chant XIV : « Se replier pour se
dérober au trépas », « ay & £tapwv &ig €0vog Eyaleto kijp’ dAeeivmv », 11 14. 408, et aussi : « éviter pour lui-méme
le noir trépas en faisant un bond », TTovAvddpac & ovTOG eV dredato Kijpa péAavay/ MKpIpig digag, KOpoey &
Avtvopog viog/ Apyéroyog: @t yap pa Ogoi fovievcay dAebpov, 1. 14. 462-464.

24 odkét” Emert” Eotan Odvatov Kol kfpag GADENL, n’aurais-je alors aucun moyen d’éviter mort et trépas ? 1. 21. 565.
Voir aussi : o1, 6mwg Bavatolo Papeiog xeipog dAGAkor/enydL KekApEvog: KekdAlvrto & dp NEPL ToAARL Pour les
garder des mains cruelles de la mort, /7. 21. 548-549

225 i Bpuotve pdvov: 6 8¢ ol oyedov e tednrdg yodvav dyaclo pepade, mepl & f0she Ouudy dkeuydsty
Bavatov te Kakov kol kfjpa péhovay, 11, 21. 64-66. C’est ainsi qu’il songe, attendant. L’autre s’approche, effaré ; il
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Ces extraits, par la présence des verbes d’agression, donnent aux Keéres une dimension
anthropomorphisée. Elles effectuent les mémes gestes que les guerriers sur le champ de bataille.
Revenons sur Dextrait précédemment mentionné*?® qui reproduit avec exactitude le
comportement de certains guerriers et qui pourrait nous renseigner sur un aspect particulier de
cette allégorie dans la poésie homérique et par le fait méme, peut-&tre nous permettre de mieux

comprendre 1’utilisation et le fonctionnement de I’expression aindg dAebpog.

2.8 Métaphore : I’abstrait et le réel

Le bouclier d’Achille est fait d’un décor multiple, fruit de I’art d’Héphaistos. Il s’agit d’une
ceuvre totale qui représente tous les aspects de la vie humaine. Les Kéres y incarnent la mort,
mais la mort sur le champ de bataille, dans toute son horreur et sa cruauté, et trés précisément
I’une des peurs les plus profondes des guerriers, maintes fois évoquée, qui est la peur de voir son

corps abimé, profané et privé d’inhumation®?’.

A propos de ce passage, Garland écrit : « there is a curious, perhaps intentional, confusion at 18.
539 where Ker, Eris and Kydomos become practically ‘absorbed’ in the action of soldiers on the

battlefield » :

A la rencontre participent Lutte et Tumulte et la déesse exécrable qui préside au trépas
sanglant ; elle tient, soit un guerrier encore vivant malgré sa fraiche blessure, ou un autre
encore non bless¢, ou un autre déja mort, qu’elle traine par les pieds, dans la mélée, et sur
ses épaules, elle porte un vétement qui rouge de sang des hommes. Tous prennent part a la
rencontre et se battent comme des mortels vivants, et ils trainent les cadavres de leurs
mutuelles victimes?28.

veut a tout prix toucher ses genoux, et son cceur par-dessus tout souhaite d’échapper a la mort cruelle et au noir
trépas.

226 11, 18. 535-540

227 Ces scénes d’horreur sont expérimentées par les guerriers sur le champ de bataille comme lors de la lutte pour le
corps de Patrocle, /. 17. 389-397.

228 11, 535-540, cité par Garland, « The causation of death in the Iliad », 59, n. 28 :

&v 8" "Epig év 8¢ Kudowog opileov, &v 8° oror Knjp,
dAlov Lwov &yovaa veovToTov, GALOV GovTov,
dAlov teBvmdta katd poébov Ehke modoTv:
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Nous sommes d’avis qu’il s’agit en effet d’une « confusion volontaire » et que le fait que ces
divinités soient « absorbées » par les événements qui se déroulent est un phénoméene observable
dans de nombreux extraits ou apparaissent les Keres et peut-Etre aussi avec d’autres allégories de

la mort.

Dans I’lliade, au chant 15, si le poéte dit que le « malheur est vite sur lui »*?° ¢’est parce que la
mort ou le malheur correspondent a la fleche qui s’abat sur sa victime et apparait alors comme
une réplique parfaite du danger. Méme s’il n’y a ici, ni Keére, ni allégorie, on voit bien qu’il y a

cette « confusion intentionnelle » et poétique entre la mort méme et I’objet qui I’occasionne.

Dans un autre extrait, « (Ménélas) brandissant sa longue javeline, il la lance et atteint le fils de
Priam (Paris) a son bouclier bien équilibré. La robuste pique pénétre I’écu éclatant ; elle enfonce
la cuirasse ouvragée ; droit devant elle, le long du flanc, elle déchire la cote. Mais le guerrier

ploie le corps et de la sorte échappe a la Kere »**.

Diomede a la vue d’Hector dit a Ulysse : « Voici dévaler sur nous le malheur sous les traits du

puissant Hector »?3!

. Vient ensuite un passage qui comporte la figure mortelle de la Kére, et plus
loin de Thanatos, avec un verbe d’évitement : « Une fois de plus, chien, tu auras donc échappé a

la mort ! »232,

Revenons alors sur des métaphores de la mort telles que 1’expression aindg Orebpog. Peut-on
observer un fonctionnement similaire ? Le méme phénomeéne semble apparaitre dans une scéne

ou Agamemnon poursuit un groupe de Troyens :

glpa & &y dpp’ PO Sapovedy oipaTt QoTiV.

opidevy & d¢ te (woi BpotoiNd’ Eudyovto,

vekpoOc T aAMA@V Epvov katatedvndTac.
229 Cleitho a les rénes en main, il voudrait plaire & Hector et aux Troyens, mais la mort est vite sur lui et personne ne
peut écarter « la fleche lourde de sanglots » :
“Extopt kai Tpdeoot yop1lopevog: téya & adtd fA0e kaxodv, 16 ol ob Tig phkakey iepévav mep / avyévt yap ol
OmicOe moAvoTovog Euneoev 10, 11, 15. 449-451
230 R po kol apmemadov Tpoict Solydokiov Eyyoc,/xoi Bare Mpropidao kot domida mdvroce ionv:/d1d pév domidog
NAOe pactviic dBpipov Eyxoc,/kai S1dr OdpnKoc moASuIdaAov pYPEIcTo-/AvTkpd 88 mapol Aomdapny Siéunce
yrtdvo/Eyxog 6 6 €xAivOn kai dAgvoto kijpo pélawvay. 77, 3. 355-360
Bl Noiv 81 160e mijpa kodiveetan dBpipoc “Extop+/ AN dye 67 otémuev koi dreEduecda pévovteg, 1. 11. 347-8
Hector est ici confondu avec un « mal » abstrait qu’on éprouve ; une souffrance, une épreuve pénible, un terrible
fléau. ITfjpa signifie malheur, misére, calamité, par exemple : Héléne est le malheur de tout un peuple et de toute une
cité, 1. 3. 50, 6. 282
232 11, 11. 360. kai dAedoto Kijpo pédatvay.
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Mais les voici (les Troyens) qui arrivent aux Portes Scées et au chéne. Ils s’arrétent et
mutuellement s’attendent. Les autres continuent a fuir par la plaine. On dirait des vaches
qu’un lion a mises, toutes, en fuite, survenant brusquement au cceur de la nuit. Devant
I’une d’elles surgit la mort abrupte (ou la mort « apparait au-dessus d’elle »)?33.
Ce qui « surgit » devant elle, c’est bien la mort elle-méme, I’aindg dAeBpog incarnée par un lion,
auquel est comparé Agamemnon qui surgit et tue I’un des guerriers troyens. Comme Agamemnon
surgit soudainement, le pocte dit que la mort abrupte surgit également. L’expression
métaphorique ainvg OAeBpog serait donc employée exactement comme une allégorie de la mort en
puissance, et pas seulement une métaphore et si aipus olethros n’incarne pas toujours un danger
effectif, cela ne I’empéche pas de parfois désigner un danger imminent et trés précis ; un danger

mortel qui peut donc se « dire » par cette formule passe-partout.

Dans un autre passage (déja cité), on peut lire : « J’ai grand-peur qu’il ne lui arrive malheur (Ajax
parlant de sa téte) et a la tienne (celle de Ménélas) aussi quand je vois cette nuée guerriere,

Hector, tout envelopper, et quand clairement devant nous surgit la mort abrupte »?34,

Est-ce que, comme dans le passage précédent, la mort qui surgit devant eux suppose I’image d’un
ennemi qui se dresse soudain ? Ulysse raconte que Zeus ne permit pas que Scylla le vit, sans quoi
il n’elit pas échappé a I’abrupte mort : est-ce que 1’utilisation du verbe vmekpevym fait référence

au fait qu’Ulysse se trouve aussi « en-dessous » du monstre 223

Le danger mortel se confond alors avec 1’allégorie ou la métaphore de la mort, telle que la Kere et
I’expression ainvg 6AeBpoc. On voit que I'une et 1’autre peuvent signifier d’une part la mort en
elle-méme, et d’autre part les dangers mortels multiples qui apparaissent devant les guerriers. Les
verbes ne peuvent suffire a dessiner I’image appelée par une allégorie ou une métaphore, mais ils
introduisent les causes concrétes de la mort, ancrées dans le réel, multiples, que le guerrier tente

parfois d’éviter.

B3 1111, 170-174. 60N Bte 81 Tioudg te mOAOG Kai @ryov Tkovto, &v0” Epa 7 Totavto kol GAAAAOVG AVELLLVOV.
ol &’ &1 kap péoocov mediov poPéovto Poeg g, dg 1€ Aéwv EQOPNoE HOADV &V VUKTOG AUOAY®L Thoag: THL 68 T ifL
avoeaiverar aimvg GAebpog

B4 Bocov SRt keoAfit mepdeidia pr T TéONiot Kod ofjt, el moAépoto vEpog mepi Thvta koldmtel “Extwp, fuiv &
abt’ dvagoiveton aimdg dAedpoc. 11, 17. 242-244

25 TroAny & odkét” Eace mothp Avopdv te Osdv Te eicidéetv: 00 Yap kev Dékpuyov aimdy dAedpov, Od. 12. 445-
446

56



2.9 Conclusion

Malgré 1’aspect figé de ces expressions, on peut voir, a partir des verbes utilisés, les métaphores
et les allégories considérablement changer de forme et de sens. La mort peut tout aussi bien
avaler les guerriers que les tirer par les pieds, a la différence que aimvg dAeBpog se dit d’un point
de vue subjectif, c’est-a-dire du point de vue de celui qui encourt la mort tandis que la Keére

objective le danger.

D’un point vue subjectif ou objectif, la mort est multiforme et peut connoter tous les dangers que
les guerriers doivent affronter et « aipus » est presque systématiquement utilisée avec une idée
d’¢loignement. L’image est alors confondue avec le danger imminent, au point de se « fondre »
en lui, oscillant entre forme abstraite, indéfinie, et forme précise et définie. Ainsi, tenter de
déterminer la forme exacte d’aimdg dAeBpog ne peut que provoquer un faux débat puisque le
danger mortel peut tout aussi bien prendre la forme d’un gouffre que d’un adversaire qui surgit

devant soi.

La «mort abrupte », de par sa signification dans la langue frangaise, peut tout aussi bien faire
référence a une chute, qu’a un mur qui se dresse ou a la brusquerie d’une attaque et cette

traduction, qui conserve une ambiguité, convient a cette métaphore multivoque et multiforme.
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Chapitre 3 — La chute des corps et des objets

La mort, particulierement dans 1’fliade, est largement signifiée par des métonymies, des
comparaisons et des métaphores que I’on peut classer au sein du méme champ lexical, celui du
mouvement de chute. Différentes formules vont parfois suffire pour I’exprimer et partageront

entre elles des similitudes.

« Tomber » est un motif commun dans la poésie homérique et la mort sur le champ de bataille
est généralement et trés logiquement décrite comme une chute sur le sol. Les différentes formes
et les composés du verbe mintm sont mis & contribution et apparaissent plus de 150 fois dans le

poéme pour connoter la mort?3°,

Les expressions « ADoe 0& yvia » et « Aéhvvto O¢ yvia » (« il lui brisa les jambes », et « ses

articulations ou ses membres se défirent ») impliquent également la chute du corps sur le sol??’.

236 Purves, « Falling into Time in Homer’s Iliad », 183. Par exemple : dvarninto, kataninto, Skninto, etc. et le verbe
épeinm sous sa forme aoriste (fjpure) incluant vanpue, £€gpinovoa, etc., Purves note que les chutes sont rares dans
les premiers chants (16 dans les 5 premiers chants) : 1/. 1. 243, 593,594 ; 2. 175, 266 ; 3. 289, 363 ; 4. 108, 134, 217,
462,463, 482,493 ; 5. 504, 523. Garland mentionne que les chutes s’intensifient aux chants 5, 8, 11, 13, 15 et 16 ou
apparait un plus grand nombre de batailles - 11. 5. 42, 47, 58, 68, 75, 82, 92, 288, 294, 309, 357, 370, 540, 560, 561,
583, 585, 610, 617; 6. 82, 307, 453 ; 7. 16, 145, 256 ; 8. 67, 122, 260, 270, 314, 329, 330, 380, 476, 485; 9. 235 ; 10.
200; 11. 69, 85, 155, 157, 158, 179, 241, 250, 297, 311, 325, 355, 425, 449, 500, 676, 743, 745, 824 ; 12. 23, 107,
126, 156, 278, 386, 395, 459 ; 13. 178, 181, 187, 205, 207, 289, 373, 389, 389, 399, 442, 508, 520, 522, 530, 549,
578,617, 618, 742, 832 ; 14. 414, 418, 452, 460, 468 ; 15. 63, 280, 319, 421, 421, 423, 428, 435, 451, 452, 465, 524,
538, 578, 624, 624, 647, 648, 714 ; 16. 81, 113, 118, 276, 290, 319, 325, 344, 378, 401, 410, 414, 469, 482, 482,
500, 580, 599, 600, 662, 741, 778, 803 et 822. Dans les chants suivants les chutes diminuent, au chant 23 aucune
n’apparait dans le contexte d’une bataille et il n’y a pas de chutes en tant que tel, bien que la chute des corps puisse
étre remplacée par la chute d’un objet - //. 17. 10, 50, 300, 311, 315, 346, 352, 361, 428, 440, 522, 523, 580, 619,
633, 639, 760 ; 18. 395, 552 ; 19. 110, 227, 406 ; 20. 388, 417, 441, 456, 487 ; 21. 9, 241, 243, 246, 387, 407, 492 ;
22. 266, 330, 384, 448, 467 ; 23. 120, 216, 251, 437, 467, 687, 691, 728, 731 et 881. Voir aussi : Garland, « The
causation of death in the Iliad », 43.

27 Op. cit. Purves, 180. Voir aussi : Patrick Philpott, « Weak at the knees : Two iliadic formulae », Greek, Roman,
and Byzantine Studies 56, 3 (2016) : 398-409, https://grbs.library.duke.edu/index.php/grbs/issue/view/2265. 11 étudie
en détail I’expression AOvto 6¢ yvia et les formes ADoe &€ yuia comparables a I’expression Aine §’0otéa Bopog, 1. 12.
386 ; 16. 743. Soulignons aussi 1’expression « yovvot’ €ivce » pouvant étre traduite par « il rompit les genoux », /1.
5. 176; 13. 360 ; 15. 262-70, 291 ; 19. 354. Voir aussi : Steven Lowenstam, The death of Patroklos : A study in
typology (Konigstein : A. Hain, 1981), 85. Sur les différentes formules qui prennent place dans les scénes de combat
voir : Bernard Fenik, Typical battle scenes in the lliad : Studies in the narrative techniques of Homeric battle
description (Wiesbaden : Steiner, 1968). William C. Thalmann, Conventions of form and thought in early greek epic
poetry (Baltimore : Johns Hopkins University Press, 1984). Robert Garland, « The Mockery of the Deformed and the
Disabled in Graeco-Roman Culture », dans Laughter down the Centuries, (dir.) I, S. Jakel et A. Timonen (Turku :
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Dans la poésie épique, la vie humaine forme un tracé circulaire: commencant par
I’accouchement qui se dit comme une chute sur le sol et se terminant a la mort de la méme
maniére?*®. Par exemple dans I’Hymne a Déméter’?, il s’agit de la scéne ou la déesse laisse
tomber par terre Démophon alors qu’elle tentait de le rendre immortel, la chute de 1’enfant

coincidant avec son retour a sa condition de mortel.

Toujours dans le champ lexical de la « chute » et de la mort, les guerriers sont parfois comparés a

des plantes?#

. Ainsi, les hommes tombent comme « du blé fauché par I’armée adverse »**!. Tls
s’apparentent a des arbres qui s’abattent dans la forét ou sont comparés a des feuilles qui chutent

des arbres?®?. A leur mort, certains guerriers tombent sur le sol comme une masse inerte, tel un

Turun Yliopisto, 1994), 71-84 ; Robert Garland, The Eye of the Beholder. Deformity and Disability in the Graeco-
Roman World, (Ithaca : Cornell University Press, 1995). Cette expression est associée au verbe mintw (tomber) quant
au chant 15, Lycophron I’écuyer d’Ajax est frappé a la téte :

Tov P’ EParev keoATV VrEP oDatog OEET Le bronze aigu I’atteint a la téte, au-dessus de
YOAKADL I’oreille, debout aux cotés d’Ajax. De la poupe
gotadt’ dyy’ Alavtog 0 & HmTiog £V Koviniot de la nef ’homme tombe a terre, dans la
YNog dmo TPLPVG XapddIG TESE, Aovto 8¢ yuia  poussiére, sur le dos, membres rompus. /.

15. 433-436

238 Sur la signification de la chute dans cet hymne, voir : Sheia Murnaghan, « Maternity and Mortality in Homeric
Poetry », Classical Antiquity 11,2 (1992) : 242-264 ; Op. cit, Purves, 187. On voit aussi dans 1’//iade 1’expression

« tomber aux pieds d’une femme », « petd moosi yovaukog » I1. 19. 110, et aussi dans I’ Hymne a Apollon. D’autres
sources anciennes témoignent de cette chute a la naissance : « du ventre sacré de leur mére ils tombaient entre ses
genoux » Hés. Th. 460, et « Léto entra en travail, et eut le désir d’accoucher. Elle serra les bras autour du palmier,
posa ses genoux sur I’herbe douce ». HhApoll. 116-118.

239 HhDém, 253-254

240 Voir : James Morrison, « Homeric darkness: patterns and manipulation of death scenes in the Iliad », Hermes 127
(1999) : 129-136, https://www.jstor.org/stable/4477298.

241

01d’, g T’ auntiipeg évavtiol GAARAOIOLY Ainsi que des moissonneurs, qui, face les uns aux
Sypov ELodvaoty avdpog pdkapog kot Gpovpay autres, vont, en suivant leur ligne, a travers le
TopAV 1 KOGV T 8¢ dpdrypata Topeén mimtet-/ champ, soit de froment ou d’orge, d’un heureux de
¢ Tpdec kol Ayarol €’ dAARAo1o1 BopovTEG ce monde, et font tomber dru les javelles, ainsi
dNovy, 00" Etepotl Pvdovt 0Looio eofoto. Troyens et Achéens, se ruant les uns sur les autres,

cherchent a se massacrer, sans qu’aucun des deux
partis songe a la hideuse déroute. //. 11. 67- 71

24211, 6. 146-149. Les hommes qui « tombent » chutent comme des arbres qui s’abattent sur le sol : /1. 4. 482-489 ; 5.
559 ; 11. 155-157 ; 13. 178-80, 389-391, 395 ; 16. 482-486, 765-770 ; 17. 53-58. Ils sont également comparés a des
céréales : 11 19. 222-223 ; 20. 496 et 21. 464-466 ou a des fleurs comme le pavot qui penche son corps sous le poids
de ses fruits et de la pluie printaniére, 7I. 8. 306-307, etc. L’exemple le plus connu est celui de Glaucos, lorsqu’il
compare les humains a des feuilles, 7/. 6. 146-149 mentionné plus haut, ce qui dénote une conception cyclique du
temps, question qui a notamment été explorée par Pierre Vidal-Naquet. Pierre Vidal-Naquet, « Le chasseur noir :
formes de pensée et formes de société dans le monde grec », dans Mythe et société en Grece ancienne, (dir.) Jean-
Pierre Vernant, (Paris : Maspéro, 1981). Voir aussi : Jenny Strauss Clay, « Immortal and Ageless Forever », CJ 77
(1981) : 112—-117, https://www.jstor.org/stable/3296917.
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arbre que I’on abat et qui tombe de toute sa longueur avant de servir a la construction d’un

navire?*,

La chute des guerriers sur le champ de bataille n’est pas seulement associée au monde végétal,
mais le pocte tire aussi des comparaisons du milieu marin et la chute accidentelle ou le plongeon

des hommes sur la terre est également comparé au plongeon dans la mer?#,

3.1 Pieces détachées, pantins désarticulés : anticipations et juxtapositions poétiques

Les objets qui tombent durant la bataille indiquent souvent la mort imminente du héros et ces
images de la précipitation forment un univers graphique incomparable. Il s’agit de chutes
matérielles mineures qui anticipent celle des corps et ultimement, le déplacement de 1I’dme. « The
Homeric body usually falls as a whole, but it can also fall in pieces. Weapons, armor and a
general assortment of body parts complement, or sometimes replace, the fall of the warrior on the
field ». Et donc parfois, avant de tomber, les guerriers se brisent en morceaux comme des pantins
désarticulés et les différents organes de leurs corps et les différentes parties de leur armure
tombent comme des piéces détachées®®. La chute des corps, des organes ou des objets précédant
la mort permettrait au pocte de mettre 1’emphase sur ce moment, signalé par une chute
«majeure » et définitive, mais précédé¢ de « chutes mineures » qui annoncent ou meéme

remplacent la chute ultime signifiant la mort.

Compagnons fideles, la mention des bruits qui accompagnent la chute des armes sur le sol, celle
de la poussiere qui souille le corps des victimes et les formules qui décrivent la mort comme un
déplacement de ’ame vers un autre monde, sont autant de « couches » et de « niveaux » qui

complexifient et enrichissent les scénes de mort au combat.

243

fipue 8’ d¢ dte T Spdc fipumey 1 dyepoic L’homme croule, comme croule un chéne, ou un
neé mitug Prwbpn), THV T obpeot TékToveg vopeg  peuplier ou un pin élancé, que des charpentiers, de leurs
£EETapov TEAEKEGTL VENKESL VIOV Elvat cognées frais affiitées, abattent dans la montagne, pour

le transformer en quille de nef. 7. 13. 389-391

244 11.12. 379-386 ; 16. 733-743
25 Op. cit., Purves, 184,
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Nous allons analyser différents extraits ot un objet ou un organe précedent la chute d’un héros et
plus particulierement les cas comportant des chutes en série, en commengant par la mort de
Cébrion, dont la particularité est a la fois de comporter ces chutes successives, mais aussi de faire

référence au plongeon téte premiére dans la mer.

3.2 Chute des objets sur le champ de bataille : les yeux de Cébrion

[Tatpoxioc & &tépwbev 4’ inmmov GAto youdle
oKt &yyog Exv- £TéPNeL 0€ AdleTo TETPOV

pappapov dokproevta tov ol mepl yelp EKGAVYEY,
nke & é&pechpevoc, ovdE dMv ydleto QwTiC,
ovd’ GMwoe Pélog, Paie 6’ “Extopog rvioyno
KeBptovnvy  véBov  viov  dyaxifiog Ipiépoto
imnov (v’ &yovta petdmov OEET Ad.

ApOTEPUS O° OPPDG cvverey AlBog, ovdE ol Eoyev
ootéov, O0pOaipol ¢ yopoi mTEcOV €v KOVINGY
avTod TPOehe mOdDV: 6 & dp’ dpveLTHPL E0IKAG

Patrocle, de son coté, saute de son
char a terre ; il a sa pique a la main
gauche ; de Dlautre, il prend une
pierre, luisante, rugueuse, qui
remplit bien sa main ; il la lance de
toutes ses forces, sans s’en laisser
bien longtemps imposer par le
héros, et son trait ne reste pas vain;
il atteint le cocher d’Hector,
Cébrion, batard de I’illustre Priam,
qui tient les rénes du char. La pierre
aigué le frappe au front ; elle broie

Kanmes' am evepyfog Olppov, Alme & doTén
Bopdg

les deux sourcils ; 1’0os ne 1’arréte
pas ; les yeux tombent a terre, dans
la poussiere, aux pieds de Cébrion.
Il choit, comme un plongeur, du

char ouvragé ; la vie abandonne ses
05246.

Patrocle alors se moque de lui :

Ah! Qu’il est souple, celui-la! Quelle
aisance dans ses sauts ! S’il se trouvait
un jour sur la mer poissonneuse, ce
chercheur d’huitres 1a nourrirait bien des
gens, en sautant ainsi du haut d’une nef,
méme par gros temps, a voir I’aisance
avec laquelle il saute d’un char dans la
plaine. Il est vraiment de bons sauteurs
chez les Troyens?*’.

O momor 1| pAA Ehaepdg dvip, G Peia
KuBlotat.

el 0N mov kol mOVIML &v iyBudevTl yévorro,
TOALOVG Gv kopéoetev avnp 6de tBea dipdv
VNnog amofpmdiokmv, €1 Kol dvomEpPerog €N,
¢ vV &v medimt &€ inmmv pela kuPirotdt

246 71,16, 733-743
247 11.16. 745-750
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Les railleries de Patrocle répondent possiblement & un autre passage ou Enée traitait un Achéen
de « danseur »**%. Le fait que Cébrion fasse un saut périlleux arriére (xvfiotdm) et qu’il plonge
téte la premiere correspondrait justement a la performance du plongeur ou de ’acrobate pouvant
tous deux étre désignés par le nom dpvevtp?*’. Leaf propose que les yeux de Cébrion soient
comparés aux perles que le plongeur cherche dans I’océan, ce qui confirmerait la traduction de

« ™Bea d1p®V » comme « chercheur d huitres »>°°.

Pour décrire la chute du personnage, le poéte exploite non seulement la figure du plongeur, mais
un processus de gradation qui introduit sa chute : la roche est jetée sur Cébrion, ses yeux tombent

sous le choc a ses pieds et il tombe téte la premiére de son char.

Ce processus de gradation, qui implique la chute successive des objets précédant la chute
définitive peut également signifier un moment d’égarement qui est souvent fatal au héros :
« Falling in battle always indicates loss or misdirection: a spear fallen short, a helmet pulled from
the head, a fallen sword, the dropped leg of a corpse almost pulled clear of the fighting »*°!. La
chute des objets ne peut manquer d’évoquer 1’égarement des sens, comme en témoigne le

prochain extrait.
Au chant 5 quand Antiloque frappe le cocher Mydon :

reppodiot dykdva toyov pécov: €k O dpa  (Antiloque), d’une pierre, Iatteint en

24871, 16. 617-618

249 Sur les acrobates en Gréce et les significations symboliques et religicuses rattachées a leurs sauts voir : Waldemar
Deonna, Le symbolisme de [’acrobatie antique (Berchem et Bruxelles : Latomus, Revue d’études, 1953) ; Somville,
« L’abeille et le taureau », 129-146. Sur les traces archéologiques de cette activité en Créte, voir : Nann6 Marinatos,
« The ‘export’ significance of Minoan bull hunting and bull leaping scenes », Agypten und Levante 4 (1994) : 89-93,
https://www jstor.org/stable/43498165 ; Andrew Shapland, « Jumping to conclusions : Bull-Leaping in Minoan
Crete », Society & Animals 21 (2014) :194-207, https://doi.org/10.1163/15685306-12341302. Mentionnons aussi que
dans la poésie homérique, le plongeon dans la mer est également associé au coucher des astres : /. 1. 474 ; 18. 241 ;
Od. 2. 388 ; 13. 35. Voir : Cursaru, « Structures spatiales dans la pensée religiecuse grecque », 2009.

250 Selon Kenneth B. Saunders, méme sous ’effet d’un puissant choc, les yeux de Cébrion ne peuvent tomber. Pour
prendre connaissance des raisons pathophysiologiques qu’il propose d’envisager : Kenneth B. Saunders, « The
wounds in “Iliad” 13-16 », Classical quarterly 49, 2 (1999): 345-63, https://doi.org/10.1093/cq/49.2.345.
Mentionnons que t0ea ne fait pas nécessairement référence a des huitres a perles, mais possiblement a une variété
peu ragottante de mollusques (tq0vov) : Richard Janko, The Illiad a commentary, vol. 4 (Cambridge : Cambridge
University Press, 1992), 405. Or, dans I'univers homérique, il n’y a que les personnages les plus humbles qui
accepteraient de manger des créatures considérées répugnantes. Il s’agit donc pour Patrocle de ridiculiser les
réactions physiologiques qui entourent la mort de ce personnage. Pour comparer ce passage avec une autre chute
oculaire, voir aussi : II. 13. 616-619 ; pour les yeux qui tombent de leurs orbites, voir /. 14. 493 et II. 14. 465 pour
seulement la téte.

1 Op. cit., Purves, 184,
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YEPDV plein coude. Les rénes luisantes
nvio AevK™ Aépavtt yopai técov &v kovinuowv. d’ivoire tombent de ses mains sur le
Avtidoyog o Gp’ énaifog Eipel ilooe kOponv:  sol, dans la poussicre. Antiloque alors

bondit, I’épée au poing, et le frappe a
avtap 8 y' acBuaivov evepyiog Ekmece 6ippov  la tempe. Il tombe, ralant, du char
KOpPayog v kovimow £mi Ppeyuév e Kol ouvragé, téte en avant, dans la

@LOVG. poussiere, sur le sommet du crane et
onba par fomker toxe Yap P apdbowo les épaules ; et il reste ainsi, tout droit,
Babeing: assez longtemps, car il a rencontré un

Opp’ tnmo mingavte xapai faiov €v koviniot sable profond jusqu’au moment ou ses
chevaux le heurtent et ’abattent sur le
sol, dans la poussiére?2,

Les rénes blanches et brillantes qui tombent de ses mains ne sont pas un détail anodin,
puisqu’elles illustrent une perte de contréle momentanée, et que la chute d’un objet (qui précede

donc une chute plus importante) s’avére en général fatale a toute personne qui lui est associée?>3.

Toujours dans le contexte de la chute d’un guerrier depuis un lieu en hauteur, au chant 13, le
cocher d’Asios est tellement impressionné par la chute de son maitre qui, blessé, geint et agrippe
la poussiére sanglante, que « atterré, perdant le sens, TANyn epévag »*>*, il n’arrive méme pas a

bouger pour lui venir en aide. Antiloque I’atteint alors de sa javeline et il chute de son char.

Chutes graduelles, chutes des objets, bruits des objets sur le sol : une chute depuis une hauteur
permet au poete de dessiner le déplacement du corps et le déplacement de I’ame du héros. Dans
le processus de gradation, cette chute peut étre considérée comme une « chute longue » si on la
compare aux chutes « courtes » qui impliquent simplement la chute du corps sur le sol durant les

combats.

Dans le tableau suivant, nous avons rassemblé toutes les chutes longues, c’est-a-dire les morts
conjuguées d’une chute, que celles-ci soient du haut d’un véhicule en mouvement, d’un édifice,

ou d’une structure solide impliquant une certaine hauteur.

2521, 5. 582-588

233 On ne se reléve pas, sauf trés rarement d’une chute, comme en témoigne le moment ot Hector échappe a la mort,
ce qui est présenté dans le poéme comme quelque chose d’exceptionnel, 7I. 14. 418-420 ; 15. 286-289. Op. cit.,
Purves, 184 ; James Morrison, « Homeric Darkness », 141.

25471 13. 393-98
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Tableau 4. — Comparatif des chutes longues mortelles dans les ceuvres d’Homere
Passages 1L 5. 1L 5. 11.6. 1. 8. 1. 8.
289-295 582-588 41-43 118-122 308-314

Identit¢ de la | Mort de | Mort de | Adraste  pris | Mort Mort
victime et de | Pandare tué | Mydon vivant par | d’Eniopée d’ Archéptolémos
son adversaire. | par I’ Atymniade Ménélas, tué par | tué par Teucros
Identité sociale | Dioméde tué par | chutant de son | Dioméde
de la premiére Antiloque char et

finalement tué

par

A

Cocher de | EAMCTON
; Cocher
Ménélas )
d’Hector Cocher d’Hector
Le lieu duquel | CHAR CHAR CHAR CHAR CHAR
tombe le
guerrier.
Téte la X X
premicre
Blessure *Blessure
mortelle a la | mortelle a
téte avec la | la téte sans
mention des os | mention
fracassés d’os
fracassés

Utilisation X

d’une roche ou

Avant le coup
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d’un rocher

Acte  manqué

(autre cible)

Bruit sonore
des armes
tombant sur le

sol

Lache les
reines de ses

mains

Perte du
souffle,
mention d’un

rale

Mention de la

poussiére  ou

d’une autre
forme de
souillure

fatal, il
’atteint d’une
pierre en plein

coude.

X

A trois
reprises dans
le méme

extrait : rénes,

X

Teucros

visait

Hector
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téte, corps.
Formule finale | tod & odbt 0D & b | Tod & adbr AvOn
faisant A0 yoyn A0 yoym | woyn te pévog te.
référence a la | te pévog e TE LEVOG TE.
séparation de (315)
I’dame et du (296) (123)
corps
Passages 1112, 379- | 11 13. 1115, 432-| 1l 16. Od. 11 Od. 12
386 434
393-398 733-743 51-66 409-414
Identit¢ de la | Mort Cocher et | Lycophron Cébrion Elpénor Pilote du
victime et de | d’Epiclés écuyer écuyer tué par navire
son adversaire. | ami de | d’Asios tué | d’Ajax Patrocle Mort d’Ulysse,
Identité sociale | Sarpédon par accidentelle tombé a la
del i& tué Antil 1
¢ la premiére ué par | Antiloque Membre  de | M€F lors
Aj fil . d’
Jax S Cocher I’équipage une
d t et
¢ d’Hector d’Ulysse cmpete
Télamon
Le lieu duquel | MUR CHAR NAVIRE CHAR MAISON DE | NAVIRE
tombe le CIRCE
guerrier.
Comparaison X Mort en
avec un mer
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plongeur

Saut périlleux

arriere

Téte la

premicre

Blessure

mortelle a la
téte avec la
mention des os

fracassés

Utilisation
d’une roche ou

d’un rocher

Acte  manqué

(autre cible)

Etat de frayeur

ou de stupeur

Mention de la
poussiére  ou
d’une autre

forme de

X

Hector visait

Ajax

(Plongeon
par

défaut)
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souillure

Formule finale | Aine & Aovto 8¢ | Aime & | woym & | Mme &
faisant 00TEN yuia 00TEN "A106060¢ o0Tén
référence a la | Bupog Bopdg KatiAfe Bopog
séparation  de (434) (743) aynvop
P’ame et du (386) (66) (414)
corps

3.3 Mort et plongeon

Si I’on étudie ’ensemble des morts associées a une chute en hauteur, on peut voir qu’elles sont

au nombre de 12 et que 2 d’entre elles mentionnent la figure du plongeon : le chant 16 qui met en

scene la mort de Cébrion:

et le chant 12 de I’ fliade ot Epiclés est tué par Ajax25,

On trouve le méme vocabulaire au chant 12 de I’Odyssée qu’il convient de regarder de plus prés

puisque nous sommes en présence d’un véritable plongeon dans la mer. Durant une tempéte,

I’équipage d’Ulysse est projeté par-dessus bord, dont le pilote :

ioT0D 8¢ TpoTOVOLG EPPNE’ AVELOL0
Bveddlo  apeotépovg  iotdg O
omicw méoev, OmAo TE TAVTA EIG
dvthov  kotéyovd. O & Gpa
TpUVUVIL EVi vt AN Ee kuPepvnTe®
KePAANV, ovv 0’ 0oté’ dpoase mavt
duvdlg  kepoAficc o6 O dp’
dpvevtipt €0KAG Kammes' A
ikpogwy, Aime 6 0otéa  Bopog
aynvep

235 J1. 733-743
236 71.12. 379-386

370d. 12. 409-413

La violence du vent arracha les étais du
mat, I’un comme 1’autre ; le mat tomba,
tous les agrés dégringolerent dans la cale ;
a la poupe, le mat frappa le pilote a la téte
et lui broya les os de la téte d’un coup :
pareil a un plongeur, il tomba du gaillard :
I’ame fiére quitta les 0s’.
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L’accent est mis sur le pilote, car le reste de 1’équipage est présent¢ de manicre
indissociée, comme des corneilles et balloté par les flots, parce qu’un dieu les privait de retour?>8,
Ulysse, le seul a ne pas étre passé par-dessus bord, s’accroche aux décombres du navire et
raconte que frappé par la foudre : « le bateau tourna sur lui-méme, frappé par I’éclair de Zeus, et

se remplit de soufre »>%°.

La chute du pilote est en tout point identique a celle de Cébrion : « tous les os de (sa) téte sont
broyés » (oOv &’ 601¢’ dpae vt AULOIG KEQAATS), il tombe « comme un plongeur » du demi-
pont (0 8" Gp’ ApvevTiiptl £0IKAC KANTIEG™ A ikploewv) et le pocte conclut la scéne en disant que

« I’ame fiére quitta ses os » (Mne 8" doTé0 OLPOC dyrvep)>®.

A ce point-ci de I’analyse, nous pouvons dire que tous ces extraits o des personnages tombent
d’un lieu élevé ou d’un véhicule différent profondément les uns des autres (lieu, circonstances,
état initial), mais, excepté Epiclés?®!, toutes les victimes de ces extraits sont des subalternes
(écuyers, cochers, membres d’équipages) et presque tous sont blessés a la téte, avec la mention
des os fracassés (6 sur 8). La raison en est que ce type de mort est réservé a des gens d’un statut
social inférieur. On pourrait méme dire que la mort par précipitation, qu’elle soit par chute ou par
noyade, est considérée comme une mort honteuse, puisqu’elle ne permet pas au personnage de
mourir de la main d’un adversaire qui est digne de lui et que lui-méme est souvent présenté

comme un homme de peu de force et de courage®®>.

Dans les extraits qui mentionnent un plongeur la formule employée est Aine 8" dotéa Bvpdc. A
propos de cette expression, Beaulieu explique : « This distinction between the physical and

immaterial parts of the warrior is emphasized by the contrast between 6ctéa “bones” and Gvpdc

258 o1 8¢ kopdvMicwy Tkelot mepl vija pédovay kopacty dupopéovto, Bedg 8 dmoaivuto vootov,Od. 12. 418-419.
Kopdvn : Plutét un oiseau de mer qu’une corneille. Voir aussi : Od. 5. 66 ; 14. 304.

29.0d. 12. 415-417. Zedg & 8pdic Bpovinoe kai EuPaie vii kepavvov-1 & éheliydn mdico Ad¢ mANYEico KepovvaL,
£v 8¢ Begiov mAfo.

260 Un seul autre extrait répond & ces trois critéres ; il s’agit de la mort d’Epiclés, ’ami de Sarpédon, tué au chant 12.
Od. 12. 379-386. Comme dans le cas de Cébrion, le guerrier est frappé par une pierre qui broie tous les os de la téte,
il choit, pareil a un plongeur, du mur élevé » et « la vie abandonne ses os » :

oLV 8’ 00té’ Apale TavT GpVdg KEQOARG 0 &' dp’ apvevuTiipt £01KAG Kammes” a@’ VyYNAoD TOpPyoL, Aine & OoTéM
Bopdg, 1. 12. 383-385.

261 11 12. 379-386

262 Nous pensons par exemple au personnage d’Elpénor (chant 10 et 11 de ’Odyssée) ou bien dans [’lliade au
vulgaire porcher auquel Achille s’identifie lorsqu’il manque de se noyer au chant 21. Od. 21. 279-283.
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“spirit” »?%3, Le crane brisé accentue cette perspective. L’expression formulaire finale coincide
donc avec les circonstances de la mort du personnage et le plongeon dans la mer imiterait le

mouvement de I’ame, I’esprit (Buudg) se libérant du corps pour descendre dans I’Hadés?64,

3.4 Pantins désarticulés : 1a mort de Patrocle et la chute des armes

Parfois la chute d’un objet ou d’un organe peut annoncer la chute ultime d’un héros. Quand
Patrocle atteint dans la bataille 1’ultime limite de sa vie, Apollon vient le frapper dans le dos.

Sans pour autant tomber, ses yeux vont dans tous les sens et son casque choit sur le sol?% :

fvteto yap tor ®oifog €vi kpatepit vVopivnt
dewodg 6 pEv TOV 10vTo Katd KAGVOV 0K
gvonoeyv,

NépL yap TOAAML KekaAvppévog avtefoince:
ot & Ombev, AT Eev O petdppevov gvpée T’
AU

YePl katompnVvel, otpepedivnbev 8¢ ol doae.
00 & amd pev Kpatodg kuvénv Paie @oifog
AmOA®V-

1| 0& KvAvoouévn kovoyny &xe moociv LE’
nnov

AOADTG TPLPGAELD, pdvOncav o8 EBsipat
aipoatt Koi kovinior mépog ye puev ov Béug
nev

inmokopov mMANKo  paivesBor  kovinow,
GAL" avopog Beloto kdpn yopiev 1€ péTOTOV
POeT” AytAAfjog: tOTE 68 Zebg “"Extopt ddKevV

Mt KeQOAfL @opsew, oxeddbev 3¢ ol Mev
OAebpoc.

Phoebos vient a toi, a travers la mélée
brutale. Il vient, terrible — et Patrocle ne
le voit pas venir a travers le tumulte, car
Apollon marche vers lui, couvert d’une
¢paisse vapeur. Il s’arréte derricre
Patrocle ; il lui frappe le dos, les larges
¢paules, du plat de la main. Les yeux
aussitot lui chavirent (tournent comme
un tourbillon). Phoebos Apollon fait
choir alors son casque de sa téte. Le
casque au long cimier sous les pieds de
ses chevaux roule avec fracas ; le
panache se souille de poussiere et de
sang. Elt-il ét¢ admis naguere que ce
casque a crins de cheval ne fiit jamais
souillé de poussiere ? C’était d’un héros
divin, c’était d’Achille alors qu’il
protégeait la téte et le front charmants.
Mais aujourd’hui, Zeus D’octroie a
Hector, afin qu’il le porte sur son propre
front, a ’heure ou sa perte est proche.

263 Beaulieu, The sea in the Greek imagination, 149

264 Sourvinou-Inwood, « Reading » Greek death, 56 ; Michael J. Clarke, Flesh and spirit in the songs of Homer : a
study of words and myths (Oxford : Clarendon Press, 1999), 129.

265 « Les armes d’Hector roulérent sur le sol, dans la poudre », II. 14. 418. « Les yeux se révulsent et vont dans tous
les sens » : otpepedivnOev d¢ ol Goce, 1. 16. 792. Parlant de I’expression de la possession dionysiaque dans la
peinture des vases en Grece ancienne (V€ siecle av. J.-C.), Toillon explique que : « certains traits particuliers comme
I’ouverture de la bouche, la cambrure, la révulsion des yeux, le rejet de la téte en arriére sont présents dans des
ceuvres récentes qui exploitent la tension des corps pour exprimer la violence des sentiments qui animent les
personnages. ». Toillon, « Corps et &me en mouvement », 15-16.
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nav o€ ot &v yelpeootv dyn doArydokiov &yyog La longue pique de Patrocle se brise
BpBv péya otifapdv kekopvBuévov: avtap toute dans ses mains, la lourde et grande
am’ dpov et forte pique, coiffée de bronze. Son
aomic oLV TeElau®VL Yopol méoe teppoesca. haut bouclier, son baudrier méme, de ses
Aoe 8¢ ol Odpnka dvaé Atog viog Andldwv.  épaules tombe a terre. Sire Apollon, fils

de Zeus, lui détache sa cuirasse. Un
oV & G @pévag eike, AoBev 8’ OmO paidipa  égarement prend sa raison ; ses glorieux
yoia, membres sont rompus ; il s’arréte, saisi
11 8¢ TaPMV de stupeur?®S.

La chute des armes indique la mort imminente du héros. Patrocle est aussitdt « pris de stupeur »,

TaQ®V, réaction conventionnelle au contact des dieux?¢’

. Les armes roulent « avec fracas »,
KoAvdopévn kovayfv, ce qui connoterait également I’égarement des sens de Patrocle?s,
L’environnement auditif permet de décrire avec le plus de force possible la chute de ces objets.
Comme dans un jeu de dominos, la scéne est formée d’une succession de « chutes» qui

précedent celle du corps sur le sol.

Les nombreuses €pithétes a propos de chacune des armes « ralentissent » d’une certaine manicre
la chute des objets et la stupeur de Patrocle, figé dans le temps, ne fait qu’accentuer cet effet de
lenteur. Janko va méme parler d’une « slow motion technique » durant laquelle se succedent les
yeux qui vacillent ’armure qui tombe et dont la plus haute piéce est souillée par la poussiére®®.
Cette série de chutes permettrait de circonscrire la scéne et de lui donner I’emphase qui lui
convient, mais surtout, c’est le contact entre la poussiere et les armes divines qui nous informe

qu’une scéne clé est en train se dérouler, empreinte d’une grande charge émotionnelle?”°,

266 17, 16. 788-806

267 Sur cette réaction voir : Richard Buxton, Forms of astonishment. Greek myths of Metamorphosis (Oxford :
Oxford University press, 2018), 209.

268 Une multitude de détails contribuent & mettre I’emphase sur cette chute :

As every reader of the /liad knows, Homer tends to dwell on the actual moment of the fall, adding details
that make it both graphic and familiar—such as the armor ringing out, hair being strewn in the dust, teeth
biting into the earth, bodies face up or face down, and blood soaking into the ground. Purves, « Falling into
Time in Homer’s Iliad », 182.

269 Janko, The lliad a commentary, 411. Chez Homére, c’est le signe de la mort qui approche : auparavant les
cheveux et I’aigrette étaient « comme divins », mais les dieux eux ne sont jamais souillés.

27011 n’est pas rare que les dieux figent momentanément les guerriers, comme ¢’est également le cas d’Alcathoos, 11.
13. 434: « We saw this ‘slow-motion’ technique at 13. 434 ff., where Poseidon paralyses Alkathoos so that
Idomeneus can kill him », Janko, The Illiad a commentary, 411. Sur la charge émotionnelle, dans le Basel on peut
lire :
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3.5 Chevaux, casque et poussiere

Le pocéte insiste sur le fait que le casque est un objet divin qui ne devrait jamais connaitre le sang

et la poussicre. Il en est de méme pour la criniére des chevaux d’Achille.

Créatures immortelles, et anthropomorphisées, lors de la mort de Patrocle, ils gémissent, versent

de vraies larmes et souillent (paivesOou) leur criniére dans la poussiére?”!,

AN (¢ T oTAN pével Eumedov, ) T émi opuPor  Ils semblent une stéle qui demeure
immuable, une fois dressée sur la
avépog  Eothkmu  tebvndtog  ME  yvuvaukos, tombe d’une femme ou d’un homme
Og pévov AoQariémg mepikarrén Sippov £xovieg mort. Ils demeurent 13, tout aussi
obdel Eviokipyavte kapfota: ddakpva 3¢ 6@l immobiles, avec le char splendide, la
Oeppoc kot PAepdpov  xauddig P téte collée au sol. Des larmes
HUPOUEVOLGLY bralantes coulent de leurs yeux a
NV oo mohm1- Bodrepn 6 Epaiveto yaitn terre, tandis qu’ils se lamentent dans
le regret de leur cocher, et elles vont
Cedyhng eCeprmodon mapa Luyov augotépobev.  gouillant ’abondante  criniére qui
vient d’échapper au collier et
retombe le long du joug des deux
cotés?’2,

Zeus s’émeut de leur douleur :

-0 demd, T oedi Souev IIMAfii &vaxtt Pauvres de vous, pourquoi vous ai-je
BvNTdL, VUETG O™ €0TOV Ayfpw T  dBavaT TE; donnés a un homme, au roi Pélée,
- vous qui étes privés de la mort et de
1 tva dvotfvolot pet’ avdpacty dhye’ &mrov; 1°age ? Est-ce pour souffrir parmi les
ov pev yap ti mov oty OILPOTEPOV AVEPOG mortels misérables ? Rien ne mérite
navtov, 0coa te yoiav Em mveiel e kol Epmel. plus les gémissements que les

hommes, parmi tous les étres vivants

The apprehension Achilleus expressed when he sent Patroklos is thus fulfilled » et « The detailed,
emotionally stir-ring description of Patroklos’ doom prepares the audience for the violent response
Achilleus will display after the loss of his companion. Claude Briigger, Homer's Iliad: The Basel
Commentary, Book 16, trad. Benjamin W. Millis et Sara Strack, (dir.) S. Douglas Olson (Berlin et Boston :
De Gruyter, 2016), 338-339.

Sur tout ce qui entoure le pathos dans cette scéne, voir : Griftin, Homer on Life and Death, 152 ; Martin Mueller, The
1liad 2, éd. rev. (Londres : Bloomsbury Publishing, 2009), 18.

271 I1. 17. 434-441. Seth L. Schein, « The Horses of Achilles in Book 17 of the Iliad », dans Homeric epic and its
reception : interpretive essays, (dir). Seth L. Schein (Oxford : Oxford Scholarship Online, 2015) ; Christopher
Faraone, Talismans and Trojan Horses (New York et Oxford : Oxford University Press, 1992).

272 11, 17. 434-441
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AL 00 pa ViV ye kol Gpuact dodaréototy et marchant sur la terre?”>,

Plus tard, quand Achille s’adresse a ses coursiers et qu’il leur demande de le ramener vivant et de
ne pas 1’abandonner comme ils ont fait avec son ami, a la mention du nom de Patrocle, I’un des

chevaux (Xanthos) :

EdvBog, doop 6’ fuvoe kapnat mico O¢ baisse la téte, et toute sa crinicre,
xoitn échappant au collier, retombe, le
LevyAng gEepimodoa mapd {uyov ovdag ikavev  long du joug jusqu’a terre?’,
Couvrir sa téte de cendre ou de saleté est I’un des gestes les plus communs du deuil. A I’annonce
de la mort de Patrocle, Achille prend de la cendre dans I’atre et s’en verse sur la téte?’>. Dans

I’Odyssée Laérte fait le méme geste lorsqu’on lui fait croire qu’Ulysse est mort en mer?’%, et a la

mort d’Hector, Priam se roule dans la fange et la poussiére pour exprimer sa douleur?”’.

Robert Parker, dans Miasma : Pollution and purification in early Greek religion*’®, explique la
relation entre la poussi¢re et le sang, considérée comme une souillure et associée a la mort. Il
parle aussi de cette dichotomie existante entre le divin et ’humain et entre le divin et la mort. La
mort souille les mortels qui doivent alors effectuer différents rites de purification. Par exemple,
un meurtrier ne peut entrer dans un temple et ses restes sont jetés sans sépulture a 1’extérieur des

limites de la ville.

2301, 17. 441-447
274 11. 19. 405-406. Bien qu’il ne s’agisse pas des chevaux divins d’Achille, au hurlement de ce dernier, lorsque celui-
ci apprend la terrible nouvelle, les chevaux de I’armée adverse font volte-face :

naow opivin Bupde/

leur cceur a tous s’émeut. /7. 18. 224
27571, 18.23
276 0d. 24.316-317
277 11, 22. 414 ; 24. 163-165, 640. Sur le geste voir : Geoffrey Stephen Kirk, Mark W. Edwards, The Illiad: A
commentary, vol. 5, Books 17-20, (Cambridge : Cambridge University Press, 1991), 106 ; Schein, « The Horses of
Achilles », 17. Voir aussi : Donald Lateiner, Sardonic Smile : Nonverbal Behavior in Homeric Epic (Ann Arbor :
University of Michigan Press 1995), 33 ; Martin Litchfield, The East Face of Helicon : West Asiatic Elements in
Greek Poetry and Myth (Oxford : Clarendon Press, 1997), 340. Sur les chevaux, voir : Dietrich, Death, fate and the
Gods, 9 ; John Heath, « The Legacy of Peleus : Death and Divine Gifts in the Iliad », Hermes 120, (1992) : 387—
400 ; John Heath, The Talking Greeks : Speech, Animals, and the Other in Homer, Aeschylus, and Plato
(Cambridge : Cambridge University Press, 2005) ; Hayden Pelliccia et Hugh Lloyd-Jones, Mind, Body, and Speech
in Homer and Pindar, Hypomnemata, Heft 107 (Goettingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1995), 103-108, 167 ; Sarah
Iles Johnston, « Xanthus, Hera and the Erinyes (Iliad 19.400—418) », TAPhA 122 (1992): 86,
https://doi.org/10.2307/284366.
278 Robert Parker, Miasma : Pollution and purification in early Greek religion (Oxford : Clarendon Press, 1983), 41.
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Dans le cas d’une guerre comme celle-ci, le meurtre ou le simple contact du sang rend « impur »
un guerrier qui ne peut alors se rendre dans un temple ou sacrifier aux dieux, comme en témoigne
la scéne ou Hector retourne a Troie couvert de sang et pour cette raison refuse de faire une
libation ou un sacrifice a la déesse Athéna®”. Le contact de la mort sur le champ de bataille
occasionnera bien siir une moins grande souillure que le meurtre de sang-froid qui ne peut étre

purifié par des ablutions ordinaires.

Dans le cas des chevaux d’Achille, les gestes de deuil sont certes destinés a Patrocle, mais les
chevaux ressentent aussi de la peine pour la mort prochaine de leur maitre, annoncée par Xanthe
qui explique qu’ils vont le ramener sain et sauf de la bataille, mais que ses jours sont comptés. En
fait, comme la criniere se déploie et touche le sol juste avant qu’Héra ne donne une voix humaine
au cheval, la criniere de Xanthe en se déroulant ainsi pourrait également s’inscrire dans cette
annonce prophétique, introduite dans ce passage par un geste de deuil bien connu, qui connote la
mort, mais également par le contact horrifique d’un élément divin avec la poussiere, la souillure

et les immondices 239,

La chute d’un autre objet semble non seulement annoncer une mort, mais aussi le deuil de toute
une Cité. Lorsqu’Andromaque apprend de vive voix la mort de son mari, elle jette son voile par
terre, geste similaire a celui de sa belle-meére qui assiste a la profanation du corps de son fils, qui
arrache ses cheveux et jette son voile au loin?*!. Le voile que lui avait été donné par Aphrodite
serait un symbole d’amour et de plaisir?®2. La noirceur qui s’étend sur ses yeux se dit avec la

méme expression que celle qui accompagne la mort du guerrier sur le champ de bataille?®?.

2911, 6. 266-268

280 Richardson établit un lien entre le casque d’Achille, temporairement sur la téte de Patrocle, /1. 16. 793, puis sur
celle d’Hector et la téte d’Hector en contact avec la poussicre et la saleté lorsqu’il sera titré par le chariot d’Achille,
11. 22. 401-404. Nicholas Richardson, The Illiad : A Commentary : Volume 6 : Books 21-24 (Cambridge : Cambridge
University Press, 1993), 145.

81122, 406, 467-472

282 « Andromache, whom we have just seen happy at her wifely work, has lost her husband and her marriage, and

she casts down the head-dress which became hers on her weeding day, a vivid symbol of her loss ». Jasper Griffin,
Homer: the Odyssey (Cambridge : Cambridge University Press, 2003), 2.
Il importe de comprendre qu’ Andromaque est une figure féminine du deuil, au méme titre que Thétis et Déméter déja
mentionnées ce chapitre. Le célebre dialogue entre elle et Hector au chant 6, montre 1’anticipation du deuil de
I’épouse qui, comme pour la mere d’Achille, est déja entamé dés sa premicre apparition dans le po¢me.
283 Horn, « Dying is hard to describe: Metonymies and Metaphors of death in the Iliad », 368. Devant le spectacle
tragique de la mort de son freére Polydore tué par Achille :

KGp pa ol 0QOuAUDY KEYLT AyAdC/
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Il ne fait aucun doute que le mouvement de chute soit associé a la mort elle-méme, comme nous
pouvons le voir par la chute des guerriers sur le champ de bataille, et que le méme mouvement
peut « annoncer » ou « mette I’accent » sur certaines chutes plus importantes. Par le biais de
métonymies, de métaphores et de répétitions, la chute pourrait également traduire 1’émotion qui
se rattache a la mort, c’est-a-dire la douleur et ’effondrement physique que cette mort
occasionne. Cet état des choses est d’une grande importance pour notre compréhension du
mouvement de chute et plus largement du rapport dans la poésie grecque entre mouvement et
émotion. Au-deld de la mort, le mouvement de chute exprimerait aussi les émotions qui se

rattachent a la mort, telles que I’horreur et la douleur.

Si nous prenons par exemple le cas du casque divin d’Achille tombant de la téte de Patrocle®®*, sa

chute s’insere dans une dégringolade en série. Elle montre le rapport certes, entre la chute d’un
objet et la mort, mais aussi le scandale du contact divin avec la mort. Il y a une totale dichotomie

entre mortalité et immortalité, qui se congoivent en opposition I’une avec ’autre.

Les dieux sont des dieux, car ils sont dBdvatog kai dynpwg fjuota whvta c’est-a-dire qu’ils ne
peuvent vieillir et ne peuvent mourir?®®. L’immortalité et la vie humaine forment une dichotomie
qui est illustrée dans le poéme lorsqu’un objet tombe sur le sol ou pire, lorsqu’un étre divin est

lui-méme souillé a la suite d’une chute sur le champ de bataille.

Dans les scenes ou la criniére des chevaux d’Achille touche le sol, Zeus ressent de la pitié pour
ces étres divins qui ne devraient jamais expérimenter le deuil, la saleté et la mort. Pourtant cet
¢tat des choses, cette claire séparation change durant la guerre de Troie. Ces contacts, via le
mouvement de chute, semblent étre une source d’horreur pour les divinités, ce qui laisse penser
que la chute ne représenterait pas seulement la mort, mais également les sentiments qui lui sont
associés, comme sembleraient en témoigner les textes étudiés au prochain chapitre, qui mettent

en scéne la chute de différentes divinités.

(Hector voit son frere Polydore, qui retient ses entrailles a pleines mains, en s’effondrant sur le sol.) « Un
brouillard s’épand sur ses yeux », 1. 20. 421
Dans une autre scéne Hector chute sur le champ de bataille, mais ne meurt pas. Un nuage noir se répand sur ses
yeux : vo& éxdlvye péhowva, 11 14. 434-438. Dans ce cas-1a il manque de mourir. L’ombre passe devant ses yeux,
mais se dissipe.
28471, 16. 788-806
28571 8. 539
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Chapitre 4 — La chute des immortels

Les dieux précipitent parfois leurs descendants ou leurs inférieurs. Ceux-ci disparaissent alors et
restent pendant un temps caché, en exil sur la terre, ou bien dans les profondeurs sous-marines,
c’est-a-dire dans un monde étranger, mystérieux, invisible aux yeux des hommes et peuplé de

divinités.

Le fait est que les dieux dans 1’//iade sont « vulnérables ». Ils peuvent souffrir, mais ne peuvent
mourir. Leur immortalité oblige alors leurs opposants a utiliser d’autres stratagémes qui

représentent d’une certaine maniere, des aspects de la mort tels que les Grecs I’envisageaient.

La « mort » plonge par exemple le corps dans I’'immobilité et les dieux de leur coté se verront
alors retirer leur force et leur souffle, ou bien ils sont immobilisés par des chaines, ou encore
maintenus a 1’écart dans une gedle. Les dieux sont aussi catapultés dans d’autres mondes.
Précipités du haut de I’Olympe, ils tombent sur la terre ou dans la mer et expérimentent des
sensations qui ne devraient jamais étre connues des étres immortels, telles que la douleur
physique et morale. Si ces récits font souvent référence aux « enfances » des Olympiens et
racontent une période temporaire dans la vie des dieux, d’autres divinités sont parfois exilées ou

enfermées a perpétuité, telles que les Titans dans la Théogonie?*®.

Ces prisons divines, souterraines, imprenables et dont il est impossible de s’enfuir s’apparentent
aux Enfers grecs?®’. En effet, la mort, du moins pour les mortels, est le passage vers un monde
souterrain d’ou il est impossible de s’enfuir. Ainsi, I’exil permanent dans un lieu caché aux yeux
du monde représente pour les dieux une claire équivalence avec les enfers grecs, surtout quand

ces lieux sont souterrains.

286 Hés. Th. 713-718.

287 Bien str, les Enfers grecs, qui désignent simplement le royaume des morts, présentent une topographie dont les
¢léments, bien que reconnaissables a travers les ages, tendent a se modifier sans cesse. Voir : Sourvinou-Inwood,
« Reading » Greek death, 1995 ; Catherine Cousin, « La situation géographique et les abords de 1’Hades
homérique », dans Gaia: Revue interdisciplinaire sur la Gréce archaique 6 (2002): 25-46,
https://doi.org/10.3406/gaia.2002.1385.
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Précipiter, cacher, enfermer dans les profondeurs, exiler dans un autre monde ; ces formes de
punition représentent dans la poésie épique des peines équivalentes a la mort, parce qu’elles
reprennent les caractéristiques de la mort telle que décrite par les Grecs et constituent autant de
moyens de mettre hors d’état de nuire, de maniére permanente ou temporaire, des étres

immortels.

Dans cette section nous étudierons « I’expérience » de plusieurs divinités qui « tombent » soit au
combat, soit du haut de 1I’Olympe. Elles expérimentent alors une souffrance physique et

émotionnelle normalement associée a la vie humaine plutdt qu’aux bienheureux immortels.

4.1 Théogonie d’Hésiode : mythologie de I’avalement

Dans la Théogonie d’Hésiode, les étres divins sont des entités qui parfois « précipitent » leurs
descendants. La précipitation prend différentes formes et peut étre rapprochée du geste de cacher
un individu ou de ’enfermer dans les profondeurs de la terre. Comme nous I’avons vu, elle est
liée au vocabulaire de I’engloutissement et si la terre ou la mer « avale » les précipités, les dieux

a leur tour « avalent » leur descendance.

Ainsi, dans la Théogonie d’Hésiode, les dieux enferment leurs opposants dans les profondeurs de
la terre (sa femme Gaia) et parfois méme les « avalent ». Ouranos cache (dmokpVmt®) ses enfants
dans les profondeurs de la terre et son fils Cronos les engloutit (giokatatiOnut) ce qui nous fait
dire que les parents des Titans et des Olympiens sont a la fois les geoliers et les gedles de leurs

progénitures?s®,

288Cela rejoint le propos de Koch Piettre :
« Le saut remplace le jet, le hasard d’une destination a tous les diables se fige en destin, et la perspective
plongeante vers I’abime ou disparait le corps précipité se dit volontiers avec kruptein, « cacher », connotant,
pour le bonheur de nos interprétes, la cryptie adolescente. Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles », 83.

Le verbe katatifn signifie « placer en bas » et non pas a proprement parler avaler, bien que, en d’autres passages,
logiquement, le dieu avale effectivement sa progéniture comme dans la Theogonie : Ouranos : « Lui, dés le premier
moment ou ils naissaient, il les faisait tous disparaitre, leur fermant tout chemin vers le jour dans les replis de la
Terre » kol @V pev 6T®G TG TPAOTO, YEVOLTO, TAVTOC AOKPOTTACKE, Kol £C AOG oVK avieoke, [aing &v kevbudw,
Hés. Th. 157-161 ; Cronos : « Tous ceux-la, le grand Cronos les avalait dés le moment ou du ventre sacré de leur
mere ils tombaient entre ses genoux », Koi, TOUG PEV Katémve péyag Kpdvog, d¢ tig Ekaotog vndvog &€ 1eptig untpog
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L’action de maintenir prisonnier et de cacher ses ennemis dans une cavité profonde se poursuit a

la troisiéme génération, quand Zeus avale son épouse M¢étis et que de cet engloutissement est

289

engendrée Athéna“®”. Une autre fois encore, le corps du Cronide sert de cavité qui cache et

protége un étre divin. En effet, il enferme Dionysos dans sa cuisse pour lui permettre de finir sa

gestation. Cet imaginaire se développe en parall¢le avec celui de la mythologie orphique dont les

récits d’engloutissement/avalement modifient I’ordonnancement du monde?*°.

La «précipitation » quant a elle, qui signifie « jeter, faire tomber de haut », est une peine
largement utilisée par les dieux et associée non pas de manicre exclusive, mais récurrente a Zeus :

Pour I’insolent Ménoitios, Zeus qui voit loin I’envoya dans I’Erebe, en le frappant de la
foudre brilante, a cause de sa folie, a cause de son excessif orgueil®®!.

Au début du chant 8 de I’/liade, sur le plus haut sommet de I’Olympe, Zeus assemble les autres
dieux et émet un avertissement :

"Ov & av éyov andvevbe Bedv €0éhovta vonow Qui je verrai de son gré s’écarter de la
EMovt’ 1| Tpoeoow apnyéuev §| Aavaoiot, troupe divine, pour aller secourir les
TAyelg ov kot Koopov €ievcetar Ovlvumov Troyens ou ’armée danaéenne, sera
o¢: frappé, puis rentrera tristement sur
1 pv éov plvo &g Tdaptapov nepdevta 1I’Olympe. Ou plutdt je le jetterai dans
ke péd’, Mo Pédotov Vmd yBovog €ott I’humide Tartare, loin, au plus profond
Bépebpov, Evba cdfpetai te mHlar kai ydikeog du gouffre qui s’ouvre sous terre?®2.

mpog yoOval’ Torto, Hés. Th. 458-461 ; et « puis elle (Rhéa) langea une grande pierre et la mit dans la main du
grand prince fils du Ciel, premier roi des dieux. Il la prit dans ses mains et ’engloutit dans son ventre », @ 6¢
onopyavicaco péyav AiBov £yyvaléev Ovpavion péy’ dvaktl, Bedv tpotépm PaciAfjl. TOv T00° €AV yeipeootv €Ny
€okdtOeto vndvv oyéthog, Hés. Th. 485-490. On remarque dans ce dernier exemple (cf. aussi la note suivante) non
pas le verbe signifiant engloutir ou avaler, mais bien giockotatiOnw ¢’est-a-dire placer au plus profond (de soi pour la
forme moyenne).

289 « Mais Zeus dés ’abord I’engloutit dans son propre ventre, pour que, déesse, elle lui dise ce qui est bon, ce qui ne
Pest pas », GAX’ dpa puv Zedg npdobev €Ny éokdtbeto vndvv, ot ppaccatto Oed dyobov te kaxdv te, Hés. Th. 898-
900. Sur I’engloutissement de Métis voir : Marcel Detienne et Jean-Pierre Vernant, Les ruses de I’intelligence, La
meétis des Grecs (Paris : Flammarion, 1974).

290 Hdt. Histoires 2, 146, 2 ; Eur. 1998 : 89-98. S’il a été reconnu que les croyances orphiques datent de la fin de
I’époque archaique, les sources que nous possédons encore proviennent de périodes beaucoup plus récentes et
doivent étre étudiées dans leur contexte historique, philosophique et littéraire respectif. Sur I’engloutissement de
Dionysos dans les mythes orphiques, Edmonds explique : « After the murder, the Titans devoured the dismembered
corpse. But the heart of the infant god was saved and brought to Zeus by Athena, and Dionysus was born again
swallowed by Zeus and begotten on Semele ». Radcliffe G. Edmonds, « Tearing apart the Zagreus myth: A few
disparaging remarks on Orphism and original sin», Classical Antiquity 18, 1 (1999): 36,
https://doi.org/10.2307/25011092.

21 Hés. Th. 515. mapbévov. ‘YPpiotiv 8¢ Mevoitiov gvpvoma Zedg / eig "EpePog kotémepye Bardv yordevtl
KepOVQ /givek’ dtacBoAing te kai vopéng HepOTAOV.

292 J1. 8.10-16. Cette peine n’est pourtant pas exclusivement réservée aux Cronides et aux Ouranides. Apollon aussi
menace de précipiter un autre dieu. Excédé par son petit frére Hermes : « Hé toi, I’enfant, couché dans ton berceau,
ou sont mes vaches ? Dis-le vite, sinon nous allons nous battre assez vilainement. Je te prendrai, je te lancerai dans le
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0000¢,10000v &vepd’ Aidem OGOV ovpavog €0T

4o yoing:
Zeus est le plus puissant, car il est le plus fort depuis sa naissance?”, mais sa souveraineté est
sans cesse disputée. Dans une confrontation entre Héra et Zeus, ce dernier rappelle a sa femme le

jour ou il I’avait suspendue dans les airs et quelle menace il avait alors lancée aux autres dieux :

M o0 péuvit 8te T 8kpépm Vyobev, ék 8¢ modoitv  As-tu donc oublié le jour ou tu étais
dxcpovag fika Svw, Tepi xepoi 8¢ Seopov inia suspendue dans les airs ? J’avais a tes

pieds accroché deux enclumes et jeté
xpdoeov  Eppnktov; oL & &v aifépt kai autour de tes mains une chaine d’or

VEQPEAIGLY infrangible ; et tu étais 1a, suspendue,
gkpépm:  MAdoteov 8¢ Beol Kkotd  MaKPOV  en plein éther, en pleins nuages. Les
"Olvpmov, autres dieux avaient beau gronder
Mool 8" ovk €d0vavto mopactaddve Ov 8¢ dans le haut Olympe: ils étaient
AdaBouyut incapables de t’approcher et de te
pintackov tetay®v amd Pnrod dep’ dv kntor  délivrer. Celui que j’y prenais, je le
YRV OAynmeLéwv- saisissais et le jetais du seuil, afin
qu’il n’arrivat au sol que mal en
point®4,

Quand Zeus précipite les divinités qui lui désobéissent, celles-ci ne meurent pas, mais sont
seulement « mal en point ». C’est le cas par exemple d’Héphaistos lancé dans deux passages

différents du haut de I’Olympe.

Tartare brumeux, dans la nuit affreuse, irrémédiable ; et ni ta mére ni ton pére ne te rameéneront a la lumiére, mais tu
erreras sous la terre ou tu guideras des hommes chétifs » (piyo yop oe Parwv €g Taptapov nepdevta), HhHerm,
254-259. Plus tard, Hermes explique a Zeus, parlant d’Apollon que « plusieurs fois il [1’]Ja menacé de [le] jeter dans
le grand Tartare », HhHerm, 373-374. Sur ce passage voir : Sarah E. Harrell, « Apollo’s fraternal threats. Language
of succession and domination in the Homeric Hymn to Hermes », GRBS 32, 4 (1991) : 307-329.

23 71.8.17-25

294 JI. 15. 18-24. Cursaru qualifie de « punition capitale » cette menace faite aux Olympiens. Cursaru, « Structures
spatiales dans la pensée religieuse grecque », 123. Dans le méme chant apparait la menace de se faire frapper par la
foudre, ce qui implique en partie une précipitation quand le sujet est par le fait méme envoyé directement aux Enfers
(1. 8. 402-405, 455), de se faire suspendre a la votte céleste (//. 8.18-24), punition associée a une précipitation pour
tous ceux qui tenteront de secourir la victime. Voir : Miles Beckwith, « The ‘Hanging of Hera’ and the Meaning of
Greek dxpwv », HSCP 98 (1998) : 91-102, https://doi.org/10.2307/311338. Les humains aussi sont précipités par les
dieux (Od. 4. 499-510 ; 14. 305-309), et cette punition prend également la forme d’une menace entre les hommes :
«si ton maitre ne revient pas comme je dis, tu me feras jeter du haut du Grand Rocher afin que les mendiants
hésitent des lors a mentir », Od. 14, 398-400
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4.2 Premiére chute d’Héphaistos

Le récit se déroule lors d’un banquet, o Héphaistos est échanson®®. Il est un sujet de railleries,
du fait de son apparence et de son infirmité et du contraste entre sa laideur et la tiche qu’il
s’octroie en voulant servir les autres dieux, tdche normalement réservée a des étres d’une grande
beauté. Il est a la fois artisan et serviteur et dans ce passage exerce une fonction de subalterne qui
le rend marginal en sa qualit¢ d’Olympien?®. Héphaistos raconte comment, alors qu’il voulait

défendre sa mere, son pére le prit par le pied et le précipita du haut de I’Olympe :

non vap ue xoi dAlot  diefépevon pepadto Une autre fois déja j’ai voulu
plye modd¢g TeTOY®V GO Pniod Oeomeciolo, recourir a la force : il m’a pris
v & uop eepounyv, duo 8 fediot katadvvtt par le pied, puis bouté (pintom)
Kanmecov €v Anuvol, OAiyog O &t Bvudg hors des saintes demeures (2), je

évijev: suis tombé (tout le jour, jusqu’a
g&vBd pe Ziviieg Gvopeg AGeap wopicavto 1’heure ou I’astre se couche) (3)
TEGOVTA pour atterrir & Lemnos, respirant

toujours, mais &  peine

(OMynmeréov). La, les Sintiens
par leurs soins me guérirent
bient6t de ma chute?’.

Sa trajectoire est « longue » et d’une longueur qui se retrouve ailleurs dans la poésie archaique,
mais toutefois pas aussi longue que dans la Théogonie, car si « I’image de 1’enclume qui tombe
pendant neuf jours permettait de souligner la parfaite symétrie de 1’Univers », force est de
constater que lorsque les dieux sautent du haut de 1I’Olympe, ils ne tombent pas aussi

longtemps®8,

25 J1. 1. 590-594

29 11, 1. 584-600. Sur les dieux qui possédent des métiers et qui rendent des services, voir : Murray Stein et Robert S.
Henderson, Soul : Treatment and Recovery (Hove, UK et New York : Routledge, 2016). Sur la question générale du
panthéon olympien, voir : Albert Henrichs, « What is a Greek God ? », dans The Gods of ancient Greece : identities
and transformations, (dir.) Jan N. Bremmer et Andrew Erskine (Edinburgh : Edinburgh University Press, 2010).
Dans le méme ouvrage, sur le probléme de la hiérarchisation du dit panthéon et de la place particuliere d’Héphaistos
dans cette hiérarchie, voir : Bremmer, The Gods of ancient Greece, 193-208. Voir aussi : William G. Thalmann,
« Thersites : Comedy, Scapegoats, and Heroic Ideology in the Iliad », Transactions of the American Philological
Association 118 (1988) : 24, https://doi.org/10.2307/284159 ; Andrea Kouklanakis, « Thersites, Odysseus, and the
Social Order », dans Nine Essays on Homer, (dir.) Miriam Carlisle, Olga Levaniouk (Lanham : Rowman Littlefield,
1999), 35-54.

27111, 590-4

298 Cousin, Le monde des morts, 2012.
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Cette mesure serait ainsi amplifiée pour rapprocher cette chute, de par I’extréme distance qu’elle
parcourt, d’une chute dans le Tartare ou les abysses sous-marins. Ainsi, Héphaistos se fait
précipiter par Zeus, car il s’agit de la punition que le Cronide inflige aux dieux qui I’affrontent.
Une fois sur terre, Héphaistos respire toujours, mais a peine, immobile, tétanisé par la douleur et

nécessite ’assistance des habitants de Lemnos qui lui viennent en aide®®.

Cet épisode nous montre que durant I’enfance des dieux, parfois faite de nombreux dangers, les
jeunes divinités regoivent souvent une aide de la part de divinités secondaires ou de mortels. La
chute représenterait une alternative a la mort, imagée et temporaire, qui se mue en exil. L’exil
d’Héphaistos quant a lui prend la forme d’un apprentissage, tant chez les Sintiens, associé au
travail de la forge, que dans la version suivante de sa chute ou il est précipité par sa mere et
devient un fin orfévre aupres des divinités marines Thétis et Eurynomé. La punition divine prend
souvent la forme d’un exil, qui peut méme remplacer la précipitation. Zeus menace d’envoyer
Apollon dans le Tartare, mais cede aux supplications de Léto et I’envoie comme berger chez

Adméte’®.

Le verbe rhipto dont « le sens général serait « jeter violemment, brandir, jeter a bas, arracher »

illustre un saut « involontaire », un lancer d’une grande violence que connaitra Héphaistos dans

un autre passage de I’Iliade 3°'.

4.3 Deuxieme chute d’Héphaistos

Thétis se rend chez Héphaistos afin de le supplier de forger de nouvelles armes pour son fils3*2,

La demeure du dicu ressemble a un laboratoire merveilleux, ou se meuvent des automates

construits par le dieu. Dans cet extrait, il est mari¢ a I’'une des Graces et sa mobilité¢ réduite

303

I’oblige a prendre pour béquille son épouse et ses servantes métalliques®’-. Thétis incarne encore

2%Ce que nous entendons par symétrique : nous faisons par exemple référence a la hauteur du ciel et a I’égale
profondeur du Tartare que 1’on retrouve dans la Théogonie et dans 1’lliade : Hés. Th. 717-725 ; 740—44 et Il .8. 13-16
300 77.2. 763

301 Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles », 80.

302 77, 18. 394-409

303 11 est ici marié a Charis, mais dans la Théogonie, il est 1’époux d’une autre Grace : Aglaé. Hés. Th. 945. Bremmer,
The Gods of ancient Greece, 199. 11 est aussi 1’époux d’ Aphrodite dans 1’Odyssée, Od. 8. 269-270
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une fois le role de « suppliante des dieux olympiens » et intervient cette fois pour consoler son

fils a la suite de la mort de Patrocle. Parlant de Thétis, Héphaistos raconte :

Ah ! C’est une terrible, une auguste
déesse, qui est la sous mon toit !
C’est elle qui m’a sauvé, a I’heure
ou, tombé au loin, j’étais tout
endolori, du fait d’une meére a face
de chienne, qui me voulait caché,
parce que j’étais boiteux. Mon
coeur et bien  souffert, si
Eurynome et Thétis ne m’avaient
alors recueilli dans leur giron,
Eurynome, fille d’Océan, le fleuve
coulant vers sa source. Prés d’elles,
durant neuf ans, je forgeais mainte
ccuvre d’art, des broches, des
bracelets souples, des rosettes, des

colliers, au fond d’une grotte
profonde, qu’entoure le flot
immense d’Océan, qui gronde,

écumant. Mais nul n’en savait rien,
ni dieu ni mortel. Thétis et

Eurynome étaient seules a savoir,

elles qui m’avaient conservé la

vie?t,

Dans cette version, ¢’est Héra qui précipite son fils et cette chute est exprimée par le verbe ninto.
C’est en raison de sa difformité que sa meére choisit de se débarrasser de lui et le récit s’integre
donc dans les récits « d’expositions d’enfants » et les « enfances » divines et héroiques qui sont

marquées par de grands dangers.

We cannot exclude the possibility that the Greeks of the Archaic age associated the
throwing out of Hephaistos with the exposure of malformed newborns, a practice
apparently common in Greece, that no historian before Plutarch, not even Xenophon, in
the Constitution of Sparta, considers purely a Lacedaemonian peculiarity>®.

304 71, 18. 394-405

305 Marcello Barbanera, « The lame god: ambiguities of Hephaistos in the Greek Mythical Realm », dans Bodies in
Transition : Dissolving the Boundaries of Embodied Knowledge, (dir.) Dietrich Boschung (Paderborn : Fink, 2013),
67. Voir aussi les observations de Pierre Brulé: « Comment rapprocher « I’histoire religieuse de 1’infanticide
(souillure), mort d’enfant » avec ce que nous savons de la légende d’Héra et Héphaistos ? ». Pierre Brulé,
« L'exposition des enfants en Gréce antique : une forme d'infanticide », Enfances & Psy 3, 44 (2009): 19-28,
https://doi.org/10.3917/ep.044.0019. Voir aussi : Jean Baptiste Bonnard, « L’exposition des nouveau-nés handicapés
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On peut observer dans cet extrait la fonction protectrice de Thétis. En effet, certains Olympiens
lui sont éminemment redevables : Héphaistos, Zeus qu’elle sauve d’une mutinerie, et méme
I’enfant Dionysos, poursuivit par Lycurgue, qui n’a d’autre choix que de sauter du haut d’une
falaise et plonger dans la mer. Le guerrier raconte cette histoire dont la morale est de ne pas

combattre les dieux3% :

el 0¢ 1 dbavatov ye «xot.  oVpavod Mais si tu es un dieu descendu du ciel
eiAnovbocg, chez les hommes, moi, je ne
ovk v &ywye Beolow Emovpaviolot poyoiunv.  combattrai  pas des  divinités

immortelles : non, pas méme le fils de
Dryas, le terrible Lycurgue, n’eut la
vie longue, lui qui querellait les
puissances divines, et qui jadis
poursuivit, sur le Saint Nyséion, les

o0d¢ yap o00d¢ ApOovioc vidg KpATEPOC
Avkdopyog
oV My, 6¢ pa Beolov émovpaviooty Epilev:

0¢ mote povopévolo  Alwvocolo  TIBNvog

oede Kot nyddeov Nvoniov: ol &' Guo wacot
BucOha yopol xatéxevav VT AVOPOPHVOL0
Avkovpyov

nourrices de Dionysos, le dieu en
délire : toutes les femmes firent tomber
le thyrse, sous 1’aiguillon de Lycurgue,

I’homicide, et Dionysos, frappé
Bewvopevar PBoumAfyr Awdvucog 0¢ @ofmnbeic d’épouvante, plongea dans 1’onde
600ed” arog koo KOpa, Oftig &' VMedECaTO  marine et Thétis recueillit sous sa robe
KOATOL le petit dieu frissonnant, effrayé¢ par les
Se1d0ta-  KkpoTePOG YOp Exe TPOHOS GVOPOS cris de Lycurgue. Mais les dieux
OMOKATL. s’indignerent, les dieux qui vivent sans

Tl pev €nert’ ddvoavto Beol peion Ldovteg,
Kol pv ToeAov E0nke Kpdvov mdic: o0d dp’
ETLonv

peine, et le Cronide aveugla Lycurgue.
Sa vie ne fut guere longue, en butte a
la haine des divinités immortelles®?’.

MV, énel dOavdrooy dmnydeto mict Beoiciv-
ovd’ av &y® poxdpeoot Beoilg  €0ENoyu
néyecoar.

dans le monde grec, entre réalités et mythes: un point sur la question», Pallas 106 (2018): 229-240,
https://doi.org/10.4000/pallas.5807. Sur les expositions et les enfants mythiques soumis a 1’épreuve du coffre et
abandonnés aux flots, voir : Gabriela Cursaru, « Exposition et initiation : enfants mythiques soumis a 1’épreuve du
coffre et abandonnés aux flots », dans La presenza dei bambini nelle religioni del Mediterraneo antico: la vita e la
morte, i rituali e i culti tra archeologia, antropologia e storia delle religioni, (dir.) Chiara Terranova (Rome :
Aracne, 2014), 361-385. Une autre version de la chute d’Héphaistos est d’ailleurs reprise dans I’ Hymne homérique a
Apollon ou Héra rapporte : « je 1’ai saisi (Héphaistos), de mes mains, et I’ai jeté dans la vaste mer », HhApoll. 316-
321. Si ’on étudie les formes plus tardives du verbe, on peut voir que rhipto signifie également « rejeter,
abandonner » (Soph. Phil., 265) ainsi qu’exposer un enfant. Le geste d’Héra peut étre compris ainsi, car elle se
débarrasse d’Héphaistos en laissant les vagues décider de son destin. Son geste s’apparente a celui de la mére de Pan
qui fuit devant la laideur de son fils. Sur la laideur d’Héphaistos et la boiterie en général, voir : Frangoise Yche-
Fontanel, « Les boiteux, la boiterie et le pied dans la littérature grecque ancienne », Revue Kentron 17,2 (2001) : 65-
90, https://doi.org/10.4000/kentron.2099.

306 Pour une analyse détaillée de cet extrait, voir dans cette thése I’annexe 3, p. 208 a 223,

30771, 6.128-43
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Le contexte est celui de la présence des dieux sur le champ de bataille. Encore une fois, il s’agit
d’un récit d’enfance, celui de Dionysos. Les éléments de son mythe sont déja présents dans cet
extrait, tels que le Saint-Nyseion, les nourrices du dieu (les ménades), et le délire qui se mue en
peur et le fait plonger dans les profondeurs sous-marines. C’est cette méme peur que ressentent

les nourrices du dieu, harcelées par ’aiguillon, frénésie possiblement partagée par Lycurgue3®s.

Les ménades font tomber le thyrse, mais sont elles-mémes connues pour « tomber », durant leurs
états d’inconscience qui ménent a des bonds furieux et a des chutes®”. Encore une fois dans la
poésie €pique, les objets qui tombent précedent le plongeon et on pourrait dés lors croire que les

thyrses qui tombent annoncent le plongeon du dieu.

Les profondeurs sous-marines apparaissent comme des lieux slrs pour les enfants divins, comme
en témoigne également le mythe d’enfance d’Héra qui aurait elle-méme été élevée par Océan et
son épouse Téthys, et donc fait également partie de la catégorie des enfants sauvés par des

divinités sous-marines>'°.

Si donc Thétis est une mater dolorosa, qui pleure en permanence son fils, elle est également celle
qui console et protége les enfants des dieux et en ce sens, cette figure maternelle est éminemment
comparable a celle de Déméter. Les deux déesses sont en conflit avec les dieux de I’Olympe et

I’une comme 1’autre est dévastée devant la perte (finale pour Thétis) de son enfant.

308 Dionysos est un enfant « précipité », mais comme il saute de son propre gré, ce passage doit étre étudié dans le
cadre des poursuites et la présence des ménades a ses cotés doit étre prise en considération. Pour les représentations
iconographiques de ce théme et 1’association entre la transe et la mort, toutes deux figurées par le plongeon, voir la
thése de Valérie Toillon. Toillon, « Corps et ame en mouvement », 15-16. Sur le rapport entre Dionysos et les
Ménades, voir également : Thomas H. Carpenter et Christopher A. Faraone, Masks of Dionysus (Ithaca, NY : Cornell
University Press, 1993).

309 par exemple dans les Bacchantes d’Euripide : Eur., Bacch., 1997.

310 Téthys n’est pas la méme déesse que Thétis. Bien que Thétis soit représentée comme celle qui sauve et recueille
les enfants divins ou bien sauvent tout simplement les marins, d’autres divinités sous-marines possedent également
cette fonction, telles que Eurynomé ou Ino-Leucothéa. Héra a d’ailleurs été élevée par la déesse marine
Téthys : Qreavov te Oedv yéveoty kol untépo TnOvv, of pe 6poict Sopototy £D tpépov 18 dtitadlov/ « Je m’en vais
aux confins de la terre féconde visiter Océan, le pére des dieux, et Téthys, leur mére. Ce sont eux qui m’ont nourrie,
¢élevée dans leur demeure », I/. 14. 302-303. Lang explique : « hurling out of heaven and rescues by Thetis seem to
have been popular motif », a un point tel que « Thetis made a specialty of rescue ». Mabel L. Lang, « Reverberation
and mythology in the Iliad », dans Approaches to Homer, (dir.) Carl A. Rubino et Cynthia W. Shelmerdine (Austin :
University of Texas Press, 1983), 140-164. Sur Thétis voir aussi: Laura M. Slatkin, The Power of Thetis
(Washington et Cambridge, Mass. : Center for Hellenic Studies, Trustees for Harvard University, 2011).
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Déméter se console en élevant pour un temps I’enfant d’un mortel et tente de I’immortaliser sans
succes!!, comme c’est aussi le cas de Thétis dans des sources ultérieures. A noter I’hypothése
intéressante qui propose de voir la chute de Démophon sur le sol comme le retour de 1’enfant
dans la vie humaine et mortelle’!?, la naissance de ’enfant étant représentée dans la poésie épique

comme une chute verticale 313,

Thétis, qui pleure sans relache la mort prochaine de son fils, cache donc et protége a deux
reprises les enfants divins, mais elle ne représente pas la seule figure maternelle qui intervient
dans le contexte d’une précipitation, car au chant 14, le Sommeil (Hypnos) raconte une autre
circonstance ou Héra lui avait demandé d’endormir Zeus en échange d’un trone d’or créé par son

fils Héphaistos. Hypnos accepte et a la suite de ce subterfuge :

Zeus

0 &’ émeypouevoc yoAémave

purtalwv kot ddpa Beovc, Eue & EEoya
TavTOV

ret kol «€¢ P diotov an’ aiBépog
EuPoie TOVTIOL,

el un NOE dunrepa Bedv €cdwoe kai
AvopdV:

mv KoMV  eevyov, O O
YOOUEVOG TTEP.

aleto yap pn Nokti Oofjt  dmofopua

£naOcOTO

s’éveillant soudain s’indignait: il
malmenait les dieux dans son palais, et,
avant tout autre, ¢’était moi qu’il cherchait.
Il m’et alors jeté du haut de I’éther et fait
disparaitre au fond de la mer, si Nuit (Nyx
=sa mere) ne m’elit sauveé, Nuit qui dompte
les dieux aussi bien que les hommes. Dans
ma fuite, j’avais été vers elle, et Zeus
s’arréta, malgré son courroux, craignant de
déplaire a la Nuit rapide®'*.

gpdot.
VOV o0 ToDT6 Y’ dveyag apnyovov dAlo
TEAéOoo

S HhDém. 232-242.

312 HhDém., 253-254.

313 Helene P. Foley, The Homeric Hymn to Demeter (Princeton: Princeton University Press), 1993. Voir:
Murnaghan, Maternity and Mortality in Homeric Poetry, 242-264 ; Jean-Pierre Vernant et Froma 1. Zeitlin, Mortals
and Immortals : collected essays (Princeton : Princeton University Press, 1991), 243-244. D’autres sources anciennes
témoignent de cette chute a la naissance : « du ventre sacré de leur mere ils tombaient entre ses genoux » Hés. Th.
460, « Letd entra en travail, et eut le désir d’accoucher. Elle serra les bras autour du palmier, posa ses genoux sur
I’herbe douce » (HhApoll. 116-118) et aussi I’lliade, lorsqu’Héra fait jurer a Zeus un grand serment et parle de
I’enfant qui en ce jour tombera aux pieds d’une femme, /. 19. 110

31471 14. 256-262
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Hypnos n’est pas un enfant, mais il est protégé par une figure féminine qui est aussi sa mere,
divinité trés ancienne respectée par les Olympiens. Elle apparait posséder une grande puissance

puisqu’elle est crainte des dieux comme des hommes?!>.

4.5 Interprétation : Héphaistos, Dionysos et la mort temporaire

On peut voir a travers ces différents extraits des enfances divines menacées et des violences
exercées entre dieux. Héphaistos affronte son pére et Lycurgue poursuit Dionysos, engendrant
ainsi le courroux des dieux. Si Héphaistos est la risée de 1’Olympe, le sort de Dionysos excite
leur indignation et ils choisissent de venger le jeune dieu en aveuglant son poursuivant®!®,
Dionysos plonge dans la mer, a la différence d’Héphaistos qui est précipité. Ces extraits posent
¢galement le probléme de I’immortalité des dieux homériques. Pourquoi, selon la formulation

méme d’Héphaistos, ont-ils peur pour leur vie ?

Le pocte raconte qu’Héphaistos, a la suite de sa chute, perd le souffle. Il s’agit de I'une des
formules utilisées pour annoncer la mort d’un guerrier au combat. Cette immobilité, cette perte
totale de force, s’inscrit dans ce que nous qualifions de « mort temporaire » des dieux, c’est-a-
dire un état associ¢ a la mort, tel que le sommeil, la paralysie physique ou I’immobilité, la
syncope, dans un espace confiné ou bien I’exil dans un autre monde, généralement fait de

souffrances associées au travail et a la faim, qui pour Hésiode sont le lot des hommes3!7.

En effet, les dieux peuvent étre blessés, perdre le souffle et méme craindre pour leur « vie ». Ils

318

peuvent aussi, nous 1’avons vu, étre exilés, de manicre temporaire ou définitive’'°. Bien qu’ils ne

315 Pour sa mére voir : Hés. Th. 212.

316 J1. 6. 139-140. Voir : Frangoise Létoublon, « To See or not to See: Blind People and Blindness in Ancient Greek
Myth. in Light and Darkness », Actes du colloque de Patras, juillet 2007, (dir.) Menelaos Christopoulos, Efimia
Karakantza et Olga Levaniouk (Lanham : Lexington Books, 2010), 167-180.

317 « Hephaestus, Ares, and Aphrodite each join with humans in the act of having fallen. By imitating what is,
elsewhere in the poem, a uniquely human posture, these Olympian falls not only open up a new avenue through
which to explore the much-discussed topic of “immortal death” in Homer ». Purves, « Falling into Time in Homer’s
Iliad », 180. Sur les presque morts, voir aussi : Leonard Charles Muellner, The anger of Achilles : Ménis in Greek
epic (New York et Londres : Cornell University Press, 2005), 120 ; Vermeule, Aspect of death, 118-144. Lowenstam
analyse les scénes qui mettent en scéne la chute de dieux et reléve les ressemblances qu’elles partagent avec celles
des batailles et des chutes mortelles sur le champ de bataille voir : Lowenstam, The death of Patroklos, 84-87. Voir
aussi : Morrison, « Homeric Darkness », 138.

313 La peine d’Até (/. 19. 91-133), est une précipitation accompagnée par un serment qui la condamne & un exil
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puissent mourir, ils peuvent ainsi expérimenter une mort temporaire, parfois figurée par
I’inconscience (Ares), 1’exil (Apollon, Poséidon, Héphaistos, Até) ou bien I’emprisonnement
temporaire ou ponctuel dans un autre monde (Perséphone). Tous ses états sont précédés en
général d’une chute, qui rajoute un élément de « cette expérience humaine » tant chez les
protagonistes que pour le public qui semble comprendre que la « chute » signifie la mort dans le

poeme.

Une mort temporaire est donc une série « d’états » qui rappellent ceux qu’expérimentent les
hommes durant la mort. Nous associations principalement ces états a la description d’Hésiode
dans ce passage qui explique ce qui arrivait aux dieux s’ils versaient I’eau du Styx en libation et

qu’ils pronongaient un Grand Serment mensonger, ou pour le trahir ensuite :

‘O¢ kev v €miopkov amoAreiyag Emopudoont
aBavdtov ol &povol  khpn  VIQOEVTOG
‘Oldumov
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o0d¢ motT auPpooing Kol VEKTOPOg EpyeTal
doGov

Bpdolog, GALL Te Keltal AVATVELGTOC Kol
dvavdog

OTPOTOIG €V AEYXEECOl, KAKOV 08 &€ KAUO
KOAVTTEL.
Avtap €mel
£ViavTov,
dAhoc vy €& GAAOL JéxeTal YOAEMMTEPOG
debrog

elvaeteg 0¢ Be®dv dmapeipetat aigv 6vimv,
o0d¢ mot’ &g PouvAnv Emuicyetar ovd’ émi
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gvvéa mavto Ete
TG

eipéag  dBavdtov ol
gxovov.

Toiov dp’ Opkov €Bevto Beol ZTvyodg Gpbitov
Dowp

@yvY10V, TO 0’ TVl KATAGTVPEAOL d1d YDPOV.

vodoov teAéont péyav  Eig

dexatmt O’ émpicyston

Oldpmia  dopat’

Si I'un de ceux qui ne meurent pas,
seigneur des neiges de 1’Olympe, la
verse a terre pour faire un serment qui
n’est pas de vérité, il cesse de respirer,
reste a terre pendant toute une année. Il
ne peut pas s’approcher de 1’ambroisie
ni du nectar qui nourrissent ; il est
étendu sur un lit qu’on lui a fait, sans
souffle et sans paroles, dans un coma
dangereux. Quand, aprés une longue
année, sa maladie se termine, il subit
une épreuve nouvelle, qui vient apres
I’autre. Pendant neuf ans il reste a
I’écart des dieux qui vivent sans fin. On
ne le laisse se méler ni aux conseils ni
aux fétes, pendant neuf années enticres.
A la dixiéme année, il revient se méler
aux Immortels qui ont leur maison sur
I’Olympe. Voila a quel serment les
dieux ont consacré 1’eau du Styx, eau
primitive, incorruptible, qui coule entre
des rochers!.

permanent, passage qui sera analysé dans la prochaine section.
319 Hés. Th. 793-807. Nous allons revenir plus en détail sur ce théme lorsque nous aborderons ’étude des serments
des chants 3 et 19.

88



Ainsi, pour résumer les symptomes de cette mort divine (ou de ce qui lui ressemble), durant la

premicre année, on constate :

- Perte de souffle ou de la respiration

- Immobilité

- Ne peut se nourrir (précisément gotiter a la nourriture des dieux).

- Le sujet est plongé dans I’inconscience « sans souffle et sans paroles dans un coma dangereux »

Quand apres une année sa maladie se termine, le dieu est envoyé durant neuf ans en exil ; il peut
vivre sur la terre chez les mortels et durant cette période potentiellement expérimenter la vie
humaine, mais on parle surtout d’un exil des activités divines tel que participer aux fétes ou aux
conseils divins. La chute du monde divin vers le monde humain permet d’illustrer cette « mort
divine », puisqu’il y a une transformation ontologique de la divinité, qui perd toute force et toute
motricité, mais également un changement radical de lieu et d’occupation, tel qu’est représentée la
mort chez les hommes. L’état initial de la mort humaine (perte du souffle, immobilité, etc.) recoit
donc une traduction approximative, mais le destin de ’ame aprés la mort (vie dans un autre

monde, exil, emprisonnement) est également transposé dans la vie des dieux.

Dans « Falling into Time in Homer’s Iliad »*2°, Purves propose que si le mouvement de chute
représente la mort chez les hommes, les Olympiens, en tombant, trébuchent dans la réalité

humaine et expérimentent alors la souffrance terrestre ou quelque chose qui s’en rapproche.

Notre hypothése est que la précipitation, dans une combinaison entre mouvement et émotion,
serait une représentation de la mort, parfaitement adaptée a des étres qui ne peuvent mourir, mais
qui, dans le poéme, peuvent de mille maniéres 1’expérimenter. Dans 1’/liade, ils seraient aussi a
méme d’expérimenter les émotions associées dans le monde humain a la mort, telles que la
souffrance, I’horreur et le deuil. Apres avoir été blessée par un guerrier téméraire, Aphrodite se
sauve, « éperdue et affreusement souffrante », aupres de sa mére qui lui raconte pour la consoler

la souffrance d’autres dieux et notamment une autre mésaventure impliquant le dieu de la guerre :

320 Op. cit., 2006.
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TETA0OL TéKvoV EUdv, Kol AvAacyeo KNOouévN

nep:
moAAOL yap On TAfjuev Oldumo dodpat
EXOVTEG
€€ avopdv yoAém’ GAye’ én’  dAAAoloL
TI0évTeEG.

™M pdv Apng 6te piv Qrog kpotepde T
EpéAtng

noideg AlmTog, dficav KpoTepdl EVi decUdL
YOAKEDL O €V KeEPAUML 0£5eTO TPloKOidEK
ivos: i

Kol vO kev €vB’ dmdlotto "Apng aTog moAépoto,
el un untpou) mepcoring Hepifoia

‘Eppéar éEnyyethev: 0 o é&ékheyev Apna
NoN tepduEVOV, YAAETOS € € deaOG E0d VL

&xOiotog 0¢ pol €oot Bedv ol "'Oivumov
gxovowv:
aiel yap tot Epig te il TOAENOL TE L)L TE.

11 lui dit d’ailleurs au chant 5 :

el 8¢ tev &€ &Mov ye Osdv yévev ®S &idnhog
Kot kev O wédot N60a Evéptepog OVpavidveV

Subis 1’épreuve, enfant: résigne-toi,
quoi qu’il t’en coflte. Ils sont
nombreux chez nous, les maitres de
I’Olympe, ceux qui, pour des hommes,
ont supporté des épreuves semblables
et se sont les uns aux autres infligés de
durs chagrins. Ares a subi la sienne, le
jour qu’Otos et Ephialte le Fort, les fils
d’Aloeus, le liérent d’un lien brutal.
Treize mois enfermés dans une jarre de
bronze, il y elt bel et bien péri, Ares,
le dieu insatiable de guerre, si leur
mardtre, la toute belle Eéribée, n’eiit
avis¢ Hermes. Quand celui-ci leur
déroba Ares, il était a bout de forces :
ses cruelles chaines avaient eu raison
de lui®?!.

ses plaisirs ne tournent autour que des querelles, des guerres et des combats :

Tu m’es le plus odieux de tous les
Immortels qui ’habitent I’Olympe. Ton
plaisir toujours, c’est la querelle, la
guerre, et les combats®?2,

Si tu étais né de quelque autre dieu,
destructeur comme tu l’es, il y a
longtemps que tu serais dans un séjour
situé¢ plus bas que celui des fils du
Ciel*?*. Zeus faisant alors référence au
séjour des Titans.

Zeus considére Arés comme « le plus odieux de tous les Immortels qui habitent I’Olympe », car

Plus tard, malgré I’interdiction de Zeus, il retourne sur le champ de bataille, conscient du risque
qu’il prend en désobéissant a Zeus :

Ne m’en veuillez pas, habitants de
I’Olympe, si pour venger le meurtre de

un vdv pot vepeonoet OAdumia dopat
EXOVTEG

321 71.5.382-391
322 71.15. 890-891
333 71.5. 897-898

90



ticacOol dvov viog iovt’ émi vijog Ayaudv, mon fils, je vais vers les nefs achéennes
el mép pot kal poipa Adg mAnyévtt kepavvadt quand méme mon destin serait, frappé par
keloBar opod vekveoor ped’ aipoatt koi la foudre de Zeus, d’étre couché avec les
Kovintow. morts, dans le sang et la poussiére324.

Un autre passage nous informe de manicre plus détaillée sur les différents aspects de cette

« expérience » de la mort, vécue par Arés puisqu’il « tombe » sur le champ de bataille :

T v Apng ovmoe ponpdvog Eyyet  C’est la qu’Ares meurtrier touche Athéné avec
pokp®dl. 1§ O 'dvayaccauévn ABov sa longue pique. Athéné recule et, de sa forte
elleto yepl moyeint keipevov €v medimt main, saisit une pierre, qui se trouve la dans la
pédava tpnyov 1€ péyav 1€, 1OV P’ plaine, noire, rugueuse, énorme, que les gens
8vdpec mpodtepol Bécav Eppevar ovpov  d’autrefois ont un jour placé 13 pour borner
apovpng: tdL Paie Bodpov Apna kat  quelque champ. Elle en frappe ’ardent Ares
avyéva, ADoe O¢ yula. €nta & €méoye au cou et lui rompt les membres. Il tombe et,
nédebpa meowv, Ekovice O& yoaitag, sur le sol, il couvre sept arpents. Ses cheveux
TEVYXEA T Appapapnos: sont souillés de poussiére ; ses armes vibrent
sur lui*?,

Les cheveux souillés de poussicre et les armes qui vibrent sont, comme nous 1’avons vu, des
manieres de souligner cette chute, de lui donner une certaine emphase dramatique et le contact

des cheveux divins avec la poussiére invite a la souffrance et au deuil associé a la mort humaine.

Ainsi, les « terribles chagrins », les « pleurs, les tremblements », que les dieux expérimentent
face a la souffrance physique, a la poussiére et a la mort sont autant de manifestations de la mort
qui, dans 1’//iade, sont expérimentées dans leur entiereté, tant par les hommes que — la mort elle-

méme en moins — par les divinités.

32471 15.115-118

325 JI. 21. 400-410. Nicole Loraux a étudié ces trois passages ainsi qu’une autre « chute d’Arés » dans « Le corps
vulnérable d’Arés ». Elle explique : « toutes les formules qui, inlassablement, donnent la mort aux combattants sont
1a, mais parfois affectées d’une légére modification ». Nicole Loraux, « Le corps vulnérable d’Ares », dans Corps
des Dieux, (dir.) Charles Malamoud et Jean-Pierre Vernant, Série Le temps de la réflexion (Paris : Gallimard, 1986),
341. Les « quasi-morts » d’Arés (Op. cit., 336) sont qualifiées de « mock scene » par Lowenstam. Lowenstam, The
death of Patroklos, 83. Voir aussi: Tamara Neal, The wounded hero : non-fatal injury in Homer’s lliad (Bern,
Berlin, Bruxelles, Frankfurt am Main, New York, Oxford et Wien : Peter Lang, 2006) et Gilbert Andrieu, Ares, le
dieu mal aimé (Paris : L’Harmattan, 2017).
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4.6 Conclusion

Les « pleurs, les tremblements », que les dieux expérimentent face a la souffrance physique, a la
poussicre et a la mort sont autant de manifestations de la mort qui, dans I’//iade, est expérimentée

dans son enticreté, tant par les hommes que les divinités.

Le poete présente donc 1I’expression poétique de la mort et du deuil, via la chute des hommes sur
le champ de bataille, mais aussi via les chutes divines. L’interaction des dieux avec quelque
chose qui leur est profondément « étranger », tant dans leur nature profonde que dans leur vie en
général, permet 8 Homére de transmettre un regard extérieur sur la mort qui fait partie de manicre
intrinséque de la vie humaine. Ils expérimentent la mort via la chute, mais aussi via la mort

d’étres humains qui leur sont chers2°,

Les dieux font face a la mort, mais les héros aussi, qui ne comprennent pas pourquoi ils doivent
mourir. Leur existence méme s’apparente a ce contact si choquant et si terrible entre un objet
divin et la mort, qui se résume par la chute d’un objet sur le sol qui annonce souvent la mort d’un

héros.

Lorsqu’il tombe au combat, un dieu quitte immédiatement le champ de bataille, en proie a de
vives souffrances, parce qu’en toutes circonstances, la chute signifie toujours la mort. Celle-ci
provoque un « contact » avec des mati¢res proprement mortelles telles que la saleté et les liquides
humains de toutes sortes qui, au-dela des douleurs physiques ressenties, provoquent douleur et
dégolit chez les immortels en raison d’une dichotomie profonde entre pureté et souillure, bref
entre les dieux et les mortels, tandis que ces derniers sont désignés par un nom qui qualifie

I’expérience méme qui les distingue des €tres divins.

En effet les dieux sont athanatoi, immortels. Le récit est censé se dérouler a une époque ou la
frontiere entre le monde des dieux et des hommes n’est pas encore étanche. Au niveau narratif,

ils ont la fonction de poser un regard extérieur sur le sujet central du poeme : la mort. Leur

326 Par exemple, Zeus lors de la mort de Sarpédon (71.16.459), la relation entre Thétis et Achille et bien stir I’ Hymne a
Déméter en sont des exemples. Sur la question voir : Donald Lateiner, « Pouring bloody drops (Iliad 16. 459) : The
grief of Zeus », Colby Quaterly 38, 1 (2002) : 1-20, https://digitalcommons.colby.edu/cq/vol38/iss1/6 ; Slatkin, The
Power of Thetis, 2011 ; Sur les objets en général voir: Charles Delattre, Objets sacrés, objets magiques de
I’Antiquité au Moyen Age (Paris : Picard, 2007).
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présence, le récit de leur expérience incompleéte de la mort participe a une réflexion
philosophique plus large sur la mort et le deuil, regardés par les hommes et les dieux avec

horreur.

Si le plongeon et la précipitation apparaissent de manicre récurrente dans la poésie, il importe de
comprendre leurs places et leurs fonctions en contexte rituel. Le mouvement de chute signifie-t-il
toujours la mort quand il apparait, chez Homere, sous une forme tout autre : celle de la projection
d’offrandes ? Il s’agit 1a d’un contexte rituel : le mouvement permet-il d’exprimer des émotions,
telles que la tristesse et, le cas échéant, quel type de mort la chute en question traduirait-elle?
Nous allons maintenant observer la fonction et la nature du mouvement de chute dans le contexte

rituel du serment.
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Chapitre 5 — Le geste de projection et le serment rituel

Le serment rituel apparait de nombreuses fois dans la poésie épique®?’

. Il permet de sceller des
alliances et d’¢loigner le danger. Il s’agit d’une séquence rituelle structurée par un vocabulaire,
des expressions formulaires et une série de gestes spécifiques et elle implique des gestes
largement documentés tels que la priére, la mise a mort animale et la libation3?%, Le serment est
une déclaration pour laquelle on prend a témoin des étres divins, et qui, en cas de parjure,
implique un mauvais sort lancé sur soi-méme ou sur ses proches. Une promesse ou la véracité

d’une déclaration sont ainsi garanties aux dépens du jureur, et portent soit sur le passé, soit sur le

présent, ou encore scelle une promesse pour le futur.

Comme I’explique Renaud Gagné, cette garantie s’apparente a un prét : « oath function as a loan.
The word offered by the speaking party is accepted in return for a conditional threat »*2°. Cette
menace est transmise d’une part par le biais de la parole, d’autre part par les gestes rituels ; quand

la violence promise aux parjures est mise en sceéne a travers la mise a mort d’animaux, mais

327 Une vaste littérature est disponible pour appuyer cette section, entre autres : Christopher A. Faraone, « Molten
Wax, Spilt Wine and Mutilated Animals : Sympathetic Magic in near Eastern and Early Greek Oath Ceremonies ».
The Journal of Hellenic Studies 113 (1993): 60-80, https://doi.org/10.2307/632398 ; Walter Burkert, « Ritual
between Ethology and Post-modern Aspects : Philological-historical Notes », dans Ritual and Communication in the
Graeco-Roman World, (dir.) Irene Berti, Walter Burkert ez. al. (Liége : Presses universitaires de Li¢ge, 2006), 23-35,
https://doi.org/10.4000/books.pulg.1132 ; Dani¢le Aubriot-Sévin, « Formulations possibles du serment et
conceptions religieuses en Gréce ancienne », Kernos 4 (1991): 91-103, https://doi.org/10.4000/kernos.291 ;
Raymond Verdier, Le serment : actes du colloque international CNRS, Paris X Nanterre, 25-27 mai 1989, vol. 1 et 2
(Paris : éditions du CNRS, 1991) ; Peter Karavites et Thomas Wren, Promise Giving and Treaty Making. Homer and
the Near East (Leiden : Brill, 1992) ; Margo Kitts, « Not Barren is the Blood of Lambs: Homeric Oath-Sacrifice as
Metaphorical Transformation », Kernos 16 (2003) : 17-34, https://doi.org/10.4000/kernos.808 ; Emile Benveniste,
« L’expérience du serment dans la Greéce ancienne », RHR 134 (1947) : 81-94,
https://doi.org/10.3406/rhr.1947.5601 ; David Cohen, « ‘Horkia’ and ‘horkos’ in the Iliad », RIDA 27 (1980) : 49-68,
http://local.droit.ulg.ac.be/sa/rida/file/1980/04.%20Cohen.pdf ; Alan H. Sommerstein et Isabelle Torrance, Oath and
swearing in ancient Greece (Berlin : De Gruyter, 2014) ; Margo Kitts, Sanctified violence in Homeric society. Oath-
making rituals and narratives in the Iliad (Cambridge: Cambridge University Press, 2005),
https://doi.org/10.1017/CB09780511814884.

328 Le rituel de serment « oath-sacrifice » comporte dans 1’I/iade 11 étapes, comme le souligne Kitts qui les étudie en
detail. Kitts, Sanctified violence in Homeric society, 225. Bien sir, rien n’est systématique. Un serment peut par
exemple s’effectuer sans invoquer les dieux a témoin comme dans (Edipe-Roi (Soph. O.R., 644-645) selon Danicle
Aubriot. Aubriot-Sévin, « Formulations possibles du serment », 92.

329 Renaud Gagné, Ancestral fault in ancient Greece (Cambridge, New York : Cambridge University, 2013), 204.
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parfois aussi grace la projection d’objets et 1’utilisation de liquides comme le vin, employ¢é dans

une certaine mesure, nous allons le voir, pour figurer les liquides humains*3°,

Dans trois extraits que nous avons choisis, la violence est mise en scéne dans un contexte rituel.
Il s’agit (1) d’une réconciliation officielle entre les chefs de guerre de I’armée achéenne’?!, (2)
d’une tentative de paix entre les deux armées ennemies®*?, et (3) d’une promesse d’anéantir
I’armée adverse®®3. Si le dernier extrait n’est pas un serment rituel en tant que tel, il s’agit
toutefois d’un veeu de mort et de destruction qui empruntera a 1’univers du serment certains
¢léments. Dans tous les cas, le mouvement de chute, largement ignoré dans les études sur le

serment, joue a notre avis un role déterminant.

Nous allons tout d’abord interroger certains extraits de la poésie épique ou des mortels
prononcent des serments informels, avant d’étudier en détail les deux serments qui apparaissent
aux chants 3 et 19 de I’lliade***. Nous terminerons en analysant un veeu qui posséde avec les

deux serments précédents une structure similaire.

5.1 Projections et serments chez les mortels

Le mouvement de chute semble toujours présent d’une maniére ou d’une autre quand un serment

est prononcé, et ce dés le premier chant de 1’/liade. Calchas qui doit révéler a tous la raison de la

330 « The pouring of libations must also have accompanied oaths frequently since, although there are, relatively

speaking, not a large number of references to libations being added to oaths in our sources, one of the commonest
Greek words for a sworn treaty or alliance, spondai, also means ‘libations’ ». Isabelle Torrance, « Ways to give oaths
extra sanctity », dans Oaths and Swearing in Ancient Greece (Berlin et Boston : De Gruyter, 2014), 132. Sur cette
utilisation de la libation, voir : Robert Parker, « Substitution in Greek Sacrifice », dans Sacrifices humains, (dir.)
Pierre Bonnechere et Renaud Gagné (Li¢ge : Presses Universitaires de Liege, 2013), 10. Sur la libation en général et
pour une introduction sur la libation voir : Kimberley C. Patton, Religion of the gods : ritual, paradox and reflexivity,
(Oxford : Oxford University Press, 2009) et Kimberley C. Patton, « Libation/Libation/Libation/Libazione », dans
Thesaurus Cultus et Rituum Antiqguorum [THesCRA], (Los Angeles et Basel : Getty Publications et Fondation pour
le Lexicon Iconographicum Mythologiae Classicae, 2004—2006).

3171,19.259-268

33211, 3.270-315

333 71.21. 115-130

334 Nous nommerons « serments rituels informels » tout serment situé a « ’extérieur » d’un rituel planifié, codifié,
officiel. Pour les invocations qui ne sont pas des serments, voir : Sommerstein et Torrance, Oath and swearing in
ancient Greece, 3-5. Quant aux serments prononcés par les dieux, ils appartiennent a une tout autre catégorie que
nous étudierons un peu plus loin.
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colére d’Apollon craint qu’Agamemnon ne s’en prenne a lui et demande a Achille de le
protéger®3®. Achille lui en fait la promesse, ce qui I’oblige ensuite a affronter Agamemnon, et de
cette confrontation nait alors le conflit qui va les diviser dans une longue partie du poéme et

engendrer dans I’immédiat ce serment solennel :

onuoPopog Paciieds €mel ovTIdAVOIGY
avdooelc:

N yop &v Atpeidn viv Botata AwPhcaio.
aAL” &k tot €pém kol €mi péyav OpKov
opodpot

voi P t6de OKRTTPOV, TO HEV 0D TOTE
@VOAAa kai 6Lovg

QvoeL, &mel On TPMTO TOUNV €v dpecat
Aédourey,
o0’ dvabninocelr mepl yop PA € YoAKOg

Eleye

POALG TE KO POV VDV oDTE UV VIEG
Ayoudv

&V TOAQUNIS POPEOVTL JIKAGTOAOL, Of T€
BépioTog

mpog A¢ eipbotar O 0€ TOol péyOC
gooeTol OpKog:

N ot AytAAfjog mob) iEeton viog Ayaudv

ocvumavtog: tote 6 ol TL dvvioem
Ay vOpeEVOS TP
YPOLGUETY, VT v moAlol Ve  “Extopog
AvopOPOVOL0

Bvnokovteg mintwotr: o & Evdodt Bupov
apvéerg

yoopevog 6 T dplotov Axyoaudv ovdev
ETI600.

Oc @ato IIneidng, moti 8¢ oxfintpov
Bare yoint
ypvoeiolg frolot memapuévov, €leto O
avtog

Ah! Le beau roi, dévoreur de son peuple ! Il
faut qu’il commande a des gens de rien:
sans quoi, fils d’Atrée, tu aurais aujourd’hui
lancé ton dernier outrage. Eh bien ! Je te le
déclare, et j’en jure un grand serment. Ce
baton m’en soit témoin, qui jamais plus ne
poussera ni de feuilles ni de rameaux, et,
maintenant qu’il a quitté ’arbre ou il fut
coupé dans la montagne, jamais plus ne
refleurira ! Le bronze (yoAkog) en a rasé le
feuillage et I’écorce, et le voici maintenant
entre les mains des fils des Achéens qui
rendent justice et, au nom de Zeus,
maintiennent le droit. Ce sera 1a pour toi le
plus siir des serments.

Un jour viendra ou tous les fils des Achéens
sentiront en eux le regret d’Achille ; de ce
moment-1a, malgré ton déplaisir, tu ne
pourras leur étre en rien utile, quand par
centaines, ils tomberont mourants sous les
coups d’Hector meurtrier. Alors, au fond de
toi, tu te déchireras le cceur, dans ton dépit
d’avoir refusé tout égard au plus brave des
Achéens ». Ainsi dit le fils de Pélée et, jetant
a terre le baton percé de clous d’or, il
s’assied®3®,

335 71.1.85-91
336 71, 231-246
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Achille prononce un grand serment (péyav dpxov), mentionne les qualités du sceptre et marque la

fin de sa déclaration par la projection de 1’objet sur le sol.

Les historiens ont peu étudi¢ le geste ou bien ont traité la projection du sceptre comme une
curiosité*¥. Tl s’agirait non seulement d’un « baton de paroles », mais la plupart des chercheurs
proposent aussi que le sceptre symbolise le pouvoir en place, incarné par Agamemnon et contesté

par Achille dans ce passage33%.

Kitts s’attache a analyser la scéne a travers les qualités du sceptre : « To swear by a perverted
symbol — a dead scepter — is to undertake a perverted justice, here manifest as the corruption of

fairness and good faith among the combined force of the Achaean armies »3°.

Kozak précise cette idée en ajoutant que le sceptre serait I’appropriation visuelle du pouvoir
d’ Agamemnon et la projection au sol de ce symbole serait un geste de défi de la part d’Achille et
rejetterait cette forme de justice corrompue®*. Elle renchérit ensuite en expliquant que le geste de
projection donne de ’ampleur au serment et rend plus dramatiques les paroles prononcées par
Achille : «his whole speech is made more emphatic through the violent throwing of the

sceptre »*1,

Or, comme nous 1’avons vu, la colére est un sentiment qui est associé au geste de projection et la
colére d’Achille s’exprimerait de la méme maniére que chez certains dieux tels que Zeus a qui il
arrive de céder a ce sentiment en précipitant du haut de I’Olympe les divinités qui s’opposent a

hli342

337 Je pense a I’« unusual oath » de Judith Fletcher. Judith Fletcher, Performing Oaths in Classical Greek Drama
(Cambridge : Cambridge University Press, 2012), 88.

338 The protocol is for each king to hold the sképtron, ‘scepter’, when it is his turn to speak ». Nagy, The Ancient
Greek hero in 24 hours, 412. Voir aussi : David Bouvier, Le sceptre et la lyre. L’lliade ou les héros de la mémoire
(Grenoble : Million, 2002) et Johannes Haubold, Homer’s People (Cambridge : Cambridge University Press, 2000),
20-24.

339 Kitts, Sanctified violence in Homeric society, 104-105.

340 Lynn Kozak, « Oaths and characterization: two Homeric case studies », dans Oath and swearing in ancient
Greece, (dir.) Alan H. Sommerstein et Isabelle Torrance (Berlin et Boston : De Gruyter, 2014), 216.

331 Op. cit. Voir aussi: « There were various ways in which the solemnity of an oath could be increased [...]
Gestures could also add solemnity to an oath. Raising the hands or a sceptre to heaven, striking the ground, clasping
hands and drawing blood all occur in our texts ». Isabelle Torrance, « Ways to give oaths extra sanctity », 132.

34211 ne fait nul doute qu’Achille soit trés en colére. Agamemnon décide de lui prendre son butin, ce qui le met dans
un tel état qu’Athéna est obligée d’intervenir pour I’empécher d’égorger sur le champ 1’ Atride : Athéna :
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Le sceptre que tient en main Achille, et qu’il jette a terre, n’est pas tant 1’illustration du pouvoir
d’Agamemnon ou d’un mouvement d’humeur chez Achille, que le moteur d’un puissant serment

rituel.

5.2 La fonction du sceptre

Le sceptre, tout d’abord, n’est pas corrompu. Il ne s’agit pas d’une branche en putréfaction (elle
est ornée d’or), mais bien d’une branche jadis vivante et devenue stérile, sur laquelle ne
pousseront plus jamais ni fleurs ni rameaux. Dans cette analogie entre le serment et le sceptre, le
métal (yorkdc) n’a pas ici de connotations d’infertilité, mais un aspect éternel, irrémédiable, car

le poete dit que le sceptre n’aura jamais plus de branches ou de feuilles.

En Grece, la seule chose qu’il est impossible de changer, méme pour les dieux, est la mort. Et la
vie, « les fleurs, les feuilles » ne repousseront plus jamais sur cette branche, comme le mégas

horkos qui est un serment inviolable dont les conséquences sont irrémédiables®#>,

Dans une société ou on léve les mains au ciel pour s’adresser aux dieux de I’Olympe, le sceptre et
son parcours ne représenteraient pas la justice corrompue d’ Agamemnon, mais bien la priére elle-
méme, dont le parcours est ici souterrain. En effet, le serment prononcé par le Péléide est
clairement défini comme un mégas horkos. 1l s’adresse donc aux divinités infernales et c’est

d’abord cette direction que la projection au sol évoquerait. On ne devrait pas tant considérer

NABov ye Tavcovsa O GOV Pévog, of ke midnat Je suis venue (du ciel) pour calmer ta fureur : me
veux-tu obéir ? [I. 1. 207
Achille lui obéit et se contient :

P LEV cpmitepov ye Bed Enog eipvocacOon Un ordre de vous deux (Athéna est envoyée par
Kol péAa ep Bupudt kexolmpévov: mg yap duewvov:  Héra), déesse, est de ceux qu’on observe. Quelque
8¢ ke Beolg emumeidnTan pdho T EKlvov avTod courroux que je garde en mon ceeur, ¢’est 1a de bon

parti. Qui obéit aux dieux est écouté. /.1. 216-218

Pour Kirk, le mouvement de chute exprime la frustration : « flinging the staff to the ground expresses Akhilleus’
frustration ». Geoffrey Stephen Kirk, The lliad: A commentary, vol. 1, Book 1-4 (Londres : Cambridge University
Press, 1985), 78.

33 « Oath is made even more impressive by associating the staff with the idea of inevitability: just as it will never
sprout leaves again, so will this oath be fulfilled ». Kirk et Edwards. The Iliad: A commentary, vol. 5, 143.
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I’objet que le geste qui semblerait faire partie intégrante du serment au point méme d’étre

reproduit au chant suivant.

En effet, au chant 23* le sceptre d’Agamemnon a été forgé par Héphaistos et été passé
successivement aux différents Atrides depuis plusieurs générations. Son histoire est racontée en
détail et met en valeur la généalogie divine et héroique de I’ Atride. Un sceptre est pratiquement
un porte-voix ou bien donne une 1égitimité a celui qui prononce un discours. Quand Ulysse s’en
saisit pour contenir la foule qui souhaite abandonner le combat, il a une altercation avec Thersite,
le plus laid et le plus vil de tous les Achéens. Les reproches de Thersite envers Agamemnon
reprennent point par point ceux formulés par Achille au chant 1. Pourtant, il n’a pas
I’honorabilité, les talents et le courage d’Achille et il se fait rabrouer vertement par Ulysse, qui

prononce alors un serment qu’il vient conclure encore une fois par la projection du sceptre :

aAL" &k Tol €pém, TO O¢ Kol TETEAEGUEVOV
gotat

el ¥ &t o” appaivovto Kymoopar &g vo mep
e,

unkét’ Emerr’ OdvoRt KapM OO Emein,
und’ &t Tnlepdyoto matnp kekAnuévog einv,
el un €yd oe Aafov amd pev eida sipota
dvom,
YAOAvav T
AUPIKOADTTEL,
avTOV 6¢ KAaiovta Boag £l vijag Apnow
TEMAM YOV dyopiifev delkéoot TANyHiow.

O¢ Gp’ Een, SKNTTPOL OE HETAPPEVOV NOE Kol

noé¢ yudvo, TG T  0dD

duo

mAEev: 0 & 1dvmbn, Baiepov O ol &kmeoe
daKpL:

ouddE 9 aipotéEco0  HETOPPEVOL
g&umavéot

oKnmIpov Vmo ypvcéov: 6 O Gp’ &leto

TapPNocv e,

aAynoag d” aypeiov idmV ATOUOPENTO dGKPUL.
ol 0¢ kal dyvouevol mep &m adTOL 1OV
véloooav

Eh bien ! Je te le déclare, et c’est 1a ce
qui sera : que je te trouve encore a faire
I’idiot, comme tu le fais, et je veux que
cette téte cesse de surmonter les épaules
d’Ulysse, je veux méme cesser d’étre
appelé pere de Télémaque, si je ne
prends, ne t’enléve tes hardes, le
manteau et la tunique qui couvrent ta
virilité, et ne te renvoie a 1’assemblée
aux fines nefs, tout en larmes,
honteusement roué¢ de coups. Il dit, et
son sceptre, il le frappe au dos, aux
¢paules. L’autre ploie I’échine, et de
grosses larmes coulent de ses yeux:
une bosse sanguinolente a sailli sur son
dos au choc du sceptre. Il s’assied, pris
de peur, et sous la souffrance, le regard
éperdu, il essuie ses larmes. Et malgré
tout leur déplaisir, les autres a le voir
ont un rire content®®.

34471.2.102-108
3571.2.257-269
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Ce qui est intéressant, c’est que la scene est un calque du chant 1. Il s’agit d’une réécriture du
chant 1, mais avec une autre alternative, celle-ou ou Agamemnon (avec 1’aide d’Ulysse) prouve
sa valeur, ce qui lui permet de diriger les Achéens qui s’apprétent a retourner au combat. Le plus
important c’est que la reprise du geste en lui-méme démontre son importance dans le premier
serment. Certes, il n’y a pas de chute en soi, mais il y a un mouvement descendant, de haut en
bas, et le moment ou Achille projetait le sceptre sur le sol est clairement transposé dans le

passage par la projection du sceptre sur le dos de Thersite.

Si Nagy propose que le simple geste de tenir le sceptre en ’air valide le serment prononcé®*,
nous pensons plutét que c’est le geste de projection qui scelle le serment, en raison d’une
association méconnue entre le geste de projection et le mégas horkos. Le « parcours du sceptre »,
c’est-a-dire, le déplacement que fait le sceptre lors de sa projection, fait a la fois songer a une
série de témoins divins normalement mentionnés au cours d’un serment, mais aussi aux divinités
les plus éloignées, ou vivant dans les profondeurs de la terre, ce que nous allons voir a présent
dans les serments divins qui de fait précisent les rapports entre le serment et le geste de

projection.

5.3 Grand serment

Le grand serment est normalement prononcé par les dieux, bien qu’il apparaisse aussi parfois
chez les hommes. Chez les premiers, il implique toujours le Styx, divinité infernale ancienne qui,

dans le cas d’un parjure, a le pouvoir de plonger les dieux dans le coma.

346 « So, the gesture of Achilles when he holds the scepter as he makes his oath has the effect of authorizing this
oath ». Nagy, The ancient Greek heroes in 24 hours, 412. Agamemnon jure un serment par Zeus en levant son
sceptre au ciel, disant qu’il permettra aux Troyens de récupérer et de briler les corps de ceux tombés au combat : "Qg
glnav 10 okfnTpov avicyede maol Ogoioy, 11, 7. 408-413. Hector jure également a Dolon, qui lui demande de lever
son sceptre (Gvéyw) que si sa mission porte fruit, il obtiendra les chevaux du Péléide : "Qg @a0’, 0 8* év yepci
okfittpov Adfe xar ol duoooev, Il 10. 328. Notons cependant que dans les deux cas, les chefs de guerre ne
prononcent pas de grands serments et que le geste de lever le sceptre s’inscrit dans la simple prise de parole et les
priéres aux dieux olympiens qui impliquent de lever les mains au ciel. Pour sa part, Hector ne léve pas le sceptre au
ciel, ainsi que Dolon lui demandait, mais le saisit simplement. Le poéte explique aussi « qu’il dit et jure un serment
qui ne doit pas étre tenu », Qo edro kot p’Eniopkov Enmdpoce, TOV &’ 0podbvcey, I1. 10. 332.
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Le dieu parjure est frappé d’immobilité et ensuite maintenu a I’écart durant neuf ans®*’.
Emprisonné dans son propre corps et en situation d’exil, son état correspond a ce que j’appelais
ailleurs une « mort temporaire ». Pour cette raison, prononcer un serment pour les dieux est un
acte grave, comme en témoigne ce passage ou Héra jure a Zeus que ce n’est pas elle qui a envoyé

Poséidon dans la bataille :

"Totw vdv 160e Tala kol OvOpavog €0pvc Non, et qu’ici m’en soient témoin et la

UmepOe Terre et le vaste Ciel sur nos tétes, et les
Kol 10 KotelPopevov Xtvyog Uowp, 6 1e ondes du Styx dans leur chute aux
UEYIOTOG Enfers, le plus grand, le plus terrible des

348

OpKog devoTaTdC TE TEAEL pokdpecot Beoliot  serments pour les dieux bienheureux

Dans un autre extrait, Hypnos s’adresse a Héra, qui lui demande d’endormir Zeus pour que les

autres divinités puissent venir en aide aux Achéens en mauvaise posture :

Aypet viv pot dpocscov ddatov Ztuyog Vowp, Eh bien ! Jure-moi donc par I’eau

xept o0& Tt €tépmu pév  €le  yB6va inviolable du Styx, en touchant
TovAVRoTEpAV, d’une main le sol nourricier et, de
Tt & €tépmu dAa poppopénv, iva vaiv Dautre, la mer étincelante afin
Gmovteg que les dieux d’en bas entourant

péptopor @c’ ol Eveple Ogoi Kpdvov apeig
govteg,

7N p&v époi ddoe Xopitwv piov Omhoteplmv
[MoocBénv, Ng T avTog EEASOLOL TLOTA TAVTAL.
Q¢ Epat’, 00O amibnoe Bed Agvk®AEVOC

Cronos nous servent de témoins,
jure de me donner une des
Graces, Pasithée, qu’aussi bien je
désire et depuis toujours. 11 dit, et
Héré, la déesse aux bras blancs,
n’a garde de dire non. Elle jure

“Hpn, dans les termes qu’il lui dicte, en
Opvoe &' mg £xéheve, Beodg &' OVOUMVEV invoquant le nom de tous ces
dmavrog dieux qui sont tout au fond du

T0VG vrotaptapiovg ol Tirfveg koAéovtat Tartare,

Titans#°,

que l’on appelle les

347 Hés. Th. 793-806.

348 J1. 15. 36-38. Le Styx est a la fois un fleuve infernal et une déesse océane. Il se confond ici avec le serment des
dieux lui-méme : Hés. Th. 226-232, 361, 383, 389, 397-404, 775-806 ; Il. 8. 367-69 (vne&épuye Xtvyoc), HhDém.,
423. Voir: Jean  Bollack, «Styx et serments», REG 71,  334-338  (1958): 1-35,
https://doi.org/10.3406/reg.1958.3531 ; Kitts, Sanctified violence in Homeric society, 95 ; Sébastien Dalmon, « Une
ordalie pour les Dieux : Styx I’Océanide et le grand serment des dieux dans la poésie archaique », dans Les justices
de l'invisible, (dir.) Raymond Verdier, Nathalie Kalnoky et Soazick Kerneis (Paris : L’Harmattan, Collection Droits
et Cultures, 2013), 221-239 ; Martha Kriter-Spiro et Joachim Latacz, Homer’s lliad: The Basel commentary. Book 14
(Boston : De Gruyter, 2018), 136.

349 11.14.271-280
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Et, finalement, lorsque Héra apprend la naissance prochaine d’Héracles, elle demande a Zeus de

jurer un grand serment :

el 0 dye vdv pot dpooccov Oivumie

KOPTEPOV dpkov,
N MHE&V 1OV TAVIEGGL MEPIKTIOVEGGLY
avacev,
0¢ kev €m’ fuatt TOWE TECNL PETA TOOGI
YOVOLKOG
TV avopdv ot oflg €5 aipotdc eiot
yevEDANC.
Qg €pato Zedg 8 oD TL doAoppocvHVIV
gvonoeyv,

aAL’ Ouocev péyav Opkov, Emeito O
TOALOV AAGON.
“Hpn d8" di€aoca Aimev piov OvAduTO10

Allons ! Dieu de I’Olympe, jure-moi donc
sur I’heure un puissant serment, qu’il
régnera bien sur tous ses voisins, 1’enfant
qui en ce jour tombera aux pieds d’une
femme, s’il est des mortels qui
appartiennent a 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 1’Olympe>*°.

Elle gagne Argos d’Achaie le plus rapidement possible pour provoquer les couches de 1’épouse

de Sthénélos le Perséide, afin qu’un autre descendant de Zeus naisse avant Héracles et elle retient

les Illithyes afin de retarder les couches d’ Alcmene, mere d’Héracles.

Quand Zeus se rend compte qu’il a été trompé :

Avtiko & €I ATV KeQOAfS
MITOPOTAOKAO10

YOOUEVOG  (QPEGIY MGl Kol DUOGE
KOPTEPOV OpKOV

u| mot’ &g OvAlvumdév te Kol ovpavov
aotepdevTaL

avtic EhevoecOat Ay, | mhvtog ddiTor-
O¢ eimov  Eppwyev  am’ ovpovod
4oTEPOEVTOG

yepl mepotpéyag thya O iketo Epy’
avlpoTOV.

Brusquement, il saisit Até (Erreur/
Egarement) par sa téte aux tresses
luisantes, le cceur en courroux, et il jure un
puissant serment, que jamais plus elle ne
rentrera ni dans 1’Olympe ni au ciel étoilé,
cette Erreur qui fait errer tous les étres.
Cela dit, en un tournemain, il la fait pivoter
et la jette du haut du ciel étoil¢, d’ou elle a
vite fait de choir au milieu des champs des
mortels®!.

Reprenons ces différents extraits et observons, comme dans le serment d’Achille, comment le

mouvement de chute y apparait.

3071.19. 108-114
317119.126-131

103



Achille, par le sceptre qu’il tient a la main fait un grand serment. Il utilisait la nature de ce sur
quoi il jurait afin d’émettre une comparaison : stérilit¢ éternelle et absolue, mise en relation avec

la nature irrémédiable du serment. Qu’en est-il des dieux ?

Tout d’abord, dans le serment prononcé en faveur d’Hypnos®>?, Héra jure sur les ondes du Styx,
inviolables (datoc) : le pocte insiste sur I’eau qui dévale et s’échappe en cascade d’un rocher (10
KatelBopevov Ztuyoc ¥owp). Cette mention n’est pas anodine puisque cette particularité du fleuve

3

infernal apparait dans de nombreux extraits de la poésie épique’>? et rappelle d’aprés nous le
pp p p1q pp p

déplacement de sa priere vers les profondeurs infernales.

Au chant 14, Hypnos lui demande de jurer sur le Styx en touchant d’une main le sol et de I’autre
la mer étincelante afin d’appeler comme témoins les dieux d’en bas qui, avec Cronos se trouvent

sous le Tartare, ¢’est-a-dire les Titans>>4.
9

Le geste de « toucher » la terre et la mer pour jurer permet ici de prendre a témoin ces divinités, a
la différence par exemple, du geste d’ Antiloque qui jure qu’il n’a pas triché lors d’une course en
touchant ses chevaux®>®, attributs du dieu qu’il prend a témoin (Poséidon) ou bien a une époque
plus tardive, le serment des Phocéens®®, qui implique que les soldats jurent PAR 1’animal du

sacrifice.

35271, 14. 271-280

353 Hés. Th., 783-808. La cascade du Styx est aussi mentionnée dans le serment de Calypso dans 1’Odyssée, Od. 5.
184-186 et dans I’Hymne a Apollon : Cynéthos de Chios, HhApoll., 84-86. Pour un rapprochement entre la chute
d’eau et le théme de la libation, voir : « The image of the streams of wax flowing down underground through the fire,
as a river plunging into the earth, is reminiscent of the ‘great oath of the gods’ the Styx ». Renaud Gagné, « The
poetic of “exdleia” in Homer », Mnemosyne 63, 3 (2010) : 360, https://www jstor.org/stable/25801859. Hésiode dit
qu’Iris ne se rend chez Styx que lorsqu’il y a querelle, ce qui rejoint mon passage.

354 Au sujet des dieux vaincus, voir : Hés. Th. 203-204. Au sujet du Tartare humide, voir : /1. 8. 13.

355 Ménélas dit dans I’ lliade :

Avtiloy €18’ dye debpo drotpeéc, 1 Bég Eoti, Antiloque, viens ici, nourrisson de Zeus, et, comme
o106 (nnwv Tpomdpode kai dppoTog, avTop il est de régle, debout, en face de tes chevaux et de
inacOinv ton char, portant le souple fouet avec lequel tu
xepoiv &ye padviv, M mep 10 mpdcdey Edavveg, menais tout a I’heure, la main sur tes chevaux, jure
v ayapevog yoroyov Evvociyatov donc par le Maitre de la terre et Ebranleur du sol
Suvobt un pev ekmv 10 oV dOAML Gpua TEST|GOL. que tu n’as pas, par traitrise et volontairement, géné

la marche de mon char. /. 23 581-585.

356 L’histoire du serment des Phocéens est rapportée par Hérodote : Hdt. I, 165. En 546 av. J.-C. Phocée est assiégée
par les Perses de Cyrus le Grand. Les Phocéens jettent dans la mer une masse de fer ardente et font serment de ne
jamais rentrer a Phocée avant que cette masse ne soit revenue sur I’eau. La masse en question (L0dpog) est précipitée
dans un abime tournoyant (faisant penser a I’enclume qui voyage au Tartare chez Hésiode) ou bien la masse de fer
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Le geste d’Héra s’apparente plutot a celui de la mere de Méléagre, qui frappe frénétiquement le
sol de ses poings pour invoquer les puissances infernales. Dans cet extrait qui a pour théme la

colére, Phénix raconte I’histoire de M¢léagre :

€€ ApémV UNTPOG KEYOA®UEVOG, 1] pa Beoiot Il s’indignait des malédictions de sa
mere, qui, dans sa douleur du meurtre de
TOAL™ d€0VG” MPATO KAGTYVHTO0 POVOLO, ses fréres, instamment langait des

imprécations vers les dieux, et,
MOAAGL 8¢ Kai yaia ToAV@OPPNY xepaiv GAold  instamment aussi, frappait de ses deux
mains la terre nourriciére, invoquant et
Hades et la féroce Perséphone, étendue
de tout son long a terre, dans ses voiles
trempés de pleurs, et leur demandant de
donner la mort & son fils. Et I’Erinys au
cceur impitoyable, qui marche dans la
brume, du fond de I’Erébe, entendit sa
voix3%7,

KIKAOKOVG' Atdnv Kol EMOvnV
[Tepoepoveiay,

npoyvL  KaBelopévn, Ogvovio 8¢ ddkpuot
KOATOL,

odl dopev Bdvatov: THG O MEPOPOITIC
"Eptvog

gxlvev &€ 'EpéPecorv dueiiryov ftop Exovoa

La terre est une sorte de heurtoir des Enfers que I’on touche ou cogne pour appeler des témoins et
parfois méme leur demander leur aide dans d’autres circonstances. Par exemple dans /’Hymne a
Apollon, Héra cogne violemment le sol pour que la terre et les divinités infernales 1’aident a

mettre seule un enfant au monde>>8.

Si I’on reprend comme exemple le serment d’Achille, il est vrai que le Péléide jure sur le sceptre,
mais il faut dissocier le moment ou il le tient dans ses mains et celui ou il le projette violemment

sur le sol. Le geste de projection que nous résumons, comme un objet effectuant un parcours,

ardente pourrait faire référence a Héphaistos, puisque sa forge se trouve dans I’Etna qui au cours d’éruptions
fréquentes crache de la cendre volcanique. Ceux qui ne respectent pas ce serment ne subissent aucune conséquence,
ce qui est inusité puisque chez Hérodote, car ceux qui rompent leurs serments sont généralement punis. On peut
penser que leurs descendants ont subi des calamités en raison des actions de leurs ancétres. Personnellement nous
sommes d’avis, que la masse ardente ne fait que donner la qualité du serment, un peu comme le sceptre au chant 1,
tandis que dans les serments avec sacrifice et geste de projection, c’est le sort de la victime qui est mise en scéne a
travers la projection d’offrande. Est-ce que la masse ardente chez Hérodote ferait référence a une mort sans
inhumation ou méme a un déplacement vers les Enfers ? Peut-étre, mais pas obligatoirement, puisque dans ce cas-ci,
la précipitation de la masse métallique, qui ne pourra jamais revenir a la surface, illustre le fait de ne jamais revenir a
Phocée.

3711.9. 567-573

358 HhApoll. 332-341.
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d’un point A au point B, représente le déplacement unique d’un objet dont la course est
interrompue par son atterrissage sur le sol>>°. Frapper le sol ou lancer un objet, trace un parcours
vertical. Qu’il s’agisse d’un simple déplacement simple ou bien un va-et-vient, d’un objet, d’un

corps ou d’un liquide, il est important de s’attarder sur le tracé de cette ligne.

Dans les serments, les liquides seront a privilégier puisqu’ils ont I’avantage de disparaitre,
absorbés par ce lieu invisible auquel cette priere est en fait destinée. Et donc en résumé, la
projection d’objet sur le sol durant un serment, tel que celui d’Achille, a pour fonction de
contacter une série de dieux, dans le contexte d’une cosmogonie religieuse ou chaque palier du
monde est peuplé par eux. Ensuite elle permet que la priére prenne la direction des divinités qui
supervisent les serments et finalement, la chute rappelle chez les hommes la mort, comme, chez
les dieux, la seule divinité qui puisse temporairement leur enlever leur pouvoir, et qui tombe en

cascade dans les Enfers.

Au chant 19, nous assistons a la fois a un serment divin et & un serment humain. Le mythe
raconté par les hommes précéde un serment rituel, et dans les deux cas le geste de projection

vient sceller le serment.

Mais tout d’abord, commencons par observer les chutes successives qui précedent la précipitation

d’Até scellant le serment de Zeus.

Zeus annonce la naissance de son fils Héraclés aux autres dieux et ajoute qu’il régnera sur tous
ses voisins®%®. Héra profite de la fierté orgueilleuse de son époux pour le manipuler et lui fait

jurer un grand serment :

€1 0" dye vdv pot dpoocov Oadumie kaptepov  Allons ! Dieu de I’Olympe, jure-moi
dpKov, donc sur I’heure un puissant serment,
7 P&V TOV TAVIEGGL TEPIKTIOVEGGLY AVAEELY, qu’il régnera bien sur tous ses voisins,
0¢ kev &m fuatt tde méont petd moooi I’enfant qui en ce jour tombera aux
YOVOLKOG pieds d’une femme, s’il est des mortels
1OV AvopdV ol of|g €& aluatog eiot yevébAnc.  qui appartiennent a la race sortie de ton
O¢ &pato: Zevg & ob T dohogpoovvnyv sang ». Elle dit ; Zeus ne voit pas la

gvomoev, perfidie : il jure un grand serment et
AL" dpooev péyav Opkov, Eneita 0& moALOV commet la plus grande des erreurs. Héra
adoon . alors, d’un bond, quitte la cime de

359 Pour une définition voir dans cette thése, p. 12, n.47.
360 77.19.100
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“Hpn &’ di€aca Arev piov OvAOuTO10 I’Olympe3®!.

Lorsqu’il prononce ce grand serment, Zeus fait alors référence a sa descendance au sens large,
oubliant qu’Héra a le pouvoir de controler 1’ordre des naissances et qu’outre son fils Héraclés, un
de ses petits-fils s’appréte a naitre. Une fois le serment prononcé, Héra saute de I’Olympe et d’un
bond se rend & Argos. L hypothése que nous aimerions explorer est que ce saut contribue a

sceller le serment prononcé par Zeus.

362 Les mouvements divins sont

En effet, les déplacements des dieux ne sont jamais anodins
méme parfois perceptibles aux hommes et associés a certains phénomenes naturels ; « signes

célestes » qui indiquent une décision divine et parfois interprétés par des spécialistes®®?.

Le mouvement de chute serait a ce point associ¢ a I’univers d’un serment, que pour une raison
purement esthétique, le plongeon apparaitrait dans certains passages du poéme, soit pour indiquer

I't3 64

la mort”®*, soit pour signaler qu’un serment a été prononce¢.

Ainsi, quand des déesses comme Héra ou Thétis plongent apres avoir soutiré a Zeus promesses et
serments, leur plongeon pourrait souligner le caractére irrémédiable des paroles prononcées par

Zeus, surtout quand le mouvement de chute est absent du serment.

Ainsi, au chant 1, lorsque Zeus jure a la meére d’Achille qu’il va venir en aide a son fils, son
serment n’est pas marqué par une projection, mais par un hochement de téte de haut en bas et
selon notre hypothése aussi par le saut de la déesse qui répond alors au besoin de « signifier »

qu’un serment a été effectué a travers ce mouvement :

To ' dg Povievcavte diétpayev - §j uév Eneita  Ils rompirent leur conciliabule : Thétis
la divine plongea du front radieux (ou
elg Gha dAto Pobeiov an' aiyAieviog OAdpmov, de 1’Olympe radieux) de 1’Olympe
dans I’onde profonde ; Zeus s’en fut

361 77.19.108-114

362 Sur les déplacements des dieux voir : Greene, The descent from heaven. A study in epic continuity ; Piero Boitani
et P. Winged Words, Flight in Poetry and History (Chicago et Londres : University of Chicago Press, 2007) ;
Cursaru, « Structures spatiales dans la pensée religieuse grecque », 2009.

363« Celestial and natural phenomena, such as eclipses and comets (Pindar, Pacans 9) were amongst the most
troubling signs, especially if they were unexpected, like rain or lightning from a clear sky (Demosthenes 43 [Against
Macartatos] 66) ». Pierre Bonnechere, « Divination », dans 4 companion to Greek Religion, (dir.) Daniel Ogden
(Chichester : John Wiley & Sons, 2010), 150.

364 Voir le chapitre I sur les chauves-souris.
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Zg0¢ 8¢ £0V TPOG ddLa, dans son palais®.

Cette promesse faite a Thétis ne serait donc pas différente d’un grand serment et impliquerait
¢galement un mouvement descendant qui prendrait la forme ici du hochement de téte de Zeus et
du plongeon divin. A travers une remarquable économie de gestes, froncement des sourcils, signe

de la téte, Zeus peut valider ou invalider des requétes et faire trembler le monde®¢®.

Zeus donne en gage le mouvement de son front :

el 0 dys 1ot «xeeoAft Pour toi j’appuierai ma promesse d’un signe de mon
Katavevoopot d@pa Temoidnig: front. Ainsi tu me croiras : c’est le plus puissant
gage que je puisse donner parmi les Immortels. I1

t00T0 Yap €5 €uébev ye pet’ n’est ni révocable, ni trompeur, ni vain, I’arrét qu’a

abavaroiot HEYIOTOV  confirmé un signe de mon front>®”.

TEKUOP* oV Yop EUOV

TOAWVAYPETOV 00O AmaTnAOV

ovd’ dtelevtmrov O Tl Kev

KEPUAN KOTOVELG®
De cet accord entre Thétis et Zeus va en effet résulter une grande souffrance pour 1’armée
achéenne. Il mene aux conséquences que nous connaissons, c’est-a-dire la mort de Patrocle et le
retour d’Achille dans la bataille qui ne provoquera ni plus ni moins que la mort d’Hector, dernier
rempart de la ville de Troie. A partir de cette série d’événements qui, dans |’/liade, se succedent
au cours de ces 24 chants, la chute de Troie est enclenchée. Dans ce cas précis, le mouvement de
chute permet d’insister sur la nature irrémédiable de la promesse prononcée a 1’Océanide et le

changement qui s’opere dans le destin des deux armées.

Nous croyons donc qu’un lien existe entre le serment et le mouvement de chute, et que le
plongeon d’une déesse vient ajouter de la valeur au discours, en soulignant encore une fois qu’un
serment a eu lieu. Il s’agirait d’'une forme de juxtaposition poétique. Si, bien entendu, le

mouvement de chute n’est pas indispensable, il donne une ampleur dramatique qui concorde avec

36571, 1. 531-533

366 1. 1. 527,530 ; 5. 869 ; 17. 198, 210 ; Pind. Isth. 8. 45. ; Cursaru, « Structures spatiales dans la pensée religieuse
grecque », 25. Marcel Detienne et Giulia Sissa, La vie quotidienne des dieux grecs (Paris : Hachette, 1989), 99-101.
Le froncement des sourcils, rendu dans les textes par le participe cuvoppvopévog (« qui fronce les sourcils »), est
souvent associé¢ au contexte funebre et apparait comme une caractéristique physique des personnes confrontées a la
mort : Toillon, « Corps et 4ame en mouvement », 36 ; Pierre Bonnechere, Trophonios de Lebadée, 266.

367 11, 1. 524-527
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la gravité de la situation. Avec les sauts de Thétis et d’Héra, nous assistons a un déplacement
divin (change of location) et ce « changement d’emplacement » permet de faire progresser le
récit. Le déplacement de la déesse, soudain, rapide correspond tout autant au saut mental fait par

I’auditoire qui se déplace avec les protagonistes vers une autre scéne>®%.

Les sauts divins sont donc des scénes types qui ajoutent une certaine emphase lorsqu’un serment
divin a été prononcé’®. Le saut vient simultanément clore une scéne en menant I’auditoire vers
un autre lieu ou se développent des scénes secondaires, bref, il sert de conclusion et / ou de scene

de transition, emportant la narration vers un tournant décisif.

5.4 Le serment est enclenché

Parfois aussi, le saut ferait beaucoup plus qu’illustrer qu’un serment a été prononcé. Dans
certains cas, il scellerait aussi le serment ; le rendrait valide, a un point tel que, dans ce contexte,
le mouvement paraitrait posséder parfois une valeur en lui-méme : une efficacité. Le mouvement
de chute ne servirait pas alors seulement a montrer qu’un serment a eu lieu, mais pourrait aussi

montrer que les conséquences, de la prise du serment ou de sa trahison sont enclenchées.

Par exemple, au chant 19, le serment de Zeus ne rencontre ses effets qu’au moment ou une chute
particuliere intervient dans le récit ; précisément quand le premier enfant tombe au pied d’une
femme (@10 néont petd moooi yovaikdg) 'Y, expression qui se rattache a la réalité antique des

accouchements ou la femme mettait au monde ses enfants debout ou accroupie®”’.

368 Le fameux « change of location » mentionné par Coray : « Hera’s changes of location are only mentioned at

points of significance for the progress of the story: departure from Olympos, speed, arrival in Argos, target person
and portrayal of the situation, implementation of the intent of the intervention ». Marina Coray, Homer's lliad: The
Basel Commentary, Book 19, trad. Benjamin W. Millis et Sara Strack, (dir.) S. Douglas Olson (Berlin et Boston : De
Gruyter, 2016), 67.

369 Ce passage explique possiblement pourquoi, durant la guerre de Troie, Zeus ne prononce plus de serment, mais
hoche la téte pour agréer la demande faite par Thétis.

370.77.19. 110

371 Sur la question voir : Molas Font, « Engendrar y parir en la Iliada y en la Odisea », dans Vivir en femenino.
Estudios de mujeres en la antigiiedad, (dir.) Molas Font (Barcelona : Universidad de Barcelona, 2002), 153-178.
Dans I’Hymne a Apollon, on peut lire : « Léto entra en travail, et eut le désir d’accoucher. Elle sera le bras autour du
palmier, posa ses genoux sur ’herbe douce Et la terre sourit en dessous d’elle ». HhApoll, 117-120. Egalement dans
la Théogonie d’Hésiode on peut lire :
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Et méme si la naissance d’Eurysthée était survenue de toute facon, ce qui compte c’est que Zeus
pensait que celle d’Héracles surviendrait avant, lorsqu’il a prononcé ce serment. Héra fera en
sorte qu’Héracles ne soit pas le prochain descendant de Zeus a naitre, car comme 1’a juré Zeus, le
premier a « tomber sur le sol » deviendra roi. Dans ce contexte, la chute a réellement le pouvoir
de valider le serment qui est prononcé®’?. Le destin d’Héraclés lui est donc volé grice a la nature

ambigué du serment qu’Héra a arraché a Zeus®”.

Rappelons maintenant que les différentes déclinaisons du mouvement de chute du chant 19, c’est-
a-dire que le saut d’Héra et la chute d’Eurysthée précedent une autre chute, celle d’Até et toutes
ces chutes, inscrites dans le mythe d’Héracles, sont racontées par Agamemnon, et le récit précede

directement un serment qu’il s’appréte a accomplir, qui se conclut également par une projection.

5.5 Projection d’Até

Suite au serment de Zeus, quand Héra annonce qu’Eurysthée est né avant Héracles et qu’il

comprend qu’il a ét¢ manipulé, Homere a ces paroles :

O¢ edrto, TOV & drxog 6&L katd epéva toye Une douleur aigué€ a frappé Zeus au plus

Bobeiov- profond du cceur. Brusquement, il saisit
adtikee & &l Amv  kepoAfic Erreur par sa téte aux tresses luisantes, le
MTOPOTAOKALLOLO cceur en courroux, et il jure un puissant
YoOUEVOG  (@PEGIV  TIoL, kol dpoce serment, que jamais plus elle ne rentrera ni
KapTePOV OpKov dans I’Olympe ni au ciel étoilé, cette erreur
uy mot &g Ovlvumdév te Kol ovpavov qui fait errer tous les €tres. Cela dit, en un
aotepdevTaL tournemain, il la fit pivoter (tourner) et la
avTig EhevoecOat Ay, §| mévtag dditar - jette du haut du ciel étoilé, d’ou elle a vite

fait de choir au milieu des champs des

Kai tovg pev xatémve péyog Kpovoce, dg tig Ekaotog/vndvog €€ iepflg untpog mpog youvad' ikorro, « Tous
ceux-la, le grand Kronos les avalait deés le moment ou du ventre sacré de leur mere ils tombaient entre ses
genoux », Hés. Th. 459-460.

372 Nous discuterons de cette méme fonction concernant la fléche de Pandare lancée contre les Grecs au chant 4. /1.
4.124-126, p. 133 a 139.

373 La nature ambigué d’un serment est éminemment comparable & I’ambiguité des messages prophétiques. Voir :
Isabelle Torrance, « Distorted oaths in Aeschylus », [llinois Classical Studies 40, 2 (2015): 281-295,
https://doi.org/10.5406/illiclasstud.40.2.0281 ; Sommerstein et Torrance, Oath and swearing in ancient Greece, 26,
63, 86-7, 88,904, 106-7, 109, 186, 203, 381.
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Og  eimov  Eppwyev  an’  odpavod mortels?4,

4oTEPOEVTOG
yepl mepotpéyag thya O iketo Epy’
avlponwv

Une précipitation advient une fois de plus dans le cadre général du serment inviolable. Ce fléau

5

envoyé aux hommes, précisément jeté dans le contexte d’un serment, est une déesse’’>. 1l s’agit

de la fille de Zeus qui est une personnification de I’égarement®’®,

La précipitation d’Até représente a la fois une projection dans le contexte d’un serment, et
I’exemple d’un étre divin dont ’exil est définitif, a la différence d’Héphaistos dont les deux
chutes représentent des exils temporaires. La situation coincide également avec une
transformation définitive du destin des protagonistes et du monde en général ; il y aurait chute
seulement quant a la suite du serment, quelque chose de significatif ou une transformation

profonde interviendrait.

Il s’agit également d’un mythe étiologique dont le récit introduit le serment rituel entre
Agamemnon et Achille qui se déroule au chant 19. Le mythe raconte comment 1’un des pires
maux pour les hommes est arrivé sur la terre, ce qui permet a Agamemnon de justifier son
comportement indigne envers Achille et sa non-culpabilité tout a la fois. Pourtant 1’ Atride ne se
contente pas de raconter ce mythe, mais le met aussi en scéne, au sein du serment rituel. Il jure a
ce moment-la qu’il n’a jamais touché Briséis et pour marquer son serment, reprend trés

exactement les gestes employés par Zeus :

av o’ Ayopéuvoviotato Agamemnon alors se leve.
TaABVProg 8¢ Bedt Evariykiog adoMV Talthybios, dont la voix vaut celle
Kampov &ywv év yepoi mapiotaro mowévi d’un dieu, est aux cotés du pasteur
AODV. d’hommes, un verrat entre les bras.
Atpeidng  06¢  épvooduevog  yelpeoor L’Atride, de ses mains, tire le
péyoupav, coutelas toujours pendu a coté du
1 ol wap Elpeog péya KOvAEOV aigv dmpTo, long fourreau de son épée, et

Kampov amo Tpiyag dp&auevog Au yeipog détache comme prémices quelques

374 11.19. 126-131

375 Sur la distinction entre offrande animée et inanimée voir : Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles en Gréce
ancienne », 77-97.

376 11.9. 504-514
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Avacy®V

gbyeto: T01 & Gpa mhvtes En” avTOPY lorto
oyt

Apyegiot Kotd poipav dkovovies PaciAfog.
gvEdpevog & dpo eimev idmv elc ovpavov
evpOv-

"Totw vbv Zevg mpdto Oedv Dmatog kol
aplotoc,

I'fl te kai 'Hélog kol Epwvoeg, ai 0 vmo

yoiov
avBpomovg tivovtar, Ot kK Emiopkov
oudoont,

un pev &ym kovpnt Bpioniol xeip” énéveika,
oUT’ €OVIG TPOPACY KEYPNUEVOG OVTE TEL
dAlov-

aAL’ Euev’ ampotipaotog évi KMoinow
gutjlow.

Ei 0¢ Tt 1®vd™ émiopkov &poil OBeol dhyea
doigv

TOAAD MOA', Ooca  dwodow  Otic o’
aAitnTon OpodGGC.

"H xoi 610 otéuoyov KAmpov taue vnAsi
YOAKDL.

tov pev TaABuProg molfic GAOg &g péya
Aodtuo

Py’ gmdwvnoog oo iybvoty

pois du verrat ; puis il prie, mains
tendues vers Zeus. Les autres
Argiens restent tous assis pres
d’eux, en silence, ainsi qu’il
convient et prétant 1’oreille au roi.
Et celui-ci, ayant prié, dit les yeux
tournés vers le vaste ciel : « Que
Zeus d’abord m’en soit témoin, le
plus haut, le plus grand des dieux !
et la Terre et le Soleil! et les
Erinyes, qui, sous terre, chatient les
hommes parjures a un serment !
non, jamais je n’ai porté¢ la main
sur la jeune Briséis, ni par désir
avou¢ de son lit, ni pour nulle autre
cause. Elle est restée intacte,
toujours, dans ma baraque. Et, si je
commets ici le moindre parjure,
que les dieux me fassent souffrir
les mille maux qu’ils font souffrir a
qui les a offensés en jurant!» Il
dit, et, d’un bronze implacable, il
fend la gorge au verrat. Puis
Talthybios, faisant tournoyer le
corps, le jette au gouffre immense
de la blanche mer, ou il nourrira les
poissons®”’.

Le serment rituel est un rite accompli par les hommes dont 1’élément central est la prise d’un

serment’’8,

Il apparait deux fois dans la poésie épique dans le contexte d’une rencontre
diplomatique : durant cette réconciliation officielle entre les deux chefs de guerre achéens
Agamemnon et Achille, et précédemment dans le poéme avec le serment rituel prononcé entre les
Troyens et les Grecs®”. Comme chez les étres divins, le serment implique une punition

automatique dans le cas d’un parjure et les dieux sont pris a témoin®®°,

37711, 19. 249-268

378 Ce que nous appelons serment rituel « oath-sacrifice » est le serment prononcé par des mortels en contexte rituel
(quand différentes stratégies telles que le rassemblement de témoins, la pri¢re, la libation et le sacrifice sont
employées pour entrer en communication avec les dieux).

37911 3.276-314

380 Faraone, « Molten Wax, Spilt Wine and Mutilated Animals », 77.
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L’animal sacrifi¢ ici est un verrat. On lui coupe quelques soies, puis les paumes tournées vers le
ciel, on invoque les dieux*®!. Comme dans les serments divins, ces derniers forment une série
verticale®®? : le plus important des Olympiens est mentionné en premier, puis viennent les
divinités primordiales et ensuite les divinités infernales et vengeresses : les Erinyes, connues pour
poursuivre sans reladche leurs victimes. La victime est ensuite égorgée et précipitée dans un

tournoiement qui rappelle la précipitation d’Até de I’Olympe®®?.

Encore une fois, I’énumération verticale des étres divins ne fait qu’accentuer ’aspect descendant
de cette pricre, car, on focalise toujours 1’attention sur le seul sacrifice dans ce rite, alors qu’il est
a la fois le fondement du serment (en ce sens que son sort préfigure celui du parjure) et le témoin

tangible de la chute qui met en branle le cosmos tout entier>84,

L’égorgement est bien sir central, puisqu’il permet I’identification de 1’éventuel parjure a la
victime animale, mais plus que le sacrifice animal, c’est le parcours de I’animal qui importe, dans
le contexte ou un serment rituel est essentiellement un rite qui met en scene 1’éventuel sort du
parjure®®® La mort pure et simple est certes un élément important de cette cérémonie, mais tout
autant la projection du cadavre dans les flots. En effet, la dépouille ne doit pas étre consommée,

mais offerte tout entiére ou, en d’autres mots, anéantie>%°.
9 9

On a voulu voir dans sa non-consommation une confirmation de sa nature polluée et le

mouvement de projection comme un geste apotropaique. La victime n’est pas sacrifiée en vue

3817119, 252-255

382 C’est méme un axe. On regarde Ouranos (étoilé), on invoque Zeus, le soleil (éther), la terre (le milieu) et les
Erinyes (prés du Tartare, puisqu’elles habitent dans I’Erébe. Até est la cause de la faute, et est sceur de Horkos.

33 71. 19, 126-131. Kitts distingue 11 étapes au serment rituel. Kitts, Sanctified violence in Homeric society, 15-17.
Bien sir, rien n’est systématique. Un serment peut s’effectuer sans prendre les dieux a t€émoins : Soph. O. R, 644-
645. Mais les deux serments rituels effectués par des hommes présents dans 1’/liade sont similaires.

384 « La mention des dieux qui régnent sur les éléments naturels revient & prendre pour témoin le cosmos entier, ce
qui a des paralléles dans 1’orient ancien et des textes grecs postérieurs ». Miguel Herrero De Jauregui, « L’hostilité
des éléments cosmiques, d’Homére a Empédocle», Revue des Etudes Grecques 130, 1 (2017): 27,
https://doi.org/10.3406/reg.2017.8438.

385 Casabona, Recherches sur le vocabulaire des sacrifices en Gréce, 174-192.

386 Les choai ou libations font partie de tous les sacrifices, ou presque, trait essentiel pour étre considéré comme une
offrande destinée aux mondes infernaux. On connait les libations aux morts, telles que présentées dans 1’Odyssée.
Od. 11. Ici, ce sont les Erinyes qui jouent le role du Styx dans les serments divins et entendent punir les mortels. Sur
ces créatures et leur role dans le serment, voir : Jean Bollack, « Styx et serments », 13 ; Gagné, Ancestral fault in
ancient Greece, 413-416 ; Johnston, Restless Dead, 251-264. Nous ne nions pas que « les animaux sacrifiés pour
sanctionner un serment étaient considérés comme impurs, et leur chair n’était pas consommée », /. 3. 123. Dans ce
rituel spécifique, on ne consomme pas 1’animal parce qu’il est pollu¢, mais bien parce que la projection est un
¢lément essentiel du rituel qui montre le sort éventuel du parjure. L’animal est toutefois probablement impur et donc
impropre a la consommation, ce qui n’a pas d’importance puisque la dépouille n’est de toute fagon plus accessible.

113



d’écarter un danger. Elle n’est pas une offrande polluée dont le rejet permettrait de se purifier ou
de purifier la Cité. Nous ne nions pas que les animaux sacrifiés pour sanctionner un serment
étaient considérés comme impurs, et leur chair n’était pas consommeée, mais un élément essentiel
du rituel doit étre mentionné : le sort précis de I’offrande et du sort qui I’attend : celui de se faire
dévorer par les poissons carnassiers et charognards, dans 1’abime sans fond de la mer (ce qui

revient a une perdition totale).

L’offrande animale quant a elle ne doit pas étre consommée, mais offerte tout enticre. Sa
destruction est liée a 1’idée de décomposition et est soulignée par la mention des poissons. Ce qui
compte, dans le contexte spécifique du serment, ce n’est pas seulement le parcours de la victime,
mais c’est aussi son sort : la destruction de cette victime s’étale dans le temps et dans 1’espace

vertical.

5.6 Mort, noyade, probleme d’inhumation

Bien souvent, la mort par précipitation signifie une mort sans inhumation. En effet, le corps
disparait ou bien est abimé (s’abime dans les eaux), ce qui pose probléme par rapport aux regles

funéraires qui dominent non seulement 1’époque archaique, mais toute la période antique’®’.

Dans le serment, la mort qui menace le parjure n’est pas suffisante’®3, 1l faut encore que ce soit
une mort sans funérailles, sans sépulture, un cadavre livré aux chiens et aux vautours, ou aux
poissons. Il s’agit d’une évidence qui est répétée mainte et mainte fois dans les menaces et les
insultes lancées sur le champ de bataille entre les ennemis®®. Ce sort est a la fois exemplifié dans
le rituel et explicité par le pocte qui précise que le corps nourrira les poissons. Ainsi, le sort de la

victime importe énormément, et en fonction de 1’environnement disponible (ici maritime), le

387 Pierre Cordier, « De la noyade en Gréce et & Rome », dans Corps submergés, corps engloutis : une histoire des
noyes et de la noyade de [’Antiquité a nos jours, (dir.) Frédéric Chauvaud (Paris : Creaphis, 2007), 23, 28 ; Stéphane
Lebreton, « Chronique sur les fleuves anatoliens : se noyer dans le Méandre », Dialogues d'histoire ancienne 42, 2
(2016) : 241.

388 Gagné, Ancestral fault in ancient Greece, 204.

389 Sur ce théme voir : Fenik, Typical battle scenes in the lliad, 1968 ; Jasper Griffin, « Homeric Pathos and
Objectivity », The Classical Quarterly 26, 2 (1977) : 161-187 ; Charles Segal, The mutilation of the corpse in the
lliad (Leiden : Brill, 1971).
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serment rituel met en scéne une mort sans inhumation et le sort de la victime importe dans la
mesure ou I’on donne a voir, ou met en scéne le devenir d’un corps sans sépulture, livré aux

charognards.

La mort chez Homeére prend différentes formes. Il y a de bonnes morts, des mauvaises morts, des
morts héroiques et des morts déshonorantes. Il y a aussi des morts tristes ou « terribles » et c’est
cette derniére catégorie qui sera considérée®. En effet, quelle est la pire mort d’entre toutes en
Grece ancienne, qui est au coeur de toutes les menaces et sur laquelle toute 1’intrigue de 1’//iade

repose ? La mort sans sépulture.

La projection dans I’eau est par définition une mort sans inhumation. Il faut comprendre que cette
mort est propre aux constructions culturelles des Grecs, car si ces derniers ont peur de mourir en
mer, les Troyens, pour leur part, ont peur de voir leurs corps abandonnés sur le champ de bataille,
les poissons carnassiers étant alors remplacés par les chiens et les corbeaux autour de la ville de

Troie?!,

La méme peur sourde, continuelle, de ne pas recevoir une inhumation est sans cesse répétée dans
le poéme, au point de devenir I'un des thémes principaux de 1I’/liade, un poéme qui se conclut
d’ailleurs par I’aventure la plus périlleuse d’entre toutes, celles ou Priam ose ce que nul homme
n’a jamais os¢: baiser la main de son ennemi afin de récupérer le corps de son fils, en

s’aventurant dans le camp ennemi’*2.

Ainsi, dans le contexte du serment, le mouvement de chute ou la précipitation viennent sceller le
veeu de celui qui préte serment. Si, chez les dieux, la mort n’est que temporaire ou factice, pale
reproduction d’une situation définitive sur terre, dans le serment humain, le jureur donne

irréversiblement sa vie (et son apres-vie) en garantie.

Dans ce contexte, celui du serment humain, le mouvement de projection posseéde donc un role

aussi important que dans les serments divins : indiquer non seulement la menace de mort ou le

390 Bien sr une mort déshonorante est toujours terrible. Voir : Jean-Pierre Vernant, La belle mort et le cadavre
outragé (Paris : Société de Thanatologie, 1984).

¥ 1.4-5

392 Sur le chant 24, voir : Miguel Herrero de Jauregui, « Priam’s Catabasis: Traces of the Epic Journey to Hades in
lliad 24 », Transactions of the American Philological Association 141, 1 (2011): 37-68.
https://www jstor.org/stable/41289735.
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parcours de la pric¢re, de I’invocation juratoire, mais « le type de mort » et le mouvement de

projection présente précisément ce sens dans tous les serments iliadiques.

5.7 Tourbillons

Revenons maintenant un instant sur un détail particulier. Talthybios fait tournoyer 1’animal
sacrifié par Agamemnon avant de le jeter a la mer. Le héraut reprend ainsi le geste exact’>® de
Zeus qui, durant son serment, saisit Até par les cheveux pour ensuite la faire virevolter et la jeter

de la plus haute cime de I’Olympe?*4.

Le geste de projection n’implique pas forcément un tourbillon, c’est-a-dire que tout objet qui
« tombe » ne tourbillonne pas nécessairement avant d’atterrir sur la terre (ou de tomber dans la
mer). On ne dit jamais, par exemple, qu’Héphaistos tourbillonne**>. Or, la mention du tourbillon

par le poete est toujours significative. Ainsi, revenons sur sa présence dans 1’ /liade.

393 Talthybios fait tournoyer le corps avant de le lancer dans les flots émdwvnoac, 1. 19. 268, du verbe émdwvéw (part.
sing. aor. act), méme verbe quand Polyphéme prend un rocher, et le fait tournoyer avant de le lancer sur le bateau
d’Ulysse. Od. 9. 538. Quand Zeus fait tournoyer Até avant de la jeter du haut du ciel, mepiotpéyag, 77. 19. 131, du
verbe weplotpéem, (2° personne ind. aor. act), c’est a dire « faire tourner avant de se préparer a lancer ». Le méme
verbe est utilisé quand Ulysse lance le disque chez les Phéaciens, Od. 8. 189. Les deux verbes sont utilisés de la
méme fagon, méme si on peut observer des différences sémantiques entre eux, car 1’'un contient le verbe dwn (le
tourbillon) quand 1’autre débute par la préposition mept (autour) qui implique une révolution circulaire et une
impulsion tournoyante.

394 11.19. 266

395 Até et Héphaistos sont tous deux lancés du haut de I’Olympe : 60 yép pe koi Aot dAeléuevar pepadta piye
130G TETAYMY 670 Pnhod Ogcmesioro, mdv 8' Auap eepduny, dua §' Hediot kotadvvtt kémmecov &v Afpuvor, dAiyog &'
£t Bupog évijev. EvBa pe Tivrieg Gvopeg dpop kopicavto mecdvra, « il m’a pris par le pied et lancé loin du seuil
sacré. Tout le jour je voguai; au coucher du soleil, je tombai a Lemnos : il ne me restait plus qu’un souffle. La, les
Sintiens me recueillirent, a peine arrivé au sol ». 7. 1. 590-594. Méme version dans I’hymne a Apollon (HhApoll.
316-321) ou Héra elle-méme rapporte : piy' dva yepolv €lodoo kol EuPorov evpéil moviwl, v. 318, «j’ai saisi
[Héphaistos], de mes mains et I’ai jeté dans la vaste mer », d’ou il a été récupéré par Thétis. Chantraine indique que
le verbe rhiptein connote une grande violence et qui plus est, Renée Koch Piettre montre dans son analyse sur les
précipitations sacrificielles que rapprocher le verbe de « piy » permet : « d’introduire 1’idée de torsion, présente dans
les tressages comme dans le lancer ou dans les tourbillons des eaux ». Koch Piettre, « Précipitations sacrificielles en
Greéce ancienne », 82. Dans les extraits qui concernent la chute d’Héphaistos, il n’est pas mentionné qu’il
tourbillonne. On pourrait toutefois argumenter que le verbe rhiptein peut avoir cette connotation, mais nous sommes
d’avis que toute chute du ciel n’est pas tourbillonnante.
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396

Trois projections tourbillonnantes interviennent dans I’lliade : la précipitation d’Até”°, la

397

conclusion du serment d’Agamemnon a Achille et le meurtre de Lycaon®”’. D¢s lors, qu’est-ce

que le tourbillon grec signifie et qu’est-ce qu’il peut nous apprendre sur le geste de projection ?

Selon Bonnechere et Cursaru :

the vortex was clearly at the center of the Greek conception of the entire cosmos, from the
rotation of the planets to the whirling winds and the tumultuous or serpentine rivers, to the
symposium and everyday life, even to the turmoil and other spinning inner emotional
states®”%.

Il s’agit d’une figure méconnue, mais centrale ; largement présente dans tout ce qui concerne les
représentations du cosmos, mais aussi des émotions. Comme la précipitation, le tourbillon
apparait souvent dans un contexte d’extréme violence et serait méme un « mouvement violent par
excellence », du moins quand il illustre le déséquilibre cosmique (ce qui est bien le cas de la

chute d’Até)**”.

Durant la précipitation d’Até, le vocabulaire employé montre qu’elle est jetée violemment par
Zeus et donc, pour commencer, sa chute fourbillonnante serait une manicre de dire qu’elle est

projetée violemment.

Ensuite, la violence se situe dans 1’équilibre méme du monde, quand celui-ci se trouve menacé ou
bien, comme dans ce cas-ci, fortement modifié¢ puisqu’il s’agit d’un récit étiologique. Le mythe
illustre ce profond changement ou ce déséquilibre qui s’abat sur la terre, mais aussi comment

Zeus a pu par cette « modification » renforcer son pouvoir*® ?

Il a été établi que le mouvement de chute verticale illustre un passage entre les mondes et, pour

cette raison, est constamment utilis¢ dans la poésie pour connoter la mort, de manicre soit

396 11.19. 126-131

397 J1. 21. 34-135. Nous verrons en quoi ce dernier extrait se rattache a ’univers du serment et implique une
projection tourbillonnante.

398 Pierre Bonnechere et Gabriela Cursaru, « Apyfj and &ivog: Vortices as cosmogonic Powers and Cosmic
Regulators », Archiv fiir Religionsgeschichte 21-22, 1 (2020) : 451.

399 Op. cit., 452.

409 Tout équilibrage du pouvoir de Zeus entraine un risque cosmique (cf. par exemple I’introduction des nouveaux
dieux dans I’Olympe dans les Hymnes homériques).

117



métonymique, soit métaphorique. Nous proposons que le tourbillon pour sa part soit plus qu’une
chute. C’est une entrée, une sorte d’embouchure a ’entrée des mondes et dans laquelle (ou par

laquelle) se déploie un déséquilibre plein de violence et se traduit une confusion temporaire.

Il est trés probable que le pocte fasse un rapprochement entre 1’égarement personnifié par la
déesse et le tourbillon. L’esprit de Zeus est égaré, embrouillé et le tourbillon est, dés les systémes
présocratiques, un agent d’ordre et de désordre qui se refléte a tous les niveaux*’!. La chute
tourbillonnante d’Até représenterait la conséquence d’un égarement d’une telle puissance que

méme Zeus s’y est laissé prendre, mythe évoqué par Agamemnon pour se justifier.

Ensuite, Até tourbillonne, mais pas Héphaistos, parce que I’exil du dieu est temporaire quand
celui de la déesse sera permanent. L’arrivée d’une déesse sur la terre révolutionne 1’ordre
cosmique et cette nouvelle disposition du monde est illustrée par le tourbillon qui indiquerait une
modification majeure dans 1’ordonnancement du monde ; 1’arrivée sur terre d’une déesse, qui

représente une véritable plaie pour les hommes.

Ainsi, le mouvement de chute est en général suffisant pour illustrer un passage entre les mondes
et pour cette raison connote la mort dans la poésie épique, mais lorsque le tourbillon est
¢galement présent, il traduit un déréglement cosmique d’une extréme violence qui précede une

reconfiguration. Le passage entre les mondes est renforcé lorsqu’il est tournoyant.

1 Op. cit., 459.
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Chapitre 6 — Le serment des ennemis

6.1 Serments des ennemis

Le deuxiéme serment-rituel que nous allons étudier est celui du chant 3 de I’Iliade?”?. Pendant un
bref instant, le conflit semble pouvoir se régler par un combat entre Paris, champion des Troyens,
et Ménélas, champion des Achéens. Un pacte est formulé entre les deux camps ; nul ne pourra
profiter de cette tréve pour attaquer et en cas de transgressions, des conséquences, prescrites par
le rituel, s’abattront non seulement sur 1’armée fautive, mais aussi sur les femmes et les enfants

de ses guerriers :

Zed mhrtep "IomBev pedéwv K0d10TE PEYIOTE, Zeus Pere, maitre de I’Ida, tres

glorieux, trés grand ! Et toi,
Héhog 0, O6¢ mavt’ €popdug kol mavt  Soleil, toi qui vois tout et
EMOKOVELG, entends tout! Et vous, Fleuves,

et toi, Terre, et vous qui, sous
Koi Totopol Kol yoia, Koi ol \méveple Kapdvtag e sol, chatiez les morts
parjures a un pacte ! Servez-
nous de témoins et veillez au
pacte loyal. Si c’est Alexandre
qui tue Ménélas, qu’il ait, seul,
Héléne et tous les trésors ;
nous nous en irons, nous, sur

avBpamovg tivochov 8tig Kk émiopkov Opdcont,
VUETG papTupot Eote, LUAAGGETE & OpKloL TOTA:
el pév kev Mevéhaov AAEEaVOPOG KaTameépvnt

adtoc Ene® EAévy &xéto kai kTipote tavta,  NOS nefs marines. Mais,  si
c’est au contraire le blond
MUETC 8 v veoot vemueda TOVIOMOPOLGLY- Mé¢nélas qui tue Alexandre,
aux Troyens alors de nous
€l 0¢ K ALAéEavdpov kteivt EavBoc Mevéhaog,  rendre Héléne et tous les

trésors, et de verser aux
Tpodag Eme®’ ‘EAévnv kol ktApoto TGVT Argiens une  récompense

amododvar, décente, qui profite aux
o o ) 3 . générations a venir. Et si
Tunv & Apyeloig dmotvépey fiv v’ Eokev, Priam et les fils de Priam se

refusent a nous la verser,
Alexandre une fois tombé,
alors c’est moi qui combattrai

1} 1€ Kol £€660UEVOLOL PET  AVOPDOTOIoT TEANTOL.

40271, 3,276-301
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el o’ av guot tunv Ipiopog Mpidpotd te moideg  pour obtenir satisfaction et ne

Tivew o0k €0éhmoty AleEavopotlo TecdvToC,

quitterai pas la place avant
d’avoir mené la  guerre
jusqu’au bout*%3,

avTap EY® Kol EMELTO LOYNOOLLOL ETVEKD TOWVHG

av01 pHévov, NOC ke TELOG TOAELOL0 KiYEim

"H, xoi 4nd otopdyovg dpvév téue vniéi

YOAKDL

Kol ToUg &V  kotébnkev émi
aomaipovtag

xBovog

Bopod devopévoug: amd yap pévog €IleTo

YOAKOG.

oivov & éx  kpnriipog  GQUGGHOuEVOL

dendecov

gixeov, N~ eByovto Beoig aistyeveéTioy

Et chacun de dire, Achéen et Troyen :

Q¢ 8¢ 11¢ lneokev Ayaudv 1€ Tphov te-

Zed xOdwote péyote Kol aBdavotor Beoi

darot,

OMnHTEPOL TPOTEPOL LITEP OPKLOL TN VELQLY,

©0¢ o¢’ &yképalog yauadic péor mg 8de

01vog,

avTtdV kol texéwv, dAoyor O dGAlolol

dopeiev

40371, 3. 276-291
404 71.3.292-296
40571, 3.297-301
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Il dit, et, d’un bronze implacable, il
tranche la gorge aux agneaux ; puis
il les couche a terre, palpitants et
sans vie : le bronze a pris leur force.
Alors, avec les coupes, ils puisent le
vin au cratére, pour le répandre d’un
seul coup, en faisant leur priére aux
dieux toujours vivants**4,

O Zeus trés glorieux, trés grand ! Et vous
tous, dieux immortels! Quel que soit celui
des deux peuples qui le premier viole ce
pacte, tout comme je répands ce vin, que
soit répandue a terre la cervelle de tous les
siens, peres et enfants, tandis que leurs
femmes subiront un maitre étranger!4%



Priam explique ensuite qu’il n’a pas le cceur de regarder le combat et il décide de quitter les lieux.

Il met les agneaux sacrifiés sur le char et les emporte avec lui*%.

Comme dans I’extrait précédent, le rituel est précédé de certains gestes : mention du coutelas qui
sert a couper les poils des victimes sacrifiées et distribution de ceux-ci aux différentes parties
concernées. Les mains sont levées vers le ciel pour invoquer Zeus et les puissances olympiennes,
naturelles et infernales qui forment encore une succession de témoins divins dont la mention

« guide » en quelque sorte la priére vers les territoires infernaux.

Chaque élément du sacrifice est fourni par les deux parties, qu’il s’agisse du vin pur ou bien des
agneaux. Pendant que les animaux ont la gorge tranchée et se vident, tout palpitant, de leur sang,
un autre « liquide », celui du vin pur est également présent. Nous pensons qu’il ne s’agit pas
d’une libation ordinaire, mais bien d’un geste qui participe entie¢rement a la mise en sceéne rituelle
et le vin pur, versé dans son enticreté sur le sol, pourrait transmettre des informations inédites sur

le type de mort représenté dans le serment rituel.

6.2 Libation et cervelle

Comme dans I’extrait précédent, le rituel n’est pas seulement une stratégie de communication
avec le divin, mais reléve aussi d’une parole et de gestes performatifs : et comme pour le serment
du chant 19, nous pensons que ce qui compte n’est pas simplement la mort, mais aussi les

circonstances qui I’entourent.

Pour que la cérémonie soit véritablement dissuasive, une ferrible mort est représentée et comme
dans I’extrait précédent*”’, le mouvement de chute prend place une fois de plus pour montrer ce
« trop », cet exces de violence transmis par des images précises, tant dans les gestes que dans les

paroles prononcées par les Grecs et les Troyens.

40671.3.310-314
407 71.19. 267-268
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Rappelons un instant leurs paroles. Ils disent :

Zed kvdote péyote kai abdvotor Bsoi O Zeus trés glorieux, trés grand ! Et vous
darot, tous, dieux immortels! Quel que soit celui

des deux peuples qui le premier viole ce
OnmdTEPOL TPOTEPOL VTTEP OpKia TNUNVEWY, pacte, tout comme je répands ce vin, que

N L ) ... .. soit répandue a terre la cervelle de tous les
®3¢ GO’ EYKEPUAOG XAMADIG PEOL G BOE  giens, peres et enfants, tandis que leurs
ovog, femmes subiront un maitre étranger!4%®

avTdV kol texéwv, dAoyor O dGAlolol
dopeiev

Burkert explique que les symboles contenus dans les serments rituels frappent par leur réalisme et
la projection représente la punition méme du parjure*®. Nous aimerions étudier I’hypothése qu’il
s’agit d’une représentation littérale du sort encouru et que le vin versé ne représente pas
simplement la vie qui s’échappe peu a peu du corps de la victime, mais bien réellement le

cerveau et les autres organes liquéfiés des victimes d’abord, des parjures éventuels ensuite.
En effet, dans I’ouvrage de référence Causes of death, on peut lire :

Organs begin to soften as decomposition occurs, (...), Eventually, decomposition will
cause the brain to flow out of the skull in an amorphous mass*!°.

Dans la mesure ou le public antique cotoie la mort de maniere beaucoup plus intime qu’a notre
époque, s’agirait-il d’un fait connu ? Et s’il s’avére que le cerveau des morts peut réellement
devenir plus ou moins liquide et que d’autres liquides s’échappent du crane lors de la phase de
décomposition, qu’est-ce que ce changement biologique nous apprend sur le type de mort promis

dans le serment rituel ?

408 71.3.297-301

409« Here we have, then, a type of symbolism that is quite easy to understand; but the symbols are made as realistic as
possible : wine and blood, jerking animals that are dying. Direct touch is often very important ». Burkert, « Ritual
between Ethology and Post-modern Aspects », 15.

419 Jay Dix et Michael Graham, « Time of death, decomposition and identification », Causes of death Atlas series
(Boca Raton : CRC Press, 2017), 38.
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6.2.1 Le cerveau humain dans la poésie homérique

Nous ne prétendons pas ici faire 1’analyse médicale de ces extraits*!!. En effet, il est impossible
que chaque blessure décrite dans le poéme soit réaliste, en raison des conventions poétiques de
I’épopée (sa métrique, son esthétique, ses répétitions) et comme le souligne Saunders, de la
propension au merveilleux, au miraculeux et a I’exagération de tout poéme qui met en scéne des

hommes et des dieux*'?.

Pourtant, cela n’empéche sans doute pas la présence de faits biologiques connus tels que la

liquéfaction du cerveau lors de sa putréfaction et I’expulsion des liquides d’autolyses*!?.

‘Eyképaioc ne désigne pas seulement la cervelle, mais ’ensemble de ce qui est contenu dans le
crane. Dans une autopsie, lorsqu’on ouvre la boite cranienne et que le cerveau est bien conservé,
celui-ci conserve grosso modo sa forme initiale, mais s’agissant d’un cadavre putréfi¢, le cerveau
peut se liquéfier rapidement et prendre non pas 1’apparence du vin, qui serait par trop liquide,

mais celle de la « soupe aux pois »*!4.

411 Dautres se sont intéressés aux particularités anatomiques des atteintes des guerriers durant les batailles dans la
poésie homérique. La question des blessures a été traitée chez les hellénistes, notamment par Bernard Fenik (Fenik,
Typical battle scenes in the lliad, 1968) et Friedrich Wolf-Hartmut : Friedrich Wolf-Hartmut, Wounding and Death
in the lliad : Homeric Techniques of Description (Londres : Duckworth, 2003). En médecine, mentionnons entre
autres : Kenneth B. Saunders, « The Wounds in Iliad 13-16 », 345-363 ; Kenneth B. Saunders, « A Note on the
Strange  Death of Mydon in Iliad 5», Symbolae  Osloenses, 75  (2000):  24-33,
https://doi.org/10.1080/003976700300005820 ; John M. Riddle et al., Diseases in the ancient Greek world
(Baltimore : Johns Hopkins University Press, 1991) ; Ghaly Adly, Afroditi Azari et Panagiotis Stathopoulos,
« Injuries to the Head and neck in Homer’s Odyssey », British Journal of Oral & Maxillofacial Surgery 54, 10
(2016) : 118-119, https://doi.org/10.1016/j.bjoms.2015.10.018.

412 Op. cit., Saunders, 1999, 345.

413 Je tiens a remercier le docteur André Bourgault, pathologiste judiciaire au Laboratoire de sciences judiciaires et
de médecine 1égale de Montréal, d’avoir pris le temps de répondre a mes questions et m’avoir fourni une liste de
lectures pertinentes pour approfondir la question.

414« The brain, lacking a fibrous supporting structure, develops the well-recognised ‘Swiss cheese’ artefact before
liquefying. In buried or coffined bodies, or when adipocere has formed, the brain’s putrefaction may arrest at the
Swiss Cheese stage, and be found in this condition hundreds of years later ». Shari Forbes et Nicholas Marquez-
Grant, Taphonomy of Human Remains : Forensic Analysis of the Dead and the Depositional Environment,
(Chichester, West Sussex : John Wiley & Sons, 2017), 16. Les recherches a propos de la putréfaction du cerveau
restent limitées, voir : S. Fiedler ef al., « The chemistry of death — Adipocere degradation in modern graveyards »,
Forensic Science International 257 (2015): 320-328, https://doi.org/10.1016/j.forsciint.2015.09.010 ; Eric M.
Benbow, Sheree J. Finley et Gulnaz T. Javan, « Microbial communities associated with human decomposition and
their potential use as postmortem clocks », International Journal of Legal Medicine 129 (2015): 623-632,
https://doi.org/10.1007/s00414-014-1059-0 ; D.N. Sims et al., « Putrefactive Pleural Effusions as an Alternative
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Ces changements morphologiques s’opérent durant la phase de putréfaction. En effet, le corps en
se décomposant produit du gaz bactérien. Peu de temps aprés la mort, les organes se liquéfient*!®,
Il s’agit d’un stade tardif de décomposition qui suit la lividité et la rigidité cadavérique (rigor
mortis)*!®, Précisons que si le cerveau devient liquide, cela n’implique pas qu’il s’écoule sur le
sol. Il reste a ’intérieur de la cavité cranienne a moins qu’il n’y ait un orifice majeur dans la
téte*!”. Pourtant un liquide, comparable au sang ou au vin, s’écoule effectivement du crane. Il
s’agit du liquide d’autolyse qui donne souvent I’impression que la victime a saigné avant son

déces.

Et donc, si on imagine un corps abandonné sur le champ de bataille, il sera bien sir largement
abimé par les animaux, si le crane est abimé, le cerveau coulera sur le sol et dans tous les cas, un
liquide rouge s’apparentant a du sang s’échappera de la bouche, des narines, de 1’anus et des

parties génitales de la victime*!®,

Sample for Drug Quantification », The American Journal of Forensic Medicine and Pathology 20, 4 (2000) : 343—
346, https://doi.org/10.1097/00000433-199912000-00006.

415 Les ouvrages ne concordent pas entre eux. Docteur Bourgault me dit entre 24 et 48 selon la température et le
degré d’humidité, mais ailleurs on peut lire entre 8 a 14 jours. Burkhard Madea, Handbook of forensic medicine,
(Chichester, West Sussex : Wiley Blackwell, 2014), 93.

416 Sur les différents stades de putréfaction et notamment sur celui de la liquéfaction des organes, voir : Michael
Tsokos, « Postmortem Changes and Artifacts Occurring During the Early Postmortem Interval », Forensic Pathology
Reviews, (dir.) Michael Tsokos, vol. 3. (Totowa : Humana Press, 2004), 183-237, https://doi.org/10.1007/978-1-
59259-910-3; Michael Tsokos et al., « Experiences in tsunami victim identification », Int J Legal Med. 120, 3
(2006) : 185-187, https://doi.org/10.1007/s00414-005-0031-4; R.C. Janaway, « The decay of buried human remains
and their associated materials », dans Studies in Crime : An introduction to forensic archaeology, (dir.) John Hunter
et Charlotte A. Roberts, archaelogist Anthony Martin (Londres : Routledge, 1997), 58-85. Joseph Prahlow, Forensic
Pathology for Police, Death Investigators, Attorneys and Forensic Scientists (New York : Springer, 2010).

417 La plupart des blessures dans les batailles sont simples. X regoit un coup fatal par x & un endroit précis sur son
corps et meurt. Sapounakis étudie dans 1’/liade, en 2007, 54 exemples qui comprennent 29 coups a la téte, 22 au cou
et 3 dans les deux endroits. Dans ce cas, si le cadavre est abandonné sur le sol, le cerveau va s’échapper des blessures
par les plaies de sorties (exit wounds). C. Sapounakis ef al., « Injuries to the head and neck in Homer’s Iliad », The
British journal of oral & maillofacial surgery 45,2 (2007) : 112-115, https://doi.org/10.1016/j.bjoms.2006.04.003.
418 Putrefaction may distort or alter the morphology of wounds [6, 7] and postmortem animal predation may also
result in alteration or creation of wounds, or loss of soft tissues and internal organs ». Roger W. Byard et Michael
Tsokos, « Putrefactive ‘rigor mortis’ », Forensic Science, Medicine and pathology 8 (2012): 200-201,
https://doi.org/10.1007/s12024-011-9232-y ; Roger W. Byard, Ross A. James et John D. Gilbert, « Diagnostic
problems associated with cadaveric trauma from animal activity », Am. J. Forensic Med. Pathol. 23,3 (2002) : 238—
244 https://journals.lww.com/amjforensicmedicine/Fulltext/2002/09000/Diagnostic_Problems_Associated with Ca
daveric.6.aspx ; F. Schulz et Michael Tsokos, « Indoor postmortem animal interference by carnivores and rodents:
report of two cases and review of the literature», Int J Leg Med 112 (1999): 115-119,
https://doi.org/10.1007/s004140050212. Les liquides qui s’échappent, principalement du nez et de la bouche, ne
doivent pas étre confondus avec des blessures qui précéderaient la mort du sujet, voir : Dix, « Time of death,
decomposition and identification », 118 ; Forbes et Marquez-Grant, Taphonomy of Human Remains, 28.
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Alors, si nous admettons que le fait est connu par les Grecs, apparait-il ailleurs chez Homere et

dans quelles circonstances?

‘Eyképaiog est mentionné a plusieurs reprises dans 1’//iade, dans le contexte d’une blessure fatale

ala téte :
Agamemnon contre Oilée :
NOE', o0d¢ otepdvn O06pv ol

yorkoPdapeta,
A0 S avtiic NAOe doTéov,

oxé0e La lourde calotte de bronze n’arréte pas la
javeline : elle fend et le casque et ’os ; la

Kol cervelle jaillit toute du dedans : I’homme

EYKEPOAOG 0¢
g&voov Amag memMGAOKTO: Odpocce OE pv
pepa®To.

Kol todg p&v Amev avdt dvaé avdpdv

est dompté en plein élan. Agamemnon,
protecteur de son peuple, les laisse 1a, sur
place, le torse resplendissant au soleil,

puisqu’il les a dépouillés de leur cotte*!®.

Ayopépuvav
ombeot  mopeaivovtog, £&mel  mepidovoe
YLTOVOC

Polypoetes contre Damase :

Le bronze du casque n’arréte pas le bronze
de la pointe, qui le traverse et brise I’os ; la
cervelle, au-dedans, est toute fracassée.
L’homme est dompté en plein élan*?’.

Ovd’ Gpa yorkein kOpLG Eoyedev, AL d1i
PO

ailyun yorkein pfig’ ootéov, ykéPalog o0&

g&voov amag meEMGAOKTO: Odpocce OE pv
pepodTo

Idoménée contre Erymas :

Toopevedg & 'Epdpovto katd otopo viaéi Idoménée pique Erymas, a la
YOAK@D bouche, de son  bronze
impitoyable ; la lance de bronze
s’ouvre un chemin tout droit,

) L ) ) .. . . . profondément, sous le cerveau,
vépOev D1’ £yke@aAolo, K€aooEe &’ dp° OOTEQ ot elle brise les os blancs. Les

VO&e: 10 & Avtikpv d6pL yblkeov E€emépnoe

419 71, 11. 96-100. Notons qu’ici Agamemnon s’empare des armes de sa victime et abandonne la dépouille, ce qui
laisse entendre qu’elle ne recevra sans doute pas les rites funéraires et restera sans sépulture.
420 71.12. 184-186
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Aevka dents sautent sous le choc, les
deux yeux s’emplissent de
gk 8 étivaybev 000vteg, évéminobev 66 oi sang; il rend le sang par la
dpeo bouche et le nez ; la bouche est
grande ouverte; et la sombre

afpatog 0@Baipoi 0 8° Avd oTOMO Kol KOTO e du trépas I’enveloppe®?!.

pivag

npfice  yovav: Bavatov O& péAav  VEQOG
AUPEKAAVYEY.

Ajax fils de Télamon contre Hippothoos :

"Hpwke 8" immoddosio kOpug mepi dovpds Le casque a 1’épaisse criniere se brise

IO autour de la lance pointue, sous le choc de
mnyelc’ Eyxel te peydhot kol yewpi D’énorme pique et de la forte main, et, le
mayeint, long de la douille, la cervelle sanglante

jaillit  (&veédpapev) de la  blessure.
gyképarog 0¢ map  avrov avédpapev €€ L homme est cloué sur place, sa fougue
OTEIMTG brisée ; ses bras laissent choir a terre le
pied de Patrocle au grand cceur, et il tombe

aipatoeg tod & avdr AvOn pévoc, ék § prés du héros*2?

apo yepdv

[Matpékioo  mdd0.  peyoAntopog  Mke
Yopale

KkeloBar 6 & dyy avtoio méoe mpNVNG €mi
VEKPML

Achille contre Démocléon :

No&e «ata  xpotagov, «vvéng ow Il le pique a la tempe, en traversant son
YOAKOTTOPNLOV. casque aux couvre-joues de bronze. Le

casque de bronze n’arréte pas la pointe, qui
000" &poa yohkein kopug Eoxebev, GAra 6 e perce, furieuse, et brise 1’os ; la cervelle

avThG au-dedans est toute fracassée
o (écrabouillée) : ’homme est dompté en
aiyun iepévn pRE” 0otéov, £ykEéQarog 68 plein élan®?3.

421 ]1.16. 345-350
42271 17. 295-300
423 J1. 20. 397-400
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g&voov amag meMGAOKTO: Odpacce OE pv
pepa®To.

Aux chants 11. 97 et 17. 297 et 20. 399 le cerveau se répand dans le casque des victimes quand
leur téte est traversée par une javeline. Le chant 16. 347 différe 1égérement des autres, car ce
n’est pas la cervelle, mais bien les dents qui sautent et les yeux qui s’emplissent de sang. Dans les

autres extraits, la cervelle semble « éclabousser » plutdt que « couler » des tétes des guerriers

mortellement touchés*?4.

Un extrait de la poésie homérique associe le nom gyxéporog et le verbe péw. Celui-ci ne se
trouve pas dans 1’/liade, mais apparait dans 1’Odyssée au célebre chant 9 qui met en scéne le

cyclope Polyphéme :

AM 6y avaitag £tapoig Emi xeipag fodhe, Mais, sur mes compagnons s’¢langant,
mains ouvertes (étendant les bras), il en
oLV 8¢ 30 papyag Ag e OKOAAKAG TTOTL prend deux ensembles, et, comme des
yoint petits chiens, il les rompt contre terre :
leurs cervelles, coulant sur le sol,
KOTT * €K & EYKEQUAOG YOUADIS PEe, BEVE  |’arrosaient | puis, membre a membre,
o€ yodav. ayant déchiqueté leurs corps il en fait son
souper ; a le voir dévorer, on eit dit un
lion, nourrisson des montagnes ; entrailles,
viandes, moelle, os, il ne laisse rien*?.

TOUG O0¢ O MEAEIOTL TOUAV OTAICCATO
dopmov-

fobie &' g 18 Aéwv OpecitpoPog, ovd’
anéhewmey,

&yKoTd 1€ ohpKaG TE Kol 00TEN HUEAOEVTAL.

Nous voyons bien dans ce passage que le cerveau s’écoule, et qu’il ne peut s’agir d’un corps en
putréfaction puisque le cyclope tue les compagnons d’Ulysse immédiatement avant
de déchiqueter leurs corps et d’en faire son « souper ». Pourtant, soulignons ici le contexte bien

particulier.

424 Le verbe moAdoow, ¢ est-a-dire « jaillir, éclabousser, souiller ». Quant au chant 3, le cerveau coule comme du vin
dans une libation, illustrée par le verbe (pém), c’est-a-dire « couler » selon le LSJ.
4250d.9.288-293
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Pour Bakker, le chant 9 porte essentiellement sur la viande : sur sa consommation, sur sa
préparation et sur les interdits qui I’entourent et comme 1’explique Heubeck : « Polyphemus tears
his victimes to pieces, the mutilation (topov explanatory) is to prepare the bodies for

dopmov »*?, ¢’est-a-dire que nous serions bien dans la préparation d’un repas*?’.

Acte horrifique, acte délibéré de cannibalisme, meurtre, double crime ; tuer et dévorer ses
victimes, qui sont aussi ses hotes. Qu’Ulysse voie la terre arrosée par la cervelle de ses
compagnons ne fait que rendre plus monstrueuse la situation. Pourtant, ce dont il serait
véritablement question au chant 9 serait le détournement du sacrifice alimentaire, la transgression
des regles sacrées d’hospitalité et dans ce contexte, 1’ironie du sort qui veut que le cyclope

« mange » ses invités*2%,

Il y aurait donc transgression des rites et dans le contexte de cet horrible repas, les cerveaux qui
arrosent la terre « couleraient » afin de suggérer une libation sordide au sein d’un repas
transgressif : et nous assisterions au détournement du rite, ce qui a pour effet de provoquer

I’indignation, le dégott et la terreur du public*?’.

426 Alfred Heubeck et Arie Hoekstra, 4 commentary on Homer’s Odyssey, Books ix-xii (New York : Oxford
University Press, 1990), 29.
427 Egbert J. Bakker, The Meaning of Meat and the Structure of the Odyssey (Cambridge : Cambridge University
Press, 2013), 53.
428« The only references to eating humain flesh in the poem occur where there is a special point made of savagery
and cruelty ». Segal, The mutilation of the corpse in the Illiad, 41. Le but est de provoquer 1’horreur du public :
7 Koi dvaxhvOeic méoev Bmioc, avtap Emetta kelt” Amodoyumoag moydy odyéva, ks 8¢ wy drvog Hipet
TavSapdTop: eapuyog 8’ 8E£couTo 0ivog / wopol T dvepopsol: O §’épedyeto oivoPapsinv / « Alors (le
cyclope), téte en arriére, il tomba sur le dos ; puis sa grosse nuque fléchit, le souverain dompteur, le
sommeil le gagna ; de sa gorge du vin jaillit et des morceaux de chair humaine ; il rotait, lourd de vin ». Od.
9.371-374.

Toujours dans I’Odyssée, voir aussi les Lestrygons au chant 10, Od.10. 112-124. Le cyclope se caractérise par des
actes de sauvagerie tels que I’anthropophagie, mais cette action trahit aussi les régles religieuses les plus
¢lémentaires telles que le sacrifice et I’hospitalité, dans un contexte religieux ou I’hospitalité et la cuisine sont
encadrées par des rituels qui permettent de communiquer avec les dieux et de les honorer. Polyphéme ne pratique par
les rites usuels et prétend méme étre bien plus fort que les Dieux. Voir : 7. 9. 275-8 ; cf. Egbert J. Bakker, The
Meaning of Meat and the Structure of the Odyssey, xiv, 57 et 191. Sur ce passage et le cannibalisme voir : Frangoise
Bader, « Neutres grecs en -ru : absolutifs et privatifs verbaux », BSL Ixv (1970) : 85-136. Voir aussi : Monique
Halm-Tisserant, Cannibalisme et immortalité. L’enfant dans le chaudron en Gréce ancienne (Paris: Les Belles
Lettres, 1993).

429 Charles Segal explique que manger de la chair crue est toujours le signe d’une « violence spéciale » d’une
violence a outrance dans la poésie homérique. Zeus permet en fait a Héra de laisser libre cours a sa haine qui est sans
limite. Segal, The mutilation of the corpse in the Iliad, 41.
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Dés lors, nous aimerions proposer que les cerveaux qui coulent dans le serment du chant 3
fassent référence aux corps en décomposition et que ce malheur concorderait avec les menaces
mémes des guerriers sur le champ de bataille**°. Elle s’inscrirait comme 1’une des conséquences
de la chute de Troie dont le serment semble dresser une représentation précise et réaliste et qui
devient inéluctable lors de la trahison du serment, comme en témoigne 1’analyse du prochain

extrait.

6.2.2 Zeus et Héra, Pandare et la fléche

Au chant 4, se précise la part que prennent les dieux dans la chute de Troie. Le chant débute par
un débat entre Héra et Zeus. On y apprend que les Troyens sont des gens pieux qui ne manquent
jamais de sacrifier aux dieux et que la chute de Troie est bien une vengeance personnelle
d’Héra*}!. Zeus souligne d’ailleurs I’ampleur de sa violence en imaginant que dévorer Priam et

ses fils serait pour elle la seule maniére d’apaiser son courroux*2.

B30 Op. cit.

41 Zeus dit :
Al yap O’ NgMion Te kol 00pavdL AGTEPOEVTL Entre toutes les villes qui sont, sous le soleil et le
voetaovot ToAneg Enyboviov avporwv, Tawv pot  ciel étoilé, habitées des mortels sur terre, il n’était
nepi kijpt Tiéoketo “Thog ipn kai IMpiapog kai Aadg  point de plus prisé de moi que la sainte Ilion, avec

bppelio Ipiapoto. od yap poi mote Popog Priam et le peuple Priam a la bonne pique. Jamais
£0e0€T0 datog £long Ao1Piig Te kviong te* TO Yop mon autel n’y manqua d’un repas ou tous n’ont leur
Adyopev yEPOG MUETC. part, des libations ni du fumet de graisse qui sont

notre apanage a nous. /1. 4. 44-49

Paris est coupable d’avoir offensé Héra et Athéna. /1. 24. 29
432

Ei 8¢ o0 v’ eicerfodoa mhrag kai Telyea pakpa Eh quoi ! Franchir les portes, les hauts murs d’Ilion,
apov Beppwbdorg Mpioapov Mpiépod te Toidag puis dévorer vivants Priam et les fils de Priam et
dAlovg 1e Tpdag, tote KEV YOOV EEUKESALO. tous les Troyens, il ne te faut pas moins pour guérir

ton courroux. /. 4. 34-36
La colere est volontiers associée a I’anthropophagie. Achille, fou de colére regarde d’un ceil noir Hector et lui dit :
Mn pe kbov yodvav youvaleo un 6¢ toknov-ol yap  Non, chien, ne me supplie ni par mes parents. Aussi
TG a0TOV pE pHEVOG kai Bupog avin dp’ vrai que je voudrais voir ma colére et mon coeur
AmOTOUVOUEVOV KpEa ESpEVOL m’induire a couper ton corps pour le dévorer tout

cru. 1l. 22. 345-347

Hécube aussi de colére, voudrait dévorer celui qui a tué son fils qui se trouve :
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Ce dialogue posséde une valeur étiologique puisqu’il permet d’expliquer une autre réalité du
monde antique : pourquoi une cité, bien qu’elle soit patronnée par un dieu qui devrait la secourir,
ne peut parfois échapper a la destruction. Zeus céde a Héra pour éviter une nouvelle dispute, mais

la prévient en ces termes :

Qnrnote xev kol €yd pepoads mélv  Quand j’éprouverai & mon tour ’envie de
g€ahamason détruire une ville ou tu auras des

protégés, ne t’avise pas alors de retenir
my €06k 601 Tor @ilor Gvépe ma colére ; laisse-lui cours, puisque je
gyyeytoot, t’aurai ici exaucée — volontairement,

] ) o . sinon volontiers**’.
un Tt dtatpifety TOV ROV YOAOV, AALY

u éacot

Kol yOp €y® 601 0K KAV AEKOVTI Ve
Boudr

La chute de Troie s’explique alors par un caprice des dieux qui décident de se servir du serment

prononcé par les Troyens pour les perdre.

Zeus envoie Athéna sur le champ de bataille afin qu’elle encourage I'un des Troyens a violer le

pacte***. Pandare vise alors Ménélas :

Avtap 0 ovAa TOUA apétpng, €k O° Ehet’ 1l saisit alors le couvercle du carquois; il
iov fait choix d’une fléche ailée, jamais lancée
encore et lourde de noires douleurs (...)

b}

apAfta mrepdevta  pehovéwmv  Epp
0dvVvVamVv Soudain il crisse, la corne sonne

B bruyamment, et la fléche aigué s’élance,
Aty&e Puog, vevpn) 6 péy” fayxev, GAto &' ardente a voler dans la cohue vers la
0ioT0G masse®>.

ofvPeing kaB  Sulov  EmumtécHon
peveaivov,

Au moment ou Pandare décoche cette fléche, la chute de Troie est enclenchée.

AvSpi mapo, kpatepdt, Tod £yed pécov Nrop Exoyt au logis d’un héros, brutal dont je voudrais, moi,
£€60éuevar Tpocpoa dévorer le foie en y mordant a belles dents. /. 24.
212-213

311 4.40-43
434 11.4.85-219
$571.4.116-126
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Ainsi, lorsque le liquide est projeté durant le serment des ennemis**®, lorsque Zeus prononce un
puissant serment et lance Até de I’Olympe*’’, lorsque le serment qui accompagne ce mythe se

termine par la projection d’un animal dans les flots*®

et lorsqu’Achille prononce un grand
serment qu’il conclut par la projection d’un sceptre qui est lancé sur le sol**°, le mouvement de

chute parait « faire partie » du serment.

Sans qu’il s’agisse d’une projection verticale, dans cette scéne le serment s ‘enclencherait par un
mouvement « semblable » (déplacement d’un point A au point B et possiblement une brusque
descente). La fleche s’élance d’elle-méme, avec toute I’autonomie du destin (GAto, la fleche
« bondit », peveaivov, la fleche « brile » de voler sur ’ennemi) et déclenche les terribles
conséquences du rituel. La description détaillée de cette projection permet au pocte d’insister sur
la gravité du geste**?. Un autre exemple laisse présupposer que le méme mouvement qui permet
de sceller un serment est parfois repris pour évoquer le déclenchement de la réalisation de sa

menace**!,

Rappelons-nous que Zeus, qui s’attend a voir naitre le futur Héracles, est invité a jurer que le
bébé qui naitrait le méme jour, littéralement qui « tomberait entre les pieds d’une femme »
deviendrait roi**2. Par cette « chute » la promesse de Zeus faite & Héra devient irrémédiable***.
De la méme facon, quand Pandare décoche cette fleche, la chute de Troie et tout ce qui avait été

énoncé dans le serment sont enclenchés.

436 71.3.295-301

47 11.19. 125-135

438 11.19. 267-269

43901.1.245

449 The detailed description of the arrow’s course and the wound it caused maintains the amplitude of the narrative
in 105-26, reflecting the seriousness of the event ». Martin L. West, The making of the « lliad » : disquisition and
analytical commentary (Oxford : Oxford University Press, 2011), 134-147. Cela permet aussi au poéte de créer une
lenteur et une intensité dramatique. Ces « slow-motions » poétiques permettent au pocte d’insister sur la gravité de
I’expérience ou du geste qui est alors posé par le protagoniste. Sur la fonction narrative du « ralenti » au niveau
littéraire et cinématographique, voir : John R. Harris, « Narrative Technique in Vergil’s Aeneid and Modern Cinema:
From reiteration to slow motion », The Comparatist 17 (1993): 59-80, https://www.jstor.org/stable/44364088 ;
Ludovic Cortade, « ‘The Microscope of time’ : Slow motion in Jean Epstein’s Writing », dans Jean Epstein : Critical
essays and new translations, (dir.) Sarah Keller et Jason Paul (Amsterdam : Amsterdam University Press, 2012),
161-176.

41 Graf explique : « it is not the object manipulated by the rite that ought to hold our attention, but the action itself:
one kills, one dismembers, one melts, and one liquefies ». Fritz Graf, Magic in the ancient world (Cambridge Mass :
Harvard Univ. Press, 2002), 208.

#211.19. 110.

43 71.19.108-113
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Et donc si nous revenons au serment rituel du chant 4, méme s’il s’agit d’une manipulation divine
malhonnéte, les Troyens devront subir les conséquences du parjure qui, rappelons-le, se résument
ainsi : la mort des hommes et des enfants (possiblement privée des rites funéraires et d’une
sépulture appropriée), ainsi que ’esclavage économique et sexuel des Troyennes***. La trahison
du serment permet dés lors de justifier aux yeux du public la chute de Troie et toutes ces

atrocités*®.

Les chants suivants montrent qu’il ne s’agit pas simplement de tuer les guerriers de I’armée
adverse, mais que, selon la prescription littérale du rituel, un niveau de violence supplémentaire

apparait dans les gestes et les paroles des individus.

Les décisions qui seront prises alors par les Grecs, le seront désormais en vue de la destruction
totale de la Cité. Plus aucun survivant ne sera graci¢, les enfants seront méme tués dans les

entrailles de leurs méres et les femmes seront amenées en exil**®. Les conséquences du serment

444 Sur le rapt des Troyennes et le viol comme arme génocidaire voir : Susan Deacy et al., Rape in Antiquity
(Londres : Bristol Classical Press, 2012) ; Féliciée Aziza, « Le mystére du viol en Gréce : quand l'absence de mot
corrobore 1'absence de fait ? », (Mémoire de Maitrise en histoire, Universit¢é du Québec a Montréal, 2017),
https://archipel.uqam.ca/9365/.

45 Les lignes qui précédent et qui suivent directement la trahison de Pandare (/. 4. 116-117) nous indiquent deux
choses. Premiérement, les Troyens sont pieux et n’ont omis aucune pratique religieuse qui justifierait leur sort.
L’efficacité aveugle, la nature irrémédiable du serment permet de manipuler les hommes et les dieux en les forgant a
respecter une promesse dissimulée dans les paroles vagues et obscures qu’ils prononcent ou, dans ce cas-ci, leurs
ennemis les poussent contre leur gré a trahir leurs paroles, les conséquences étant les mémes quelles que soient leurs
intentions ; et d’ailleurs, le grand serment posant un tel probléme, représentant un tel traquenard, que Zeus refuse
systématiquement de le prononcer (le serment qu’il souligne au chant 1 est irrévocable et irrécusable, mais
n’implique pas les conséquences classiques du grand serment). Voir : /. 1. 525-526. Ainsi, les lignes qui suivent la
trahison de Pandare, nous donnent un résumé de la situation énoncé par Agamemnon :

Dike kaoiyvnte Bavatov vo tot Gpkt’ Etapvov  Mon bon frére ! C’est donc pour ta mort que j’ai conclu
oilov mpoctioag mpd Ayaudv Tpowoi pdyecoi, ce pacte et t’ai placé tout seul devant les Achéens, pour

¢ o’ EParov Tpddeg, kKotd 6™ dpKio ToTA lutter en leur nom contre les Troyens : les Troyens ont

mhnoav. tiré sur toi et foulé aux pieds le pacte loyal ! Non, le

ov pév mwg GAov médel Spkiov oipd te dpvdv  pacte juré n’est pas encore réduit a rien, pas plus que le

onovdai T dxpnrol Kai deéiad i Emémbuey. sang des agneaux, le vin pur des libations, les mains qui
se sont serrées, tout ce en quoi nous avions foi ! /1. 4.
155-160.

Ce passage montre de quelle maniére les mortels utilisent des régles religieuses pour justifier la reprise des combats,
qui vont bientdt mener a la mort de Patrocle et d’Hector. Si le public s’attend a la chute de Troie, il est tout de méme
nécessaire d’expliquer pourquoi celle-ci a été permise par les dieux et nous pensons que ce chant posseéde tres
exactement cette fonction.

446 Des gestes qui ne seraient pas permis normalement sont alors acceptés. Par exemple Agamemnon dit 2 Ménélas :
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comme les propos des Grecs a la suite du geste de Pandare possédent une potentielle dimension
génocidaire. La violence devient extréme et dénuée de toute humanité. Selon Renaud Gagné,

exoleia est un puissant symbole d’extermination :

The oath of exoleia was a powerful symbol of community extermination grounded in the
religious imagination and the ritual, institutional reality he audience. “Throughout the
poem, there is a discreet, admittedly tenuous, but perceptible narrative of allusions and
references linking the fate of Troy and the eventual eradication of its generations to the
perjury of Book 3%,
On refuse donc d’une part toute pitié, mais aussi tous les gestes religieux sanctionnés par les
dieux tels que les gestes de supplication et les rites funéraires, ce qui deviendra un probléme dont

le point culminant sera la mort d’Hector et qui se résoudra au chant 24 par le retour de son corps.

La trahison du serment au chant 4 permet de justifier pratiquement toutes les atrocités commises
durant la guerre, telles que la mutilation des cadavres, le viol et le meurtre des jeunes enfants,
gestes d’horreurs qui seraient d’aprés nous précisément énoncés dans le serment*®. Enoncés,

mais aussi mis en scéne a travers les gestes rituels.

Ce niveau de violence supplémentaire serait donc issu du serment du chant 3 ; il est préétabli par
les deux parties et par la nature méme de ’entente qu’elles ont contractée, qui exige un sort pire

que la mort. Rappelons que celle-ci ne se résume pas seulement au sort des dépouilles, anticipé,

o mémov ® Mevélaeg, Ti 1j 82 ob k)dean obtog Ah'! pauvre ami ! Ah Ménélas ! Pourquoi tant
&vSpdv; T 6ol BPIoTO TETOMTAL KATH OTKOV d’égards pour ces hommes ? As-tu donc eu si fort a
1pog Tpowv; TV pn g vek@Hyor aimvv dheBpov  te louer des Troyens a ton foyer ? Non, qu’aucun
¥€phc 0 uetépag, und’ 6v Tva YaoTéPL unTnp d’eux n’échappe a la mort abrupte, a nos bras, pas
KoDpov £6vta pépot, und’ 6g eOyoL, GAN” Guo méme le garcon au ventre de sa mére, par méme le
TOVTEG fuyard ! Que tous ceux d’Ilion ensemble
TAlov é&amoloiot’ axndesTol kai dpovTot. disparaissent, sans laisser de deuil ni de trace ! /. 6.
55-60.

“TVoir : Gagné, « The poetic of “exdleia” in Homer », 369. Herbert Kelman définit le génocide « as a type of
‘violence without moral restraint’ and seeks to explain the factors that lead perpetrators to disregard moral decision
making ». Herbert G. Kelman, « Violence without moral restraint : reflections on the dehumanization of victims and
victimizers », Journal of Social issues 29, 4 (1973) : 25-61, https://doi.org/10.1111/j.1540-4560.1973.tb00102.x ;
Bradley Campbell le définit comme « organized and unilateral mass killing on the basis of ethnicity ». Bradley Campbell,
« Genocide as Social Control », Sociological Theory 27, 2 (2009) : 150, https://doi.org/10.1111/j.1467-9558.2009.01341 x.
Sur la question de la définition du terme, voir: Norman M. Naimark, Genocide : a world history (New York : Oxford
University Press, 2016), 1-5.

448 Toutes les horreurs commises par ’armée grecque seront alors justifiées. Pourquoi celles-ci ne seraient-elles pas
tout simplement acceptées ? Parce que les dieux n’acceptent pas eux-mémes ces horreurs et qu’ils interviennent
largement dans le poéme pour les empécher ; par exemple lors de la mort de Patrocle, Sarpédon et Hector.
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dans le serment, par les gestes de projection, mais s’étend au sort que connaitront les survivants.

En effet, Hector développe en détail cette idée, lorsqu’il s’adresse a son épouse Andromaque :

EV yap &y®d 168e 0100 KoTo Gpéva Kol KoTd
Bopodv-

gooetar fpap 8t” &v mot” dAdANL "Thtog ipn
kai [pilapog kol Aadg dppeiio Ipiapoto.

aAL o0 pot Tpowv tdocov péhel BGAyoc
onicow,

ot avtig Exdpng ovte [Ipidpoto dvaxtog
oVTE Kao1yVNTOV, 01 KEV TOAEEG TE Kol £50A0l

&v  xovinot  méoolev O avopaot

JVGUEVEEGTLY,

6660V 6eD, OTE KEV TIG AY oDV YOAKOYITOVOV

dakpvdecoay gevlepov  Muop

amovpag:

dynton
kol kev &v Apyel éodoa mpoOg GAANG 10TOV
VEOivolg,

kol kev DO®p popéolg Meoonidog §j Yrepeing

O
avayxn.

dexalopévn, kpotepny O émkeloet

Et Hector exprime un peu plus loin :

AMG  pe  1ebvmdrta yut  Kotd  yodo

KOADTTOL

nptv ¢ 11 ofic 1¢ Pofic cod B €lknOuoio

mvO<cOan

Sans doute, je le sais en mon ame et
mon cceur : un jour viendra ou elle
périra, la sainte Ilion, et Priam et le
peuple de Priam a la bonne pique.
Mais j’ai moins de souci de la douleur
qui attend les Troyens, ou Hécube
méme, ou sire Priam, ou ceux de mes
fréres, qui, nombreux et braves,
pourront tomber dans la poussiére sous
les coups de nos ennemis, que de la
tienne, alors qu’un Achéen a cotte de
bronze t’emmenera, pleurante,
t’enlevant le jour de la liberté. Peut-
étre alors, en Argos, tisseras-tu la toile
pour un autre ; peut-€tre porteras-tu
I’eau de la source Messéis ou de
I’Hypérée, subissant mille contraintes,
parce qu’un destin brutal pésera sur
toi*4?.

Ah ! Que je meure donc, que la terre sur
moi répandue me recouvre tout entier,
avant d’entendre tes cris, de te voir trainée
en servage !4

Le pire mal qui puisse étre destiné aux Troyens n’est pas la mort, mais la dégradation de leur

corps*®!. Ensuite, leur sort n’est rien comparé a celui de leurs épouses ou simplement ceux qui les

pleureront tels que leurs parents. Ceux-ci, qui ne pourront toucher une derniére fois leurs enfants,

449 11 6. 447-458
430 11 6. 464-465
431 Et I’absence des rites funéraires.
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qui ne pourront leur offrir des rites funéraires, passeront une vieillesse solitaire et endeuillée. Cet
aspect de la guerre, toujours ancré dans les croyances des Grecs relatives a la mort, sera
développé en détail dans le passage de I’lliade ou la violence atteint son paroxysme et qui

reprend les différents codes du serment rituel, dont la précipitation : c’est-a-dire le chant 21.
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Chapitre 7 — Projection et serment : Chant 21

A la suite de la mort de Patrocle, Achille revient sur le champ de bataille et, animé d’un puissant
désir de vengeance, il s’engage dans un grand massacre de 1’armée troyenne. Il précipite dans le
fleuve les guerriers et les poursuit dans les flots. Ces derniers tentent de se cacher dans les replis
du fleuve, mais Achille continue de les massacrer. Le fleuve, qui est une divinité, s’insurge contre

ce carnage qui souille ses eaux et tente de noyer Achille a son tour*?

. L’un des Troyens qui le
rencontre sur le rivage, Lycaon, supplie d’étre épargné, pric¢re refusée par Achille. Sa mort prend

I’aspect d’une projection rituelle lors d’une déclaration faite par le Péléide :
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45271.21.212-382
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Il dit, et Lycaon sent se rompre sur place
ses genoux et son cceur. Il lache la pique
et s’affaisse, les deux bras étendus. Mais
Achille a déja tiré son épée aigué ; il le
frappe, prés du cou, a la clavicule.
L’épée a deux tranchants y plonge tout
entiére ; et ’homme git 1a, le front en
avant, allongé sur le sol ; son sang noir
coule et trempe la terre. Achille le prend
par un pied et le jette au fleuve qu’il
I’emporte ! Puis, triomphant, il dit (prie
par) ces mots ailés: «Va-t’en donc
reposer la-bas, chez les poissons. Ils
lécheront le sang de ta blessure sans s’en
émouvoir. Ta mére ne te mettra pas sur
un lit funébre, avant d’entonner sa
lamentation. Le Scamandre
tourbillonnant t’emportera dans le large
sein de la mer ; et quelque poisson alors,
en bondissant au fil du flot, s’en viendra,
sous le noir frémissement de 1’onde,
dévorer la blanche graisse de Lycaon !
... Tous, a mort ! Et cela jusqu’a I’heure
ou nous aurons atteint la ville sainte
d’lion. Oui, tous, et autant que vous, qui



onoitel fuyez, moi qui me rue sur vos pas !*>3
i00¢, G ke Pdyniot Avkdovog apyETa dnuov.

@Beipect’ gig 6 kev dotv kiyelopev TAiov ipiig

VUETG pev pevyovteg, £Yd & dmibev kepailwv

Margot Kitts a démontré que le meurtre de Lycaon était le calque des cérémonies rituelles
décrites aux chants 3 et 194 Les serments qui prennent place dans le poéme seraient des
« typical scene » dont le chant 21 ferait partie. Le public serait familier avec la structure de

certains rituels et il serait en mesure de reconnaitre ailleurs ses principaux paradigmes :

The argument relies on, for one thing, the anthropological theory of ritual performance as
communication. I have argued elsewhere that oral poetic performances narrating ritual
performances produce a kind of intertextuality, based on the notion that the ritual
performance communicates a kind of text, and so does the Homeric ritual scene, which
communicates a ritual performance via its poetic text. This argument about the
intertextuality of the Homeric ritual scene relies in part on Stanley Tambiah’s notion of
ritual performances as communicating iconic analogues of primordial events to an
audience or to performers, who recognize the primordial event in its new hypostasis,
much the way a viewer might recognize an underlying figure in an abstract work of art*>>.

Certaines scenes rituelles de 1’/liade, aussi déterminantes que celle du chant 3, seraient donc

reprises, formant un « lien communicationnel élevé » avec le public qui peut reconnaitre dans la

scéne des éléments du sacrifice juratoire et alimentaire entremélés*>¢.

4337121, 114-129

45411, 3.245-313, 19.250-270. Voir Kitts, « Killing, healing, and the hidden motif of oath-sacrifice in Iliad 21 », 42-
57 ; Kitts, « Not Barren is the Blood of Lambs », 17-34 ; Kitts, Sanctified violence in Homeric society, 115-188. Sur
la mort de Lycaon voir aussi : Henri Ebel, « The killing of Lykaon : Homer and literary ‘structure’ », College
English 29,7 (1968) : 503-529, https://doi.org/10.2307/374149.

4SMargo Kitts, « Bulls cut down bellowing: Ritual leitmotifs and poetic pressures in Iliad XXIII », Kernos
20 (2007) : 22-23, https://doi.org/10.4000/kernos.169. Les « type scene » ou « typical scene » « may be defined as a
generic, recurring segment of narrative or description that is of a recognizable “type” (....) scholars emphasize a
tendency for a type scene to occupy a discrete section of text with a clear beginning and end and for it to use similar,
sometimes identical wording ». Alexander C. Loney, « Type Scene », dans The Cambridge guide to Homer, (dir.)
Corine Ondine Pache et al. (Cambridge : Cambridge University Press, 2020), 213-215. Margo Kitts emploie aussi
I’expression « ritual leitmotifs »: Op. cit., 20.

46 Op. cit., 22-23.

1t is arguable that the audience also would intuit in the hidden motif-sequence or the oath sacrifice ritual
scene because they would recognize, at some level, that underlying Gestalt, however skewed and partial its
manifestation, for the scene which describes Achilles’ killing of Lycaon, disposal of his body, and
subsequent curse.
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Ainsi, ’emplacement de la blessure (au cou, pres de la clavicule) est une donnée du sacrifice
animal®*’. Le poéte mentionne que Lycaon tombe face contre terre et que son sang noir nourrit
abondamment la terre ce qui pour Kitts rappellerait la libation du chant 3 ainsi que les sacrifices

458

destinés aux divinités infernales*°. Il est aussi jeté dans le fleuve, comme dans la précipitation du

9459

verrat au chant 19, et les paroles prononcées par Achille prennent la méme forme qu’un

serment de par la présence du verbe euchomai ou plutdt ep-euchomai*®. Dans le présent extrait,

Achille jure que les Troyens mourront tous tant que la cité n’aura pas été prise*®!.

Tout cela serait possible du fait du caractére définitif du rituel juratoire, dont les éléments alors
subiraient des microajustements. Cependant, méme si Kitts reléve les liens associant le chant 21
et le chant 3, a aucun moment le rapport entre précipitation et serment n’est clairement établi par
elle. Pourtant, Achille lance aussi le corps de Lykaon parce qu’il prononce un serment, ce qui
permet de souligner avec force la gravité des paroles d’Achille que ’on doit replacer en

perspective par rapport au grand serment des dieux.

La scéne forme une composition que I’on peut donc rapprocher du sacrifice juratoire, mais
¢galement des menaces classiques qui précedent normalement le combat (ton corps sera déchiré
par des animaux, tu n’auras pas de sépulture, tu ne seras pas pleuré¢ par tes parents, et ton corps
sera perdu a jamais dans I’immensité) et qui sont alors proférées par Achille*®? ; conséquences
qui impliquent donc une promesse de mutilation corporelle et un refus de sépulture. Non
seulement le geste d’Achille « met en pratique » les conséquences mémes promises dans le

serment du chant 3, mais sa priere nous montre alors explicitement le destin qui attend le corps de

la victime.

Comme nous 1’avons vu, la précipitation dans les flots implique pour les Grecs une mort dénuée

de rites funéraires et comme au chant 19, les poissons sont mentionnés et présentés comme des

BTIL21.115-117

4587121, 118-119

4911.19. 267-268 ; 21. 120

460 17, 21.122-135. Kitts, « Killing, healing, and the hidden motif of oath-sacrifice in Iliad 21 », 49. Lorsque Lycaon
est lancé par Achille tournoie-t-il comme au chant 19 ? Cette hypothése parait vraisemblable. En effet, puisque le
corps humain n’est pas rigide et qu’il I’attrape par le pied, Achille doit possiblement se donner un ¢lan, c’est-a-dire
qu’il est obligé de faire tournoyer le corps pour le projeter dans 1’eau, ce qui se rapproche encore plus du geste posé
lors du serment au chant 19, puisque le verrat tournoyait avant d’étre projeté dans les flots.

461 71,21, 120

462 71,21, 122-129
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463 Chez les Grecs, il s’agit de I'une des pires morts qui soient en raison de la

charognards
destruction du corps par les ¢léments, mais aussi parce que la victime disparait a jamais dans les
flots. Dans ce contexte, la mention de la mére de Lycaon posséde différentes fonctions : d’une
part il s’agit d’une réponse aux supplications de Lycaon, mais 1’évocation pourrait aussi, comme

le propose Kitts, faire allusion a la mére d’Achille*®4,

7.1 Dans le ventre immense de ’onde

Si donc I’horreur de cette mort est liée aux problémes religieux que cause la disparition du corps,
elle est également liée au sort des vivants. Il s’agit d’un autre théme largement développé dans le
poeme : la perte du corps du défunt a pour conséquence de jeter les proches dans un deuil

perpétuel*6>.

En I’occurrence la mére de Lycaon ne pourra plus jamais toucher son fils et surtout ne pourra pas
lui offrir les gestes funéraires nécessaires. Lycaon est emporté, loin, trés loin de sa mere, dans le

ventre immense de 1’onde, mais aussi, ironiquement, dans le giron de la mére d’Achille*®.

La métaphore pourrait faire référence a Thétis qui est elle-méme en deuil perpétuel de son fils,
comme ce sera ¢galement le cas de la mere de Lycaon. Pourtant, la déesse qui est par définition

une mater dolorosa est aussi une divinité sous-marine qui recueille les victimes précipitées dans

463 Comme la prochaine victime d’Achille, Astéropée qui connaitra le méme sort, celui de voir aussi son corps
dévoré par les poissons, 7I. 21. 203-204. L’outrage au corps peut donc se perpétrer par I’abandon du corps aux
¢léments (il sera altéré par 1’eau ou le soleil), en le laissant dévorer par des animaux, des poissons et des insectes ou
bien en le mutilant intentionnellement : « and the intense delight with which heroes gloat over the prospect of their
enemies’ corpses being the prey of carrion animals and birds, it is not too much to say, draws some of its power from
the existence, just below the surface, of the desire to perform this action, at once fascinating and disgusting,
themselves », Il. 11.393 ;452 ; 21. 122 ; 22. 354 ; Griffin, Homer on Life and Death, 21.

464 Margo Kitts, « The wide Bosom of the sea», Litterature and Theology 14, 2 (2000): 103-124,
https://www jstor.org/stable/23924877.

465 La douleur des proches est la seule chose qui puisse entrer en concurrence avec la douleur des défunts qui errent
comme des dmes en peine lorsqu’ils ne regoivent pas de rites funéraires. Ils deviennent alors des ombres qui ne
peuvent traverser les portes des Enfers, comme c’est le cas de Patrocle au début du chant 23 et d’Elpénor au début du
chant 11 dans I’Odyssée. Sur la tristesse des ombres et celle des vivants, voir : John B. Boardman et Donna C. Kurtz,
Greek Burial Customs (Londres : Thames and Hudson, 1971) ; HhDém. 1993 ; Garland, The Greek Way of Death,
1985 ; Christos Tsagalis, Epic Grief: Personal Laments in Homer’s Iliad (Berlin : De Gruyter, 2004a) ; Griffin,
Homer on Life and Death, 2009 ; Nicole Loraux, Les meres en deuil (Paris : Seuil, 1990).

466 ( MG Zrdpovdpog oloet Sviglg elom aAOg edpéa KOATTOV », 1. 21. 124-125
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les flots. Et si donc la remarque d’Achille peut posséder, comme 1’explique Kitts, une dimension
ironique, elle peut aussi faire référence a I’ensemble des croyances autour des précipitations en
mer et notamment au plongeon de 1’enfant Dionysos, poursuivi par Lycurgue et recueilli par des

déesses sous-marines*¢’.

Par-dessus tout, cette discussion sur le deuil maternel permet a Achille d’aborder un autre théme

récurrent du poéme : sa propre mort.
En effet, quand Lycaon le supplie de I’épargner, Achille lui répond :

AMa @idog Odve kai ov- 11 7§ Pourquoi gémir ainsi ? Patrocle est bien

OAOQUpEL oVtwg; mort, qui valait cent fois plus que toi. Moi-
kdtOave kol [Tdtpoklog, & mep céo méme, tu le vois, je suis beau, je suis
TOALOV duetvov. grand, je sors d’un noble pére, une déesse
oly Opdong olog kai &y® koAdg te fut ma mére : et néanmoins la mort est sur
péyag te; ma téte et 'impérieux destin. Un matin
natpog O el dyaboio, Oed € pe viendra, un soir, un midi ou quelqu’un au
yetvato punnp combat m’arrachera, a moi aussi, la vie, en

me touchant ou de sa pique ou d’un trait

OAL’ Em tol Kai épotl Bavatog kol jailli de son arc*®®,

poipa Kpotom:

gooetan i} RO § deidn §j péosov fuop

onndte TIg Kol £ueio Apnt €k Bupov

gAnton

7 6 ye dovpl Pordv 7 And vevphipv

OloTdL

Outre la douleur qu’il éprouve pour son ami, sa propre mort pose probléme, surtout dans le

contexte d’un poéme ou le contact entre le divin et la mort est considéré comme tout a fait

467 Voir Slatkin, The Power of Thetis, 2011 ; Christos Tsagalis, « The poetics of sorrow: Thetis’lament in Iliad
18.52—64 », Quaderni Urbinati di Cultura Classica 76 (2004 b): 9-32, https://doi.org/10.2307/20546799.
Dionysos est aussi un enfant « précipité », mais comme il saute de son propre gré, ce passage doit étre étudié¢ dans le
cadre des poursuites et la présence des ménades a ses cotés doit étre prise en considération : /1. 6. 130-14. Les
Ménades font tomber le thyrse, mais sont elles-mémes connues pour « tomber », durant leurs états d’inconscience
qui meénent a des bonds furieux et a des chutes. Pour les représentations iconographiques de ce theme et 1’association
entre la transe et la mort, toutes deux figurées par le plongeon, voir I’article de Valérie Toillon et celui de Renée
Koch Piettre. Valérie Toillon. « Danse et gestuelle des Ménades : Textes et images aux Ve-IVe s. av. J.-C. »,
Theologiques 25 (2017): 55-86, https://doi.org/10.7202/1055240ar ; Renée Koch Piettre, « Le dauphin comme
hybride dans I'univers dionysiaque », Uranie 6 (1996) : 7-36. Sur la chute de Dionysos, consulter dans la these les
pages 204 a 217.

468 71.21. 106-112
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sordide et suscite chez les dieux une répulsion (ou un dégot) irrépressible*®°. 1l est lui-méme mi-
homme, mi-divin et de la méme maniére que le contact avec la mort dégoiite et désespere les
dieux, le contact entre un objet divin et la saleté ou la mort a des consonances dramatiques dans
le poéme et la mort méme d’Achille apparaitrait sordide. Au-dela de la question du kléos et de
cette immortalité partiellement accessible aux mortels, le décés d’Achille est déja connu par des

prophéties, ce qui situe la question de la mort au premier plan.

Ainsi, immortelle, Thétis va pleurer son fils pour toujours, mais le deuil d’Achille, ou plutét la fin
de I'immense colere qu’il éprouve vont se résorber, d’une part, lorsqu’il aura effectué les rites
funéraires autour de la dépouille de Patrocle, mais aussi d’autre part, lorsqu’il aura partagé avec

Priam sa douleur*”°,

7.2 Chant 24

En effet, Priam ne peut faire son deuil sans le corps de son fils et décide de faire ce qu’aucun
homme n’a jamais fait : baiser les mains du meurtrier de son fils*’!. Son parcours jusqu’au camp
ennemi est un véritable calque des cérémonies funéraires et cette reprise n’est pas anodine.
L’aspect catabatique de son parcours, relevé par Jauregui, indique que Priam expérimente la mort
sous tous ses aspects et que le deuil qui I’entoure ne peut se résorber que par la pratique des rites
funéraires, d’abord en « pleurant» les étres chers, mais également en pratiquant les rites

funéraires ce qui conclut le chant 24472,

469 La situation s’apparente aux objets divins qui entraient en contact avec la poussiére, le sang et d’autres souillures,
ce qui causait un émoi indescriptible chez les dieux. En raison de son statut de demi-dieu ’existence méme d’Achille
pose probléme. Sur la question, voir dans la présente thése le chapitre 3, p. 59 a 76.

470 Symboliquement, le deuil s’effectue a travers le retour du corps d’Hector et ses funérailles solennelles qui sont
décrites de manicre détaillée dans le poéme : « The detailed description of the funeral rites at the very end (/. 24.
776-804) forms the natural close to a poem which is dwelt on the exposure and violation of the corpse for so many
books », Segal, The mutilation of the corpse in the Iliad, 71 ; Jinyo Kim, The Pity of Achilles: Oral Style and the
Unity of the Iliad, (Lanham, MD : Rowman & Littlefield, 2000) ; Michael Lloyd, « The politeness of Achilles : off-
record conversation strategies in Homer and the meaning of kertomia », Journal of Hellenic Studies 124, 1 (2004) :
75-89, https://doi.org/10.2307/3246151.

4711 24. 506

472 Miguel Herrero de Jauregui, « Priam’s Catabasis: Traces of the Epic Journey to Hades in Iliad 24 », 37-68.
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On peut expérimenter la mort en Gréce, non seulement en mourant, mais aussi, dans les mythes,
en descendant « temporairement dans les Enfers » et finalement en pratiquant certains rites qui
« reproduisent I’expérience de la mort elle-méme ». Comme Jauregui, nous sommes d’avis que le
chant 24 est le calque d’une catabase, que le public antique comprend les codes qui lui sont
présentés et que le pocte choisit ce « décor » et cette « expérience » afin de créer un « espace » ou

I’on peut débattre, réfléchir et penser a la mort elle-méme.

Ainsi, Achille qui n’avait exprimé aucune piti€é pour sa propre mere (ou en I’occurrence pour
celle de Lycaon) éprouve de la compassion pour le vieil homme qui a le courage de se présenter
devant lui et ressent soudainement I’envie de pleurer Pélée, son pére, qui connaitra la solitude, la

vieillesse et I’immense malheur de survivre a son fils*73.

Peut-étre nous avangons-nous un peu, mais cette attitude pourrait marquer le passage d’Achille
vers une forme d’acceptation de la mort. En effet, Achille pleure avec Priam. Leur peine
commune les unit et le Péléide pleure alors Patrocle, mais aussi son pere par intermittence. Le fait
d’éprouver de la pitié¢ pour les vivants marquerait d’aprés nous une évolution dans sa perception

de la mort.

En effet, cette attitude, plus noble, correspondrait a celle d’Hector qui expliquait 3 Andromaque
que la mort n’est rien et que c’est bien le sort des survivants qu’on doit déplorer*’*. Ainsi la
douleur de ceux qui mourront n’est rien comparée a celle des vivants (surtout si les défunts ne

recoivent pas les rites funéraires) et les grandes fureurs et les grandes souffrances doivent

éventuellement prendre fin, puisqu’on ne gagne rien a se lamenter*’>.
9

L’épopée de Gilgamesh propose une conclusion similaire dans une discussion entre la tavernicre

et le héros éponyme :

« Et maintenant que j'ai vu ton visage, cabareti¢re, pourrais-je ne pas voir la mort que je crains ?
Sidouri (la taverniére) lui répond : « Ou vas-tu Gilgamesh ? La vie que tu cherches tu ne la
trouveras pas. Lorsque les grands dieux créerent les hommes, c'est la mort qu'ils leur destinérent
et ils ont gardé pour eux la vie éternelle, mais toi, Gilgamesh, que sans cesse ton ventre soit repu,
sois joyeux nuit et jour, danse et joue, fais chaque jour de ta vie une féte de joie et de plaisirs, que
tes vétements soient propres et somptueux, lave ta téte et baigne-toi, flatte I'enfant qui te tient par

473 J1. 24-370-371. 485-487
4411, 6. 447-458.
4511, 24. 524
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la main, réjouis I'épouse qui est dans tes bras. Voila les seuls droits que possédent les
hommes »*7°.

Gilgamesh et Achille sont tous deux de demi-dieux, tous deux vivent un deuil immense,
s’excluent des institutions sociales pour vivre une vie qui est tout sauf humaine. Celle de

Gilgamesh est proche de I’animalité, quand Achille, lui, outrepasse sa nature humaine au point de

se battre avec les dieux*”.

Il y a refus des institutions des hommes et donc de leur propre humanité. Puis, cette quéte
(vengeresse dans le cas d’Achille) meéne a acquérir une certaine sagesse a propos de la mort et

donc a propos de la vie en elle-méme.
Et au chant 24, Thétis dit a Achille :

Téxvov €uov téo péypig 0dvpoduevog koi Mon fils, jusques a quand rongeras-tu ton

ayxevV ceeur a gémir, a te lamenter, sans plus
songer a la table et au lit? Il est bon de

onv &deon kpadinv pepvnuévog obTté TU s’unir d’amour a une femme. Je ne dois

citov plus te voir vivre longtemps : déja, a tes
cOtés, voici la mort et I’impérieux

00T’ eOviig; GyaBov 3¢ yuvoiki TEP &V {egtind’s,

QUOTNTL

pioyes’- ob yap pot dnpodv Pént, GALG Tol
o

dyyt mopéotnkev Odavoroc kol poipo
Kpotom

Achille refuse de s’alimenter et de vivre avec les hommes tant que son ami ne sera pas vengé et

479

qu’il n’aura pas inhumé son camarade*’”, alors que se nourrir est essentiel a la vie humaine. Il est

nourri en secret par Zeus de nectar et d’ambroisie®®®. Il y a un refus d’humanité et des gestes

476 Jean Kardec, L épopée de Gilgamesh : le grand roi qui ne voulait pas mourir (Fumay : Jean Kardec, DL, 2014),
105.

477 Leonard Charles Muellner, The Anger of Achilles: Ménis in Greek Epic, 2005.

478 11.24. 128-132

479 J1.19-90-92, 320 ; 1. 23. 38-48

480 J1.19.340-354
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humains (dormir, se nourrir), mais aussi des institutions humaines (hospitalité, rites

funéraires)*s!.

Les menaces contenues dans le serment homérique impliquaient une mort triste, une mort
lamentable, une mort a 1’occasion de laquelle I’absence des rites funéraires pose le probléme d’un
deuil perpétuel, d’ailleurs connu par certaines divinités qui entretiennent des liens intimes avec la
mort. La sceéne entre Achille et Priam permet au premier d’accepter la mort de Patrocle, mais

possiblement aussi d’accepter sa propre condition de « mortel »*%2.

La mort elle-méme serait le sujet principal de 1’/liade et le texte posséderait une dimension
religieuse certaine en concluant le poéme par 1’obéissance d’Achille aux dieux et les funérailles

d’Hector.

En fait, le chant 1 du poéme commencait par I’histoire de Chryses qui offrait une rangon pour sa
fille Chryséis, sauf qu’Agamemnon lui refusait cette faveur et de plus offensait les dieux, alors
qu’ici, Achille est tenu au nom des dieux de rendre & Priam le corps de son fils**3. La situation

qui est I’élément déclencheur du poéme ne se résorbe réellement qu’au tout dernier chant.

Achille, apres avoir posé¢ des gestes de transgressions innommables et s’étre méme mesuré aux
dieux, Achille va se « ré-humaniser ». Il va accepter d’obéir aux dieux qui lui ordonnent de
rendre a Priam le corps de son fils et il va a nouveau prendre part aux rites des hommes : manger,
dormir. Qui plus est, au chant 24, il agrée la demande d’un suppliant (seul endroit dans tout le
poeéme ou un suppliant est épargné par son ennemi) et il lui offre méme 1’hospitalité, autant de

gestes profondément ritualisés qui sont sacrés pour les dieux.

481 Sur les liens entre 1'lliade et I’épopée de Gilgamesh et plus particuliérement entre les réactions endeuillées
d’Achille et Gilgamesh, voir : Michael J. Clarke, Achilles beside Gilgamesh : mortality and wisdom in early epic
poetry (Cambridge : Cambridge University Press, 2020) ; Bruce Louden, Homer’s Odyssey and the Near East
(Cambridge et New York: Cambridge University Press, 2011). Sur le rejet de la nourriture ou des régles
d’hospitalité et sur la réconciliation temporaire entre Achille et Priam qui signifie le retour définitif d’Achille dans le
monde des hommes voir : Kitts, « Bulls cut down bellowing », 43-45.

482 Voir : Griffin, Homer on Life and Death, 191:

Achilles’ own acceptance of death is the source of the power of the passage. So too when Achilles speaks to
Priam he gives the same personal application to the terrible generalization that “the gods have allotted to
miserable mortal men a life of suffering, while they themselves are free from care”, /. 24. 525.

483 11.24. 133-135
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Finalement, il pleure avec son pire ennemi et accepte que la dépouille d’Hector recoive les rites
funéraires ; et le poéme se conclut par la restitution d’un corps et des funérailles solennelles, alors

que durant tout le poéme, les guerriers sont sans cesse menacés de ne jamais connaitre le biicher.

Au chant 24, la violence née de la douleur d’Achille peut donc s’exprimer et se résorber. Le
probléme que posait la mutilation des corps est surmonté, grace aux rites funéraires, car les
grandes souffrances ou plutdt leur violence s’apaise quand les défunts recoivent les rites

appropriés*s4,

Le poéme de I’lliade ne comporte pas au sens moderne du terme « des bons » ou «des
méchants ». Chaque partie est tout autant aimé des dieux, posseéde un nombre égal de protecteurs
divins, et seul le retrait d’Achille du combat et éventuellement la mort d’Hector, dernier rempart
de Troie, viennent faire pencher la balance. Un poéme sur la guerre, qui témoigne d’une
souffrance équivalente entre chaque partie et qui se conclut par I’embrassade de deux des plus
grands ennemis de la littérature, lesquels partagent pour un temps leur douleur et ne peuvent

s’empécher de ressentir I’un pour I’autre de 1’admiration*s>.

L’lliade serait par-dessus tout, un poéme sur la mort qui donne une vision presque « athéiste » de
la vie apres la mort, car cette derni¢re n’a pas d’importance, mais bien la souffrance et le deuil de

ceux laissés derriére soi et qui de la guerre sont les véritables victimes.

7.3 Conclusion

L’Iliade raconte 1’histoire d’un peuple assiégé et les conséquences humaines de la chute de Troie

pourraient se résumer ainsi: « que soit répandue a terre la cervelle de tous les siens, péres et

484 Nous pensons que le poéme posséde une valeur gnomique ou religieuse, ou les hommes sont punis quand ils ne
respectent pas les prétres ou les prophetes, quand ils ont des mots durs ou de défi envers les dieux, ou qu’ils ne
pratiquent pas les rites appropriés. Nous croyons qu’au-dela d’une discussion sur la mort, il s’agit d’un poéme sur la
Guerre dans toute son horreur et que les conséquences du chant 3 reflétent non seulement la prise d’une cité, mais un
génocide, tel qu’on pouvait I’entendre dans 1’ Antiquité. Le poéme, en montrant la « volonté des dieux » exprimerait
les régles religieuses chéres aux dieux en ce qui concerne les dépouilles de leurs ennemis.

485 Cette scéne n’est pas sans nous rappeler une histoire similaire qui a lieu durant la Premiére Guerre mondiale, ou
est soulignée toute I’absurdité de la guerre et de la mort, celle ou des soldats de deux camps ennemis auraient pactisé
durant une soirée et qui est relatée dans le film Joyeux Noél de Christian Carion. Joyeux Noél, (dir.) Christian Caron
(2005; Cannes: Nord-Ouest Films, TF1 Films Productions, Les Productions de la Guéville),
https://www.youtube.com/watch?v=t8vp-i3k3Xs.
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enfants, tandis que leurs femmes subiront un maitre étranger! »*36. A travers ces quelques vers, le
pocte dresse le tableau d’une violence insoutenable : les corps des guerriers troyens et de leurs
enfants sont abandonnés sur le sol, détruits par les éléments, dévorés par des charognards, tandis
que leurs femmes seront violées sur place et emmenées vers une vie d’esclavage. Ce « résumé »
de la chute de Troie apparait tout au long du poéme dans différents passages qui prennent la

forme de dialogues, de pricres et de malédictions.

Les gestes et les mouvements ont une signification qui, sans la recherche sur I’épopée homérique,
serait perdue pour nous aujourd’hui. Ils participent a un réseau complexe de données culturelles
qui s’entremélent et se répondent. Leur contenu sémantique va bien au-dela de ce qui de prime

abord semble représenter de simples analogies.

Nous avons d’abord exploré I’idée que le mouvement de chute était présent, de maniére évidente
ou détournée, dans la majorité¢ des extraits ou intervient un grand serment. Largement ¢ludé par

les chercheurs, celui-ci semble faire partie des différentes « étapes » du serment-rituel.

Notre idée est qu’il serait a ce point associ¢ a l’univers du serment que tout mouvement
descendant signal¢ dans le poeme, quelle que soit sa forme, permettrait de représenter cette
transaction entre les hommes et les dieux, entre les Olympiens et des divinités plus anciennes,
mais pourrait également é&tre repris plus tard pour signifier le déclenchement ou

I’accomplissement du serment et, par la suite, les conséquences qu’il promettait aux parjures.

Qui plus est, le mouvement de projection permettrait d’exprimer un type de mort particulier, qui
représente un sort plus douloureux que la mort elle-méme et qui concernerait non seulement la

vie apres la mort, mais surtout le deuil des vivants.

Le serment-rituel forme ainsi un horizon sémantique qui se modifie, s’¢largit, se complexifie et
qui permettrait de traiter du deuil a travers une menace permanente : celle de la mutilation du

corps et du refus des rites religieux.

486 77.3.297-301
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Conclusion

Méme s’il s’est avéré impossible de suivre toutes les pistes indiquées dans 1’introduction, la
compréhension du mouvement de chute dans la poésie homérique est devenue réalité. La mise en
relation de I'lliade et de 1’Odyssée avec I’ensemble des sources archaiques nous a permis
d’analyser, de comparer et de préciser les extraits ou apparaissaient un mouvement de chute, afin
de voir comment celui-ci s’inscrivait dans les mentalités anciennes, malgré I’impossibilité

évidente de couvrir toutes les ramifications de ce sujet si vaste.

L’utilisation du mouvement de chute dans la poésie grecque et du geste rituel parcourt I’ensemble
de I’Antiquité, d’Homeére jusqu’aux derniers jours de I’Empire romain. Faute d’études
systématiques, le mouvement de chute et son utilisation poétique et rituelle sont largement
méconnus. Il est pourtant possible d’identifier ce sujet dans trois grands domaines
épistémologiques de la religion grecque : les études initiatiques, sacrificielles et plus récemment

communicationnelles.

Circonscrire un tel sujet s’avere étre de la pire difficulté : quel « geste » en effet doit-il étre
considéré significatif, et quel autre non? Quel mouvement s’inscrit dans la représentation du
monde antique, et plus précisément la mort en Gréce ancienne ? Quelle est sa fonction dans les
rites qui ont été préservés dans les sources littéraires ? De quelle maniére le geste aurait-il évolué
dans la littérature et que nous en reste-t-il a ce jour ? Les témoignages du mouvement chez
Homere, épars mais logiques dans leurs conjonctions et leurs emplois, parviennent a donner une

image assez claire de son réle dans la poésie épique.

Tout d’abord le mouvement de chute est emblématique de la mort a venir. Principalement dans
I’lliade 1l est utilisé pour « dire » la mort sur le champ de bataille, et cela ne se limite pas
seulement a la poésie épique datant de I’époque archaique, mais perdure dans son fondement

pendant toute I’ Antiquité.

Une chute est le déplacement relativement vertical, elliptique ou non, de haut en bas, d’un point

A a un point B, soit d’un objet, d’'un animal, ou d’un étre humain. En ce sens, la projection des
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victimes sacrificielles dans un cours d’eau, la chute du guerrier sur le champ de bataille,

I’écrasement d’un objet sur le sol et la libation correspondent tous a cette définition.

Le mouvement dans sa fonction rituelle, bien sir, change a travers le temps, s’approfondit, se
complexifie puisqu’il apparait aprés Homere dans le plongeon de Leucade, un rituel qui guérit de
la souffrance amoureuse, chez Anacréon, Euripide, Ovide, Ptolémée Chennos, Strabon et encore
Servius, le commentateur de Virgile®®’. Cette signification que 1’on préte au rite de Leucade
s’inscrit dans le probléme de la gestion de la souffrance et de I’expression rituelle de la tristesse
dans I’ Antiquité, qui trouverait ses racines dés Homere, et donc sans doute auparavant, pour les

ages grecs ou la littérature nous fait défaut.

En effet, I’/liade n’apparait pas seulement comme le poéme de la colére d’Achille, mais bien
comme celui de la douleur d’Achille et plus largement de la condition humaine caractérisée par
sa nature mortelle : poéme de mort ou le mouvement de chute permet d’exprimer le phénomene

sous toutes ses facettes, que ce soit physique, poétique, religieuse et affective.

En premier lieu, le mouvement de chute permet de suivre le parcours de I’ame vers les Enfers. 1l
permet aussi de « voir » les déplacements des dieux qui, dans le poéme, assistent a la guerre de
Troie durant laquelle de nombreuses interactions entre les hommes et les dieux interviennent. Le
monde est divisé en trois paliers verticaux et la chute figure parfois ce déplacement, comme c’est
le cas avec les chauves-souris chez Homeére. Son apparition a deux reprises dans I’Odyssée nous

montre une figure inquiétante associée au plongeon et a la mort.

Nous vérifions 1’idée proposée par Nagy en 1973 selon laquelle la roche blanche du chant 24 de
I’Odyssée serait une référence directe 4 Leucade, mais aussi au rocher blanc dans les Enfers*s,
La présence d’une chute dans ces vers vient confirmer cette analyse, d’autant plus qu’une autre
mention de la chauve-souris apparait au chant 12 et comporte également une chute dans un
environnement tourbillonnant, caractéristique des mondes infernaux. La dimension poétique de
ce poeme oral, connu dés le 8° si¢cle, transmis par les rhapsodes et fixé seulement au 6° siécle ou
a I’époque hellénistique, montre les guerriers dont la chute sur le champ de bataille est la

premicre image de la mort.

487 Anacr., Fragment 31, Page ; Eur., Cycl., 142-172 ; Ov., Quinziéme Hér. ; Ptolemaios Chennos, 152-155 ; Strab.,
Géogr., 10. 2. 9 ; Serv., Commentaires aux Bucoliques de Virgile, VIII, 59.
488 Nagy, « Phaethon, Sappho’s Phaon, and the white rock of Leukas », 137-177.
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Il apparait qu’un certain nombre d’expressions toujours liées au champ lexical de la chute
exprime la mort, telle que 1’expression aimvg OreBpog, généralement traduite par « gouffre de la
mort ». L’étude systématique des extraits ou apparait cette expression montre un danger
imminent impliquant un mouvement, que 1’on tente d’éviter a tout prix, mais loin de se résumer
seulement a une chute dans un précipice, en simple écho au corps du guerrier qui s’abat sur le sol,
I’expression ferait plutot référence au danger imminent qui menace le protagoniste qui utilise
cette expression. Et cette mort imminente peut tout autant s’abattre sur la téte du guerrier que
’attraper par le pied ou bien représenter un dangereux précipice qui s’ouvre a ses pieds. La chute
et le mouvement de chute sont toujours la, mais ne concernent pas toujours la personne qui est

vouée au trépas.

Dans le chapitre suivant, nous avons étudié¢ le mouvement de chute sur le champ de bataille, non
pas a travers une expression ou une métaphore, mais quand, a quelques exceptions, le fait de
tomber signifie toujours la mort. Cette chute est en adéquation parfaite avec 1’ame du défunt,
corps et ame juxtaposés I’un a 1’autre, dessinant le méme mouvement, la méme course lorsque

I’ame se sépare de son enveloppe charnelle et descend sous la terre dans les Enfers.

Grace aux trés nombreuses morts qui sont décrites en détail dans le poéme, on peut voir que la
chute d’un corps est parfois précédée par la chute d’un objet, formant une série de chutes qui
s’apparente a un jeu de domino, chaque piece entrainant la précédente, jusqu’a la chute ultime du
corps, annongant et signifiant la mort. Par exemple, suite a un coup violent a la téte, les yeux de
Cébrion tombent sur le sol, avant qu’il choie comme un plongeur de son char*®®. Nous pensons
aussi a la mort de Patrocle, déterminante dans le récit, précédée, non pas de la chute de ses yeux,

qui vont pourtant dans tous les sens, mais du casque d’Achille qu’il portait*.

Tout au long du po¢me, les dieux sont lancés sur terre, tombent dans la mer, sont cachés dans les
profondeurs de la terre et tout comme les mortels, leurs chutes signifient la mort, mais dans leur
cas, une mort temporaire. Durant la bataille, ils descendent sur la terre se méler aux hommes,
mais tout comme eux ils peuvent tomber, souffrir, étre blessés. Le contact entre un objet divin et
le sol, telle I’armure d’Achille portée par Patrocle, ou bien la criniére des chevaux divins de son

attelage, sont sources d’émoi chez les dieux, profondément choqués du contact d’un objet ou

8971, 16. 733-743
49071, 16. 788-806
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méme d’un des leurs, lorsqu’ils tombent sur le sol. Dans la poésie homérique, le contact avec le
sol implique une souillure et ce choc se traduit par une panoplie d’émotions qui se rapprochent du
deuil humain, et de sentiments qu’ils ne devraient jamais connaitre, tels que la tristesse et

I’horreur.

Une vive émotion se rattache a la chute d’un objet divin ou d’un étre divin et fait écho a la chute
chez les hommes : elle suscite un désespoir profond puisque celle-ci annonce la mort imminente
d’un personnage ou bien vient confirmer son sort. Dés lors, le mouvement de chute n’est pas
seulement un symbole de mort, ou emblématique de la mort a venir, mais aussi du désespoir, de
la tristesse, bref de 1’expression poétique de la douleur chez Homeére, chez les dieux comme chez
les hommes. Cette association poétique entre chute et douleur s’épanouit d’ailleurs durant le reste
de I’ Antiquité lorsque pour les Grecs, le plongeon représente I’expression ritualisée de la tristesse

et du désespoir amoureux et que le méme geste permet de résorber cette émotion.

Dans la deuxiéme partie de la thése, nous avons été¢ en mesure de prouver que le mouvement de
chute ne signifiait pas seulement la mort, mais dans certains cas, la mort sans inhumation. Cette
découverte nous permet de poser un regard nouveau sur les sources et de découvrir que la
véritable volonté des Achéens dépassait celle explicitée au chant 3 (volonté génocidaire) et
impliquait aussi de défigurer, de polluer et de salir les corps de leurs ennemis en leur refusant
I’inhumation, ce qui, dans le contexte religieux illustré chez Homeére, était particuliérement grave

et choquant.

Cette décision est justifiée dans le poeéme par la trahison d’un serment. Dans celui-ci, le
mouvement de chute fait justement référence a la mort éventuelle du parjure, mais on remarque
que dans deux autres serments-rituels qui apparaissent dans le poeéme, le geste de projection
signifie une mort sans inhumation. Il apparait aussi que chez les dieux, comme chez les hommes,
le geste de projection en contexte rituel sert a valider un serment, d’abord en faisant référence aux
divinités souterraines qui les président (ergo le mouvement de chute), mais aussi en référence a la
punition, toujours illustrée par le mouvement chez les hommes comme chez les dieux, mais

prenant un sens différent selon qu’il s’agisse d’un étre mortel ou immortel.

Il y a illustration de la mort et validation du serment dans le mouvement de chute qui fait toujours

référence aux divinités souterraines qui en sont responsables et qui ont aussi le pouvoir de priver

153



les dieux parjures de toute stamina durant une période donnée. Ces divinités souterraines sont dés

lors appelées ou « présentes » kinétiquement dans le serment grace au mouvement de chute.

Le dernier chapitre permet d’apprécier I’aspect structurant du serment rituel dans I’ensemble du
poeme. Le mouvement de chute apparait non seulement comme un motif, mais aussi comme un
Leitmotiv. Le geste qui apparaissait au chant 3 durant le serment-rituel est repris au chant 22 lors
d’une malédiction lancée par Achille. Les événements qui se dessinaient alors au chant 3
semblent se réaliser dans ce chant dont la violence outrepasse celle normalement permise, en
parfait accord avec la nature semi-divine d’Achille dont le rapport a sa propre mortalité est
problématique. Le mouvement de chute rend manifeste cette violence, la plus grande que 1’on
peut prodiguer a ses ennemis, mais vient aussi, par le détournement d’un geste religieux, résumer
le probléme qui parcourt tout le poéme, c’est-a-dire I’horreur de la mort, le probléme du deuil et

celui de I’inhumation de ses ennemis.

L’lliade est un poéme sur la mort. Il s’agit d’un poeéme sur la douleur d’Achille et la douleur en
général en temps de guerre. Les éléments religieux entrevus tout au long du poéme épique sont
ancrés dans la réalit¢ du monde grec et s’inscrivent dans les mentalités religieuses. Durant
I’ Antiquité, la mort est ce lieu vers lequel les hommes se déplacent. C’est le seul moment ou les
simples mortels, comme les dieux, peuvent aussi se déplacer entre les espaces. Pour « dire » ces
déplacements, pour dire donc la mort et par extension, tout le bagage émotionnel qui I’entoure,

différents « artifices » poétiques sont employés, tels que le théme de la chute et ses ramifications.

Dans le poéme, il est une intrigue qui n’a pas été suffisamment relevée par les chercheurs,
puisqu’elle touche directement les valeurs religieuses, a savoir la menace proférée par les
guerriers envers leurs ennemis de refuser de les inhumer. Ce théme prend une telle propension
qu’il serait méme présent, sous le couvert du mouvement de chute, dans le rituel du serment du

chant 3.

A la lumiére de notre analyse, le sort qui attend leurs ennemis n’est pas seulement de mourir,
mais de voir leur corps détruit par les animaux charognards et les éléments naturels tels que la
pluie et le soleil. Non seulement cette mort pose un grave probléme religieux, puisqu’elle

implique que 1’ame ne puisse jamais se déplacer vers les Enfers, mais il s’agit d’un type de mort
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qui suscite une tristesse particuliére et se rapporte donc non seulement aux rites funéraires, mais

¢galement au deuil de ceux qui restent en vie.

A travers I’histoire de deux armées ennemies, deux personnages incarnent cette peine : la peine
brilante, insupportable et d’une infinie violence ressentie par Achille qui est largement développé
dans le poéme et celle de Priam dont la perte du corps de son fils le plonge dans un état
d’accablement permanent, que seul le contact physique avec le défunt et seuls les rites funéraires

ont le pouvoir de résorber.

La douleur infinie d’un homme suite a la mort de son compagnon était un théme qui avait déja
été exploré dans I’Epopée de Gilgamesh. La violence des sentiments d’Achille s’exprime
d’ailleurs dans les scénes les plus violentes du poéme ou intervient & deux reprises un sacrifice
humain, lorsqu’il détourne un serment rituel lors de la mort de Lycaon*! et lorsqu’il sacrifie des

492 Nous assistons non seulement, aux chants 21 et

prisonniers troyens sur le blicher de Patrocle
23, a une violence dite hybristique, mais aussi, au chant 24, a la résorption de cette violence dont

la résolution se rapproche de la solution donnée dans le poéme mésopotamien.

Gilgamesh et Achille perdent leur ami le plus cher. L’un comme 1’autre doivent composer avec
une nature mi-humaine, mi-divine et accepter leur propre mortalité. Suite & la mort d’Enkidu,
Gilgamesh choisit de partir a ’aventure afin d’obtenir la plante d’immortalité, mais doit a la fin
se rendre a 1’évidence qu’il doit accepter sa nature humaine qui consiste a manger, dormir et
aimer, bref, a pratiquer toutes ces activités qui sont temporairement suspendues en temps de

deuil, et ce dans la majorité des cultures.

La conclusion de ’Iliade est similaire a celle de 1’Epopée de Gilgamesh, a la différence que le
poeme propose une conclusion religieuse. Profiter des plaisirs, des joies et de I’amour que la vie
peut offrir, interrompre le deuil par la reprise des activités humaines quotidiennes telles que
manger et dormir, mais aussi par la pratique des gestes funéraires qui comprennent les jeux, la

boisson, les repas et le repos.

Les dieux désapprouvent une peine dont la violence outrepasse la condition humaine. Ce

probléme est a ce point commun qu’il prend, a la fin de 1I’époque archaique et durant 1’époque

“11121.114-129
4921 23.174-176
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classique, une forme légale dans le texte de Solon qui s’attache a circonscrire la douleur ritualisée

dans les rites funéraires*’>.

Ainsi, le poéme qui est fixé a I’époque classique posseéde une valeur didactique. Non seulement il
fait partie du cursus normal de tout étudiant, mais il informe de I’attitude a adopter et des gestes a
faire et a ne pas faire en temps de guerre. Les deux antagonistes, Achille et Agamemnon,

représentent un exemple et un contre-exemple de ’attitude pieuse a adopter.

Dans le premier chant, la conséquence du refus d’Agamemnon de rendre Chriséis a son pere et
les propos blasphématoires qu’il tient envers le dieu Apollon sont a 1’origine de la peste qui
s’abat sur les Grecs***. En contrepartie, Achille, personnage éminemment hybristique, décide au
final d’obéir aux dieux, suite a I’intervention de Thétis**>. La parfaite boucle entre le chant 1 et
24 durant laquelle un pére vient réclamer son enfant et les conséquences d’un tel refus qui sont
dévoilées au chant 1, est résolue lors du retour du corps d’Hector au chant 24, lors d’une requéte
similaire. On parle donc de respect des dieux, et des conséquences que l’on encoure,
conséquences qui seront d’ailleurs développées en détail aprés la guerre lors des Retours. Le
poeme homérique aborde donc une panoplie de sujets liés a la guerre, tels que la mort, la douleur,

le deuil, mais aussi les conséquences directes de la défaite pour les survivants.

A travers la prise d’otages (chant 1), a travers les menaces, & travers les efforts infructueux
d’Achille pour dénaturer le corps sans vie d’Hector, protégé par les dieux, nous savons que dans
ce monde imaginaire, les dieux veillent et protégent les héros grecs et troyens, notamment en
veillant sur leurs corps, mais également en n’admettant pas que les guerriers les plus importants
meurent d’une mort sans gloire et sans honneur ou bien de la main d’un personnage peu

important (ce qui n’est pas le cas a I’époque classique).

Les nombreux gestes et événements qui se rapportent alors aux rites funéraires, nous permettent
de proposer que I’/liade, tout du moins dans la forme que nous lui connaissons aujourd’hui, soit
un poéme que I’on peut désigner, sous le qualificatif moderne de « religieux » puisqu’il montre
I’attitude pieuse a adopter en temps de guerre. Le mouvement de chute est d’une importance

capitale, puisqu’il signifie la mort, mais finalement, traduit aussi cette mort particulicre, celle qui

493 Garland, The Greek Way of Death, 31-44 ; Sourvinou-Inwood, « Reading » Greek death, 43-48.
94111, 21-30
495 11.24.120-140
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ne saurait étre acceptable d’infliger méme a son pire ennemi. Il apparait donc que le mouvement
de chute serait possiblement indissociable de I’expression poétique de la mort en Gréce ancienne

et pourrait nous renseigner sur I’expérience du deuil chez les survivants.

Saut de Leucade

A une époque plus tardive, on associe de plus en plus le plongeon a une métamorphose
psychique, ainsi qu’a I’obtention d’un nouveau statut. Tout I’héritage religieux, littéraire et
philosophique vient alors modifier la fonction du saut et lui donner une fonction initiatique qui

est, d’aprés nous, absente du texte homérique**®.

En témoignent par exemple des extraits comme la chute de Penthée qui tombe d’un arbre avant
d’étre déchiqueté dans les Bacchantes d’Euripide ou bien Thyrsis qui plonge dans le tourbillon

des Muses quand son fil arrive au bout du fuseau dans les Idylles 1 de Théocrite.

ENeE’ Ayavm: @épe, mepoTdool KOKAWD

ntopOov AdPecde, povadeg, TOv appatnv

Ofip” g Ehopev, und’ amaryyeidn 6cod

YOPOLG KPLPOIOVG. 0 O puplay yEpa

npocébecav ELatn kd&aviéomacav ¥Bovog: VYo 08 BAccmv DOV yopaLPLENg
nimtel TpdC 0VSag pvpiotlg oipdypocty

[TevBevg: kakod yap £yyLg BV EpdvOavev.

Agavé s’écria : « Allons, faites la ronde, Ménades, saisissez ce tronc pour capturer le
fauve de la-haut, de peur qu’il ne révele les danses secrétes de notre Dieu ! » Et mille
mains alors s’appliquent au sapin, et I’arrachent du sol ! Penthée, qui sur le faite
vertigineux siégeait, vertigineusement s’abattit sur la terre, en poussant force cris
plaintifs : il comprenait que sa mort était proche*”.

Anyete BovkoAikdc, Moicat, ite, A yet” A0104G.

496 ’évolution philosophique des systémes présocratiques entre autres, ainsi que la conception de I’Ame et le rapport
entre les dieux et les hommes n’en sont que quelques exemples.
47 Bur., Bacch., 1106-1113.
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X® pév 1000° €MV Amenocato: TOV O A@podita
N0eL” dvopBdcat Td ye pov Aiva Tavta Aedoimet

€k Motpav, y® Adoevig EBa poov: Ekivce diva

tOov Moicaig @ilov dvdpa, TOv oo Noueoiotv dreyom.
Anyete BovkoAikdc, Moicat, ite, A yet” A0104G.

Arrétez, Muses, il est temps, arrétez le champ bucolique. Il n’en dit pas plus long et se tut.
Aphrodite voulut le relever. Mais tout le fil des Moires était épuisé et Daphnis entra dans
le courant ; le tourbillon baigna I’homme qu’aimaient les Muses et que les Nymphes
n’haissaient pas. Arrétez, Muses, il est temps, arrétez le chant bucolique**s.

Dans ces deux cas, le plongeon prend une valeur initiatique. Associé a une chute tourbillonnante,
il s’inscrit dans un contexte mystérique et religieux dont nous savons malheureusement trés peu

de choses et dont I’association mériterait d’étre approfondie.

Dés Homere, la perte de contréle mental ou physique est souvent rapprochée du plongeon dans la
mer ; une perte de contrdle telle que la folie colérique, mais plus tard, chez les lyriques, le
plongeon se complexifie et il sera aussi associé¢ a un désir indescriptible ou la passion amoureuse

se mue en désespoir.

Le saut de Leucade est I’exemple topique de ce phénomene. Il représente a la fois le fait de
« tomber amoureux » et le moyen de guérir de ce sentiment. Il posseéde la particularité d’étre a la
fois une érotique et une contre-érotique : la représentation d’un sentiment amoureux tres intense
et le rite permettant de guérir de cette passion amoureuse. Cette perte de contrdle, toujours
représentée par le plongeon, est aussi largement associée a 1’ivresse ; I’ivresse causée par une
intoxication alcoolique ou s’entreméle la passion érotique, les deux étant, dans le contexte du

symposium, parfois indissociables.

Par défaut, le plongeon devient également une manic¢re de décrire la folie comme celle du
désespoir causé par une déception amoureuse. Le plongeon sera donc largement associé¢ a la
souffrance amoureuse et au suicide par précipitation, sa figure la plus célebre étant celle de

Sappho. Il n’est donc pas étonnant que des personnages de la mythologie grecque, pris de folie,

498 Ther., Idylles, 137-142.
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poursuivent ou bien soient poursuivis, et que cette course effrénée se termine par un saut du haut
d’une falaise. L’état émotionnel du poursuivant comme celui de la proie est alors figuré par cette

poursuite qui se conclut par une chute et parfois méme par une métamorphose.

Le saut de Leucade, en tant que rite ordalique, met en jeu la vie du protagoniste et apparait aussi
clairement comme un suicide amoureux*”. Le rite prend parfois ’apparence d’une condamnation
a mort, d’une part décidée par les dieux®*’, mais aussi par les organisations civiques®’!, et méme
vidé de sa signification premiere, il semble perdurer a travers la performance de plongeurs

professionnels®?2,

Le saut de Leucade apparait donc comme un lieu cohérent dans le contexte de la dramatisation
d’un suicide et dans la dynamique d’un rite de purification aux connotations infernales. Le rituel
serait donc le modele exemplaire de la souffrance amoureuse et contribuerait a fixer le motif du
plongeon qui, dans la littérature hellénistique, apparait comme le mode privilégié du suicide

amourcux.

Ainsi, ces t¢émoignages posent le probléme d’un phénomene marginal qui apparait s’éloigner des
normes religieuses de la société antique. Il permet également de voir I’évolution d’un motif, celui
du plongeon, qui conserve tout au long de 1’ Antiquité sa dimension mortifére, mais aussi semble-
t-il, et ce dés Homere, représenter un espace mental et religieux qui permet d’exprimer la

souffrance devant la perte d’un étre cher.

49 Ov., Hér., XV.

500 ptolémée Hephéstion, Phot. Bibl. 190, 153 a7-b22.
301 Strab., Géogr. 10.2.9.

302 Serv. auct., ad Aen. 111, 279.
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Annexe 1 : La précipitation dans le drame satyrique, Le Cyclope

A Athénes, a I’époque classique, chacun des auteurs qui concourait durant les grandes Dionysies
présentait trois tragédies et complétait le cycle par un drame satyrique. Il s’agit d’une version
burlesque d’un mythe connu dont le cheeur est composé de satyres, ces créatures mi-humaines et
mi-animales. Dans un effet de renversement, le drame satyrique met possiblement en scéne des
situations ou les hommes secourent des divinités plutdt que d’endurer, comme dans les trois
pieces qui le précedent, les terribles épreuves envoyées par les dieux. Cette piece vient ainsi
libérer de I’esprit les sombres pensées provoquées par les représentations théatrales

précédentes®®,

Outre quelques fragments, le Cyclope d’Euripide est le seul drame satyrique que nous
possédions. La piéce met en scene des thémes dionysiaques: anthropophagie, folie et
enivrement>®*, Comme dans le texte homérique, Ulysse, qui tente de retourner chez lui aprés la

guerre de Troie, s’arréte sur différentes iles en quéte de vivres.

Chez Homere il est capturé par le cyclope et parvient a s’échapper grace a un vin merveilleux qui
rend son gedlier ivre. C’est également le cas dans la piece d’Euripide, a la différence que les
satyres, créatures follement attirées par 1’alcool, sont intégrés dans I’histoire. Partis a la recherche
de Dionysos, enlevé par les pirates Tyrrhéniens, leur bateau échoue et ils sont mis en esclavage
par le cyclope. Celui-ci absent, Ulysse tente d’échanger des vivres contre du vin qu’il fait gotiter

au Siléne, le plus vieux des satyres et un personnage essentiel du drame satyrique.

503 Eur., Cyclops, trad. Heather McHugh, éd. David Konstan (Oxford, New York : Oxford University Press, 2001), 3.
504 Anne Pippin Burnett, Catastrophe Survived. Euripides’ Plays of Mixed Reversal (Oxford : Clarendon Press,
1971), 30-31, 44-45 ; Dana Ferrin Sutton, « The Relation between Tragedies and Fourth Place Plays in Three
Instances », Arethusa 4, 1 (1971) : 55-72 ; Dana Ferrin Sutton, The Greek Satyr Play (Hain : Meisenheim am Glan,
1980), 180-192 ; Slater, « Nothing to Do with Satyrs? Alcestis and the Concept of Prosatyric Drama », dans Sa#yr
Drama: Tragedy at Play, (dir.) Georges W. M. Harrison (Swansea : Classical Press of Wales, 2005), 83-101 ; Eur.,,
Alc., (dir.) L. P. E. Parker (Oxford : Oxford University Press, 2007), xx-xxiii ; Patrick O’Sullivan et Christopher
Collar, Euripides : Cyclops and Major Fragments of Greek Satyric Drama (Liverpool : Liverpool University Press,
2013), 13-16. Sur le drame satyrique, en général voir entre autres : Seaford, Cyclops (Oxford, New York : Oxford
University Press, 1984) ; Mark Griffith, « Slaves of Dionysos : Satyrs, Audience, and the Ends of the Oresteia »,
ClAnt. 21 (2002) : 195-258 ; Georges W. M. Harrison, Satyr Drama. Tragedy at Play (Swansea : Classical Press of
Wales, 2005) ; John Gibert, Recent Work on Greek Satyr-play, CJ 87 (2002) : 79-88.
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Dans le Cyclope d’Euripide, le plongeon représente un état d’extréme passion, dont le délire
s’apparente a I’ivresse et a I’extase sexuelle. Le vin finit par avoir raison de la retenue du Siléne
et le plongeon est utilis€¢ pour décrire le sentiment extréme que ce breuvage provoque. La

mention du plongeon de Leucade en particulier traduit 1’érotisme provoqué par I’ivresse :
Apbdom téd', dAlyov ppovticag ye deoTOTAV.
Q¢ gxmiglv kv KOAKO BovAoiumy piav,
nhvtov KukAdnov dvtidovg fooknuota,
piyor T € dAunv Agvkadog métpag dmo
amoé pebuobeic katafarmv te Tag 0QpdS. Qg &¢ ye mivov un yéynde paiveron :
V' €oti TouTi T OpOOV EEavicTavVa
[170] pootod te dparyprog Kol TopECKEVACUEVOV
Yado oL xEPOTV AEU®VOG Opynotig 0' dua
Kak@®v & Mjotig. Eit' éyd <ov> kvviicopat
To1OVoE T, v Kdkdlmmog dpadioy

Khlaiey kelebmV kal TOV 0QOaAUOV HEcOoV

Je vais le faire : peu me chaut du maitre. Oui, je raffolerais de vider une coupe, une seule,
en échange du bétail de tous les cyclopes, et de sauter dans 1’onde ameére, du roc de
Leucade, pour un moment d’ivresse ou les sourcils se détendent. Oui, bien fou qui ne
s’éjouit pas de boire (avec un geste obscéne)’?. C’est alors, celui-1a, que I’on peut le lever
droit, manier un sein, et tater a deux mains d’autres appas tout préts ; la, c’est a la foi la
danse et I’oubli des maux. Et je n’achéterais point, moi, pareil breuvage ? Peste soit de la
grossiéreté du cyclope et son ceil au milieu du front™%,

Pour ce vin, le Siléne serait méme prét a céder a Ulysse tous les troupeaux du cyclope et une fois

qu’il aurait donc sacrifié sa vie pour ce délice, il sauterait heureux du haut du rocher de Leucade,

305 Jeu de mots ironique : est fou celui qui ne boit pas.

506 Bur., Cycl, trad. Louis Méridier (Paris: Les Belles Lettres, 1965), 163-174. Seaford donne également la
traduction de Schmidt qui traduit ainsi ce passage : « | am mad with desire to drink, even if only a cup a single one ».
Seaford, Euripides Cyclops, 134.

188



car délesté de tout souci par I’ivresse. Le délice du vin est associé au plaisir sexuel et a I’oubli des

maux. Le langage cru en témoigne.
On peut penser que le passage serait la satire d’un poéme anacréontique :

"ApBgic SNUT Ad Aevkddog TETPNG ¢ MOV Ko KoAvpBd pnedvov Epatt

J’ai gravi une fois encore la falaise de la roche de Leucade dans la vague grise d’écume, je
plonge, ivre d’amour®®’.

Pour Seaford, cet extrait traite de la perte de contrdle provoquée par 1’alcool’®®. L’alcool délivre
de tout souci et permet de se précipiter ; mais par-dessus tout, le saut traduit I’intensité de

I’expérience vécue par le Siléne au contact du breuvage divin.

Le vin appartient au monde religieux de Dionysos. Le breuvage propos¢ par Ulysse est une
mixture particuliérement forte, car « pour le boire en vin rouge, aussi doux que le miel, il fallait
n’en verser qu’une coupe remplie dans vingt mesures d’eau et, du cratére, alors une odeur

montait si douce que s’en était divin et que n’en pas goiiter aurait paru sans charmes »°%.

Dans 1’Odyssée, le cyclope boit avec enthousiasme le précieux liquide et ne cesse de boire
jusqu’a ce qu’un profond sommeil vienne le tétaniser, permettant ainsi a Ulysse de s’enfuir’!’.

Dans le Cyclope, le vin a pour effet d’éveiller ’appétit sexuel et de rendre fou, éveillant chez les

507 Anacr., Fragment 31, Page.

508 Op. cit., Seaford, 135.

S9°0d. 9. 206. Tov & d1e mivoey pelvdéa oivov &pvopdv, Bv démac éumincag Hdatog dval elicogt pétpa xed’, ddum
&'18¢i0l amd kpTiipoc 08Mdet Oeomesin : T6T° &v ob Tol dmooyécBon pitov fev. Od. 9. 209-211

519 Ulysse raconte que le cyclope venant de vider une auge « il voulut avoir une seconde fois », &g &pdunyv, 6 &
£deKto Kol Ekmiey: foato & aivéde/ 8L motov mivey kol W Hrree devtepov adtig:, Od. 9. 350-355. Un peu plus loin,
Ulysse énonce : « Il dit et de nouveau, je lui remplis son auge de vin aux sombres feux ; trois fois, j’apporte 1’outre,
et trois fois, comme un fol, il avale d’un trait ! Je vois bientot le vin 1’envahir jusqu’au cceur », rendant ainsi le
cyclope a sa merci/ ®¢ @at’, dtép ol odtg &yd mdpov oifoma oivov./ipic pdv Edwko @épmv, Tpic & Ekmiey
dopodinioy./avtap érel Kbkhoma mepi epévag §Avdey otvoc,/, Od. 9. 360-362
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satires la bestialité et I’animalité de ces créatures hybrides®!!. Le Siléne est méme prét a
accomplir des folies telles que vendre les troupeaux de son maitre et ensuite plonger dans un lieu

connu pour se libérer des maux de la passion amoureuse et érotique>'2.

Dans le contexte du drame satyrique, nous sommes dans un environnement dionysiaque, celui de
I’expression théatrale faite en I’honneur du dieu Dionysos. On connait la mania dionysiaque
infligée par le vin, qui peut se muer en violence (cf. thiase dionysiaque) et qui appartient au
monde du dieu et des Ménades illustré dans les Bacchantes d’Euripide, mais tout d’abord le 6¢
chant de I’lliade. Ainsi le vin, dans I’esprit tragique, n’est pas étranger a la folie divine®!3.
L’ivresse fait partie des « états altérés de conscience », mais aussi d’une perte de contrdle, qui

existe en cas de folie.

On peut penser qu’Euripide reprend cette idée du saut associé a 1’ivresse amoureuse et 1’associe a
I’ivresse sexuelle ressentie par le Siléne au contact du vin d’Ulysse. Le saut de Leucade est
probablement déja connu comme le plongeon qui permet d’oublier les maux d’amour, soit par la

mort soit par une expérience a la fois cathartique et parfois méme ordalique®!?.

Dans cet extrait en particulier, I’intensité est également exprimée par le coté irrémédiable de la
mort, car la folie dont parle le satyre est de se suicider a la roche de Leucade, ses maux oubliés a
la fois dans I’ivresse et dans la mort par précipitation. Le saut de Leucade exprime tous ces

¢léments ; ’ivresse amoureuse et le plongeon pour oublier ses maux, dans la mort ou dans la

I Le vin pur a pour effet de rendre fous ceux qui le boivent. 11 est mentionné dans 1’Odyssée, au chant 9. 209, que le
vin en question aurait dii étre coupé selon une mesure d’une coupe remplie pour vingt mesures d’eau et puisqu’elles
sont offertes pures, les boissons proposées au cyclope comme au Siléne sont exceptionnellement fortes : Op. cit.,
Seaford, 130-131. Chez Hérodote 6.84 : le roi Cléomene devient fou et se suicide pour avoir bu trop de vin. Frangois
Lissarrague, « On the Wildness of Satyrs », Masks of Dionysus, (dir.) Thomas H. Carpenter et Christopher A.
Faraone (Ithaca, New York : Cornell University Press, 1993), 213. Toujours dans I’Odyssée, ce vin particulier,
qualifié de « boisson des dieux », provoque un tel désir que « ne pas y goliter aurait paru sans charme ». oivov &v
appupopedot Sumdeko o apvocac/ NV Aknpdciov, OgTov ToTdV: 0VOE TIG AHTOV/ NEIdN SUM®Y 008 APEUTOA®Y
&vi ofkot,/ 6AN" anTdg dAoyoC Te QiAn Tapin e pi’ oin./ Tov §° éte mivolev uehmdéo oivov pudpdv/, Od. 9. 204-208.
512 Attesté par des références tardives, ce qui ne veut pas dire que cette signification de Leucade n’était pas déja
connue du temps d’Euripide : Ov., Her., 15 ; Strab., Géogr., 10, 9 ; Ptolémée Chennos, 152-155 ; Serv. Aen.

513 Voir ’annexe 3 sur Dionysos, p. 208 & 223.

514 Le saut comme guérison est mentionné par Strabon. Strab. 10.2.9 (452) ; Ov. Her. 15. 167-8 ; Serv. Aen. 3. 274,
alors qu’il n’est qu’une simple image dans le cas présent comme dans celui des poemes d’Anacréon : Anacr. 376
PMG, cf. 378 et de Cicéron (Tusc. 4, 38-41), ou il sert a illustrer la thése péripatéticienne des passions moyennes :
« Chercher une limite au vice c’est raisonner comme si I’on admettait qu’un homme, sautant dans le vide du haut du
cap Leucate, pouvait arréter sa course quand il le voudrait ». Pierre Borgeaud, « Rites et émotions. Considération sur
les Mysteres », dans Rifes et croyances dans les religions du monde romain : huit exposés suivis de discussions,
(dir.) John Scheid (Geneve : Fondation Hardt, 2007), 199.
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guérison, mais ici, nulle guérison n’est prévue et il apparait que le saut sert ici a décrire un geste

extréme tel que la mort dans un état altéré de conscience.

11 s’agit d’une représentation métaphorique pour exprimer une émotion, car en fait, le saut est un
geste extréme qui sert & exprimer ’intensité, soit ; 1’intensité amoureuse chez Anacréon et dans

un renversement du théeme, typique du drame satyrique, 1’intensité du désir du Siléne.

Le Siléne serait donc prét a mourir pour se procurer le vin, le saut décrivant 1I’extase que le vin
procure, mais également la mort que le Siléne choisirait joyeusement pour contenter son désir et

dont I’intensité ne peut se traduire que par un langage érotique.
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Annexe 2 : Le plongeon des Sirénes

Sur un coté du vase, un homme est attaché au mat>'>. Quatre marins rament encouragés par le
pilote du bateau. Les voiles sont repliées comme dans 1’épopée qui raconte que le vent tombe a
I’approche de I’ile aux sirénes®'®. Deux rochers encadrent la scéne et sur chacun deux se trouvent
une créature mi-femme, mi-oiseau. L’une est parfaitement immobile et I’autre semble déployer
ses ailes. Une troisieme plonge verticalement, téte la premicre, au milieu des cordages. Les yeux

fermés et la bouche ouverte, elle se dirige vers les flots.

De I’autre c6té du vase, trois autres créatures ailées répondent aux trois figures des sirénes. Ce
sont des amours qui volent, tenant des bandelettes et un lievre. L’un d’eux est désigné sous le

nom d’Himéros et les deux autres sont tous deux désignés du nom de kalos.

Ainsi, que peut-on dire a propos de ce mouvement vers le bas ? Quelle signification peut-il

prendre dans ce contexte?

L’explication la plus courante chez les modernes est qu’il s’agit d’un suicide par précipitation®!”.
Dépités de voir Ulysse ne pas succomber au charme de leurs chants, certains racontent que les
sirénes auraient plongé dans la mer pour mettre fin a leurs jours. Si cette version est absente chez
Homeére ou Apollodore, elle est connue dans des ceuvres plus tardives telles que dans les

518

Argonautiques orphiques et plus tard encore dans 1’Alexandra de Lycophron’'®. En croisant les

315 Le premier objet que nous étudions est un stamnos attique provenant de Vulci (Etrurie), datant de la premiére
moitié du Ve siécle. Stamnos a f.r. attribué au P. de la Siréne, vers 490-480 av. J.-C. Londres, British Museum, E
440. ARV. 117.1 ; ARV2. 289.1.

516.0d. 12,170

517 Cecil Smith (Cat. Of Gr & Etr. Vases in B.M., 11 p. 268), Perrot (Hist. P. 637), la Ch. Picard compte rendu dans
Mercure de France, 1 oct. 1954 ; Touchefeu-Meynier, Themes odysséens dans I’art antique, 1968 ; Bettini et Spina,
Le mythe des Sirénes, 2010.

S8 Lyc. Al 712, 717-736; Orph. Arg., 1288-1290, mais aussi Serv. Ad Aen. IV, 864 ; Hyg. Fab. 141. Nous
étudierons ces auteurs en détail un peu plus bas. Voir mon mémoire : Thalia Sakellarides, « Le saut de Leucade :
érotique et contre-érotique d’un rituel de précipitation en Gréce ancienne » (Mémoire de M.A., Université de
Montréal, 2014), http://hdl.handle.net/1866/11040. Le saut de Leucade, a la fois comme rite et comme mythe,
évoque différentes conceptions amoureuses qui évoluent au gré de l’interprétation du motif. Par exemple, la
perpétuation du rituel par des plongeurs professionnels montre la mise en scéne d’un saut exemplaire (Serv. Danielis,
Ad Aen. 111, 279) et I’amour comme guérison (Serv. Danielis, Ad Buc. VIII, 59) révéle des préoccupations ou

s’entrecroisent I’expression ritualisée du deuil et du désespoir amoureux (Serv., Ad Georg. 1V, 507) ».
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données littéraires et iconographiques, nous allons tenter de prouver que le plongeon dans ce cas-

ci n’est pas un suicide, mais bien un symbole de mort et de transe érotique.

Traces littéraires

Les premiéres traces que nous possédions des sirénes dans la littérature se trouvent chez Homere
et ces créatures représentent I’'un des nombreux dangers qu’Ulysse doit affronter. Le chant 12 est
une catabase horizontale et les différents monstres que le héros affronte posseédent tous des
connotations funéraires®'®. Avant de combattre les monstres Charybde et Scylla, Ulysse doit
d’abord passer pres des sirénes et si Homere ne les décrit pas physiquement, leur chant fait perdre

I’esprit des marins.
Circé indique a Ulysse comment passer pres d’elles sans périr :

Zepnvag pev tpdtov aeieat, ai pd te mévrog
avOpamovg BELyovoLY, OTIG oPEaG ElcaPiKNTOL.
6¢ 115 dpeint meAdont kail OOYyov dkovont
Zepnvav, TdL o’ oD TL yuvn Kol VAT Tékval
0{K0dE VOGTHGOVTL TOPIGTATOL OVOE YAVUVTOL,
AALG TE Zepfives Myvpiit 0EAyovoty dotdtL
Auevat &v Aeludvi, ToAVG & A’ 00TedPY Big
avop®v mubopévmv, Tepl 8¢ prvoi pvvbovot.
AL Tapegehday, Emi & ovat’ dAelyor Etaipmv
Knpov deynoog peAmdéa, pun Tig axovont

TOV ALV ATap aVTOC AKOVENEY ai K™ €0EANIG0a,

>19 L’épisode des sirénes est développé a trois endroits différents dans 1’Odyssée. D’une soixantaine de vers, il
comporte les indications de Circé (12. 39-55), 1’aventure racontée par Ulysse (12. 157-200) et puis le résumé de
celle-ci, lorsqu’Ulysse raconte ses aventures a Pénélope (23. 300-341). Nulle mention n’est faite du sort des sirénes
dans la poésie homérique.
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onodviov 6~ &v vyni Boft xeipdg te TOdAG TE
0pBoV &v ioTomédNL, €k & avTod melpat’ AvieO,
dppa ke TEPTOUEVOC O’ AKOVON LS Zelprvouy.

el 0¢ ke Moonat £tépovg ADcal e KEAEITLS,

01 0¢ 6~ €11 TAEOVEGGL TOT £V OEGLOTOL OOEVTMV.
avTap EmNV ON TG Ye TapEs EAAcmOOoY £TAipot,

&vBa To1 00KET Emerto Sinvekéwg dyopedowm 2’

Il vous faudra d’abord passer pres des sirénes. Elles charment tous les mortels qui les
approchent. Mais bien fou qui relache pour entendre leurs chants ! Jamais en son logis, sa
femme et ses enfants ne fétent son retour : car, de leurs fraiches voix, les sirénes le
charment, et le pré, leur séjour, est bordé d’un rivage tout blanchi d’ossements et de débris
humains, dont les chairs se corrompent... Passe sans t’arréter ! Mais pétris de la cire a la
douceur de miel et, de tes compagnons, bouche les deux oreilles : que pas un d’eux
n’entende ; toi seul, dans le croiseur, écoute, si tu veux ! 5. Mais pieds et mains liés,
debout sur I’emplanture, fais-toi fixer au mat pour gotter le plaisir d’entendre la chanson,
et si tu les priais, si tu leur commandais de desserrer les nceuds, que tes gens aussitot
donnent un tour de plus !3?!

En effet, Ulysse fait leur rencontre et précise les émotions qu’elles lui inspirent :
Extrait 2 :

O¢ pacav igloat Omo KOAAMHOV: adTap EUOV KTip
N0eL” dcovépeval, Aboai T €kéAevov Taipovg
0PpOoL veuoTalv: ol 0¢ TPomEGHVTEG EPEGTOV.
avtike 0" avotdvteg [epyunong Evpdroyog te
mieloot 1 v deopoiot 6éov HAALOVY Te mielov.

avTap émel O Tdg ye mapnlacayv, ovd’ €1 Emetta

320.0d. 12. 39-56
321.0d. 12. 39-56
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@OoyYTic Zepnvav NKoVOUEY 0VOE T  GOLOTIG

Elles chantaient ainsi et leurs voix admirables me remplissaient le coeur du désir
d’écouter. Je frongais les sourcils pour donner a mes gens I’ordre de me défaire. Mais,
tandis que, courbés sur la rame, ils tiraient, Euryloque venait, aidé de Périméde, resserrer
mes liens et mettre un tour de plus. Nous passons et, bientdt, I’on n’entend plus les cris ni
les chants des sirénes®?2,
Ulysse qualifie leurs chants d’ « admirables » (6o k@A ov o€ kdAhpoc, 192) et il est rempli du
désir de les écouter®?’. Le poéte utilise le verbe 0élym, enchanter, ensorceler (40, 44). Leurs voix

524

sont « claires et fraiches »=* (Myvpdc, 43-44, 182), faites de « doux airs » (uehiynpov, 184 : des

airs de miel) et propres a « charmer » leurs interlocuteurs (tepndpevog, 52).

Les symptdmes que le chant des sirénes provoque sont décrits comme propres a rendre fou celui
qui en fait ’expérience®?. 1l s’agit bien d’un plaisir que d’entendre leurs chants, mais d’un plaisir
pernicieux, car le sujet se précipite par-dessus bord et se noie comme en témoigne : « le rivage
tout blanchi d’ossements » et leur sé¢jour qui s’apparente aux Enfers (moAd¢ 8’ dpe’ 6ctedpv Bic
avdpdv mubopévmv, 45-47)°2°, Le sourcil froncé posséderait possiblement une connotation

infernale>?’.

Dans ce passage, la mort signifie pour Ulysse « ne jamais revoir sa femme et ses enfants »,

choses qu’Ulysse souhaite a tout prix éviter, car sa quéte est essentiellement un nostos. Le

52.0d. 12.192-198

583.0d. 12.192-193

524 Voir les analyses de Cléo M. Carastro : Cléo M. Carastro, La Cité des mages, (dir.) Marie-Laurence Desclos, coll.
Horos (Grenoble : Editions Jérdme Millon, 2006), 101-131.

525 gudpein désigne dans ce cas-ci la folie dangereuse, mais surtout I’imbécillité et I’ignorance.

526 Le pré (Aewudvi, 45) est un lieu inscrit dans 1’imaginaire des Enfers. Ainsi, ’environnement en lui-méme est
infernal : « N’y a-t-il pas, enfin, quelque chose d’infernal aussi dans cette prairie des sirénes si proche du gouffre de
Charybde et de la grotte de Sylla qui font tellement penser a des entrées d’enfer ? ». Odette Touchefeu-Meynier,
Themes odysséens dans [’art antique, 185. Aussi : « Meadows in Greek myth are liminal sites, associated not only
with a transition to sexuality and fertility but with the underworld and with Elysion and the Isles of the Blest ».
Helene P. Foley, The Homeric Hymn to Demeter, 32.

527 Toillon explique que : « le froncement des sourcils, rendu dans les textes par le participe cuvoEpLOUEVOG (« qui
fronce les sourcils »), est souvent associé au contexte funébre et apparait comme une caractéristique physique des
personnes confrontées a la mort». Elle donne comme exemple HhDem. 357. Toillon, « Corps et dme en
mouvement », 36-37. Un article intéressant d'Adeline Grand-Clément explore le passage dans 1’/liade ou Thétis vient
supplier Zeus qui lui répond par le mouvement de ses sourcils « bleu sombre » (comme Posé¢idon), et c'est tout le
destin (la mort) de Troie qui est mis en branle. Adeline Grand-Clément, « Les sourcils bleu sombre du fils de
Kronos : du Zeus d’Homeére a la statue de Phidias », dans Les dieux d'Homere II, Anthropomorphismes, Coll. Kernos
Supplément 33, (dir.) Renaud Gagné et Miguel Herrero de Jauregui (Lic¢ge : Presses Universitaires de Liége, 2019),
135-155.
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plongeon est associé¢ a la mort, mais également a la folie et a I’oubli, bref a tout déplacement dans

le domaine du réve et de la mort qui sont étroitement associés®8.

Ajoutons que chez Homere, les sirénes ne se suicident pas. Le bateau passe sans dommage, sans

que le poete nous parle de la destinée de ces créatures.

Ve et IVe siécle av. J.-C.

Chez les auteurs tragiques, le suicide des sirénes est absent, mais ces créatures sont bien présentes
et participent a construire 1’imaginaire des mondes infernaux. En effet, chez Euripide, elles
s’inscrivent dans un univers de tristesse, car leurs chants sont associés aux lamentations
d’Hélene. Dans la tragédie éponyme, Héléne se demande vers quelle muse se tourner pour

9

chanter son désespoir. Elle entame un chant de lamentation adressé aux sirénes’® et les

nombreuses associations entre ces créatures et le thréne en font d’elles des figures funéraires liées

au deuil3°,

Epicharme et Sophocle évoquent aussi les sirénes. Athénée raconte qu’Epicharme déplace la
scéne odysséenne dans un univers comique et qu’au lieu de la musique, c’est avec de la
nourriture que les sirénes tentent d’appater Ulysse*3!. Chez Sophocle, les sirénes restent associées
aux Enfers. Dans un fragment de cet auteur: «les sirénes (seirénas) parlent (eirousas) et

532

prononcent solennellement des paroles divines dans I’Hadés »”°<. Les sirénes sont a ce point

528 Le méme danger se retrouve dans I’aventure d’Ulysse chez les Lotophages : Od. 9. 98-104

529 Bur., Hél., trad. H. Grégoire, CUF, 164-178.

330 Extrait d’Euripide :
Jouvencelles ailées, vierges filles de la Terre (Khtonos), sirénes, puissiez-vous venir a mes plaintes (gooi)
faire écho sur le lotos de Lybie ou de la syrinx, apportant a mes cris funébres des larmes (dakrua) bien a
I’unisson, des accompagnements de peines a mes peines, et de chants a mes chants. Que Perséphone, afin de
s’unir a mes thrénes fasse monter vers nous de lugubres concerts et regoive en retour, dans son palais
nocturne, le péan tout mouillé que je dédie aux misérables morts. Eur., Hél., trad. H. Grégoire, CUF, 164-
178.

531 Bettini et Spina, Le mythe des Sirénes, 192 et 233. Dans une comédie justement nommée Les Sirénes. Athénée,

Deipnosophistes VII, 277F.

532 Op. cit., Bettini et Spina, 58.
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associées aux mondes infernaux que dans le mythe d’Er, leurs chants participent a I’harmonie des

sphéres®33.

Littérature postérieure : la thése du suicide

Les mythographes s’intéressent a la généalogie des sirénes en leur donnant différents péres et

>34 En raison de leurs talents musicaux, ils les rapprochent des Muses contre qui elles

meres
concourent et les mythographes lient également leur destinée a celle de la déesse Perséphone.
Dans tous les cas, elles sont associées a des histoires malheureuses desquelles résultent soit leur

métamorphose, soit leur mort.

Hérodien (3¢ siecle apr. J.-C.) raconte leur suicide par précipitation, non pas provoqué par le
passage du bateau d’Ulysse, mais a la suite d’une compétition de chants avec les Muses. Les
sirénes, incapables de supporter leur défaite, s’arrachent les ailes, prennent une couleur blanche et

plongent dans I’Océan’*.

Dans son Alexandra, Lycophron raconte en détail la mort des sirénes, dont le plongeon est a
’origine des noms de différents lieux sur la cote Tyrrhénienne>*¢. Le nom de Leukothéa, attribué

a I’une d’entre elles par certains auteurs, s’inscrit dans 1’univers esthétique de la précipitation ou

537

la couleur blanche et le plongeon font I’objet d’une association’>’. Les Argonautiques orphiques

333 Platon, Rép. X, 617bc. Sophocle raconte aussi qu’Ulysse dit : « je suis arrivé chez les sirénes, les deux filles de
Phorcos qui proclament les harmonies (nomous) de 1’Hades » (Soph. fr. 861 Radt). On constate également la
présence des sirénes dans la République de Platon dans le mythe d’Er. Elles se tiennent sur chacun des 8 cercles,
dont chacun tourne et participe au tournoiement de 1’univers. Les sons des huit sirénes composent la parfaite
harmonie des spheres : Op. cit., Bettini et Spina, 58. Platon, Rép., 10, 617bc. Ainsi associées aux Enfers chez Platon
et aux lamentations chez Euripide (Eur., Hél., 167-178), il s’agit bien a I’époque classique de créatures infernales ou
funéraires. Sur ce dernier aspect voir : Op. cit., Bettini et Spina, 54-55; Johnston, Restless Dead, 100-101 ; Gregory
Nagy, The Best of Acheaens. Concepts of the Hero in Archaic Greek Poetry (Baltimore et Londres : The Johns
Hopkins University Press, 1979), 171-172, n. 2-4.

534 Op. cit., Bettini et Spina, 62.

335 Op. cit., 80.

536 Lycophron, Alexandra, trad. Pascal Quignard (Paris : Mercure de France, 1971), 712-716.Voir aussi la scholie au
v. 712 de I’Alexandra : « Le narrateur inconnu [...], souligne aussi le fait d’une douleur insupportable qui les méne a
la mort : at illae adeo se victas doluerunt, ut se in fluctus praecipitarent. » Cf. Mythographus Vaticanus III, 11, 9, cité
par Op. cit., Bettini et Spina, 218, n. 9.

337 Bustathe les fait mourir de chagrin et Servius raconte que 1’équipage d’Ulysse, ignorant les sirénes, les condamne
4 mort de maniére involontaire : Serv., Commentaire de I’Enéide, 5. 864 ; cité par Op. cit., Bettini et Spina, 102.
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(3¢ siécle av. J.-C.) racontent aussi le suicide des sirénes et certains auteurs donnent a I’une

d’entre elles le nom de Leukosia (1288-1290)33%,

Ainsi, et méme si I’image du vase de Vulci, évoque dans certains esprits un suicide par
précipitation, il n’existe aucune trace de cet « événement » dans la littérature du 5¢ et du 4° siécle
av. J.-C. Qui plus est, la notion de suicide differe profondément d’une époque a I’autre. Le
plongeon li¢ au désespoir ou a la honte apparait de plus en plus fréquemment a 1’époque

hellénistique®™.

Si la valeur du suicide change, si son utilisation poétique se transforme, c’est que la société et ses
valeurs religieuses se transforment aussi*#’. Il en est de méme pour les rapports entre les hommes
et les dieux, comme entre les héros et les créatures monstrueuses. Le héros, par I'intelligence ou
la ruse (mais toujours aidé des dieux), parvient a vaincre son adversaire dont la mort est racontée.
En ce sens, le cas de la Sphinge est éminemment comparable a celui de la siréne, car le récit de sa

mort est également absent de la poésie classique.

Sphinge

Créature hybride, mi-lion, mi-femme, présente en Gréce comme au Proche-Orient ancien, la
Sphinge est comme les sirénes une figure importante dans 1’iconographie funéraire. Si son
suicide par précipitation est relaté par les mythographes de la période hellénistique®*!, il

n’apparait ni dans la littérature ni dans I’iconographie de 1’époque classique. Hésiode mentionne

338 Ne pas confondre avec les Argonautiques d'Apollonios de Rhodes. Les Argonautiques orphiques sont sans doute
bien plus tardifs.

339 Elise P. Garrisson, Groaning tears: ethicals and dramatics aspects of suicide in Greek tragedy (Leiden et New
York : Brill, 1995), 11-12 ; Voir : Frangoise Létoublon, « La rhétorique du suicide. Discours et débats dans I’ancien
roman » (Lyon : Maison de 1'Orient et de la Méditerranée Jean Pouilloux, 2006) ; Yolande Grisé, Le suicide dans la
Rome antique (Montréal et Paris : Bellarmin, Les Belles Lettres, 1982). Ce dernier est toujours pertinent aujourd’hui.
340 Voir : Anne-Frangoise Jaccottet, « Du corps humain au corps divin: I’apothéose dans I’imaginaire et les
représentations figurées », dans Perception et construction du divin dans ’Antiquité, Recherches et rencontres 31,
(dir.) Ph. Borgeaud, Doralice Fabiano (Geneve : Librairie Droz, 2013), 293-322 ; Frangois Chamoux, Hellenistic
civilisation (Malden, MA : Blackwell, 2003), 323-392.

541 On fait commencer 1'époque hellénistique immédiatement aprés la mort d'Alexandre (323 av.-J.-C. a 31 apr. J.-
C).
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2

la Sphinge et la souffrance qu’elle représente pour la ville de Thébes>*? et un passage des

Travaux et des Jours pourrait faire référence a son énigme>**. Si Homére raconte a deux reprises

544

I’histoire d’(Edipe, il ne fait toutefois pas référence au monstre cadméen>** et a I’époque suivante,

les Lyriques s’intéressent aussi a la fameuse énigme>*.
Yy

A D’époque classique, les poétes tragiques vont s’approprier le mythe d’Edipe notamment
Sophocle de qui nous possédons toujours la trilogie. Ce dernier ne fait pas non plus mention
d’une mort par précipitation et toujours chez les Tragiques, Eschyle, dans Les Sept contre

Thebes, ne fait que parler de la désolation que le monstre cause chez les Thébains®#,

Comme les sirénes, la Sphinge est associée aux mondes infernaux et dans les Phéniciennes
d’Euripide¥’, la ressemblance est particuliérement frappante, car on dit qu’elle vient des Enfers
et pousse des chants de lamentations. Toutefois les sons de la Sphinge sont disharmonieux alors
que le chant des sirénes dans le mythe d’Er crée une harmonie parfaite®*8. Platon mentionne aussi

la Sphinge pour parler, non pas de sa mort, mais toujours de 1’énigme qui I’a rendue célébre>*.

Comme chez les sirenes, il faut donc dépasser 1’époque classique pour voir apparaitre différentes
versions du suicide par précipitation de la Sphinge, notamment chez Apollodore, Ovide, Dion
Chrysostome et Athénée®°. C’est probablement a une époque plus tardive que les auteurs

s’intéressent non seulement a la naissance, mais a la mort de ces créatures divines.

En utilisant I’ensemble des données concernant ces monstres, les modernes vont interpréter le
vase de Vulci, qui date d’environ 475-460 av. J.-C. comme le plongeon suicidaire raconté dans la

littérature hellénistique.

542 Hés., Th., 326-7.

343 Hés., Trav., 533-534. Voir aussi : Hés., fr. 192.

5411, 23. 679-680 ; Od. 11. 271-278. Aprés Homére, nous avons peu de fragments du cycle thébains, mais on sait
que dans I’Oedipodie, la sphinge est mentionnée comme un monstre qui dévore les cadméens sans toutefois que son
destin ne soit mentionné. Michelle Lacore, « Université de Caen : Traces homériques et hésiodiques du mythe
d’Edipe », Kentron 15,2 (1999).

545 Pindare dit : « I'énigme sortie des machoires sauvages d'une vierge ». Pind., fragment 177, dans Mythes de la
Grece archaique, volume II, trad. Timothy Gantz (Leipzig : B. Snell et H. Maehler, 1975), 877.

546 Esch., Sept., 539-541.

347 Bur., Phén., 1019-1020.

548 Plat., Rép., 805.

549 Platon, Cratyle, 414d.

350 Qv., Mét. 7. 760 ; Dion Chrys. Orat. X1, 8 ; Apollod., Bibl. 3, 5, 8 et Ath., Deipnosophistes 3, 456b.
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C’est le cas de Cecil Smith qui propose aussi qu’il n’y ait que deux sirénes dans cette image et
que le plongeon illustre deux moments différents dans la trame narrative. Touchefeu-Meynier qui
fournit un catalogue complet des représentations iconographiques odysséenne, souligne que les
yeux fermés et la bouche ouverte de la siréne indiquent la mort et adhére aussi a la thése de la
mort volontaire®>!. L’auteure note en conséquence que le stamnos de Vulci serait la

représentation iconographique la plus ancienne de la mort des sirénes®2.

Plus récemment, Bettini et Spina®>, reprennent également cette idée en considérant le stamnos de
Vulci comme un précieux témoignage iconographique de la tradition de la mort de ces créatures
et ils affirment que « ce vase n’en témoigne pas moins de la diffusion, dés le milieu du 5Se si¢cle
avant notre ¢re, du mythéme relatif a la mort des sirénes comme conséquence du passage du
navire d’Ulysse » et que « le plongeon fait "téte premicre” fait partie de la gestuelle typique des

suicides »>%.

Pour notre part, nous sommes d’avis que la thése du suicide chez les Modernes s’implante en
raison de I'influence des auteurs tardifs de I’ Antiquité, mais que le plongeon suicidaire, surtout
lié a ces créatures, ne fait pas partie de I’imaginaire de 1’époque classique. Plusieurs indices nous
renseignent sur la tardiveté de ces versions, notamment le destin commun entre la Sphinge et les

sirénes dont les traces de leurs suicides n’apparaissent qu’a 1’époque hellénistique.

Il faudra attendre I’étude de Valérie Toillon sur la représentation des émotions dans
I’iconographique pour que soit proposée une autre piste de recherche. Il apparait qu’il faut
considérer le vase sous toutes ses facettes et que le plongeon de la Siréne sur le vase de Vulci
serait la représentation d’un moment de transition tel que la transe, ressentie par Ulysse,

provoqué par le chant des sirénes.

351 Odette Touchefeu-Meynier, Thémes Odysséens dans [’art antique, 150.

552 Une autre représentation pourrait possiblement consister en un témoignage plus ancien du plongeon de la siréne :
Un fragment plus ancien (vers 600 av. J.-C.) conservé au British Museum (B103/19) semble illustrer 1’épisode des
sirénes : seul un morceau d’aile apparait a gauche de 1’image et qui, d’aprés son orientation, montrerait une siréne se
dirigeant vers le bas, plonge-t-elle ? Op. cit, 145, fig. 244.

533 Bettini et Spina, Le mythe des Sirénes, 2010.

554 Op. cit., 104.
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Nouvelle interprétation du vase de Vulci

Dans sa thése, Valérie Toillon s’est penchée sur la relation entre 1’émotion et le mouvement du
corps dans I’iconographie, montrant que certains mouvements représentent précisément certains
états tels que I’ivresse, la folie et la possession divine’*. Concernant le vase de Vulci, elle
explique que la siréne représente le danger de mort encouru par Ulysse et que la fonction de cette
créature sur le vase de Vulci s’apparenterait a celle des eiddla qui sont des indicateurs de mort

dans I’iconographie°.

Qui plus est, il s’agit d’un animal funéraire hybride, qui de par sa nature, représente un entre-
deux. Les sons que les sirénes produisent sont également inscrits dans 1’imaginaire funéraire a

travers les associations qui sont faites entre leurs chants et les chants de lamentations.

Toillon considére ainsi les sirénes du vase de Vulci comme « des médiatrices entre le monde des

morts et le monde des vivants »>>7

et le plongeon permettrait non seulement de signifier « 1’entre-
deux » dans lequel se trouve Ulysse d’abord entre la vie et la mort, mais aussi dans un état de

possession divine provoquée par leurs chants.

Ces chants sont a la fois des chants de mort, mais également des chants propres a rendre fous de
désir ceux qui les entendent, qui sont alors pris d’une volonté folle de plonger dans la mer>*®. Le
plongeon pour sa part est également une figure de I’entre-deux, un espace précis entre deux
mondes, un symbole de mort et un symbole de folie, d’ivresse d’oubli et parfois méme

d’érotisme.

Ainsi, I’autre face du vase de Vulci, n’est pas étrangere a I’émotion qui serait représentée par le
plongeon de la siréne. De 'autre coOté, trois erdfes renvoient aux trois sirenes de la scene

odysséenne. Ce lien est d’ailleurs souligné par le nom de 1’'une des sirénes, Himéropa, « celle

535 Valérie Toillon, « Corps et Ame en mouvement », 2014.

556 Qui plus est, il s’agit d’un animal funéraire hybride, qui de par sa nature, représente un entre-deux. Voir le
chapitre 1, p. 28 a 34. Dans cette thése. Les sons que les sirénes produisent sont également inscrits dans I’imaginaire
funéraire a travers les associations qui sont faites entre leurs chants et les chants de lamentations.

557 Toillon, « Corps et 4me en mouvement », 148.

538 Valérie Toillon souligne que le regard d’Ulysse sort du cadre, ce qui signifie qu’il est possédé par le chant,
comme il I’était par exemple dans poéme homérique. Toillon, « Corps et ame en mouvement », 151.Voir : Pellegrini,
Eros nella Grecia archaica e classica, 97.
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dont la voix éveille le désir », qui renvoie a celui de I’'un des amours, Himéros. Prés d’eux se
trouvent un liévre, cadeau d’amour, ainsi que des bandelettes qui auraient pour fonction de

rappeler le caractére mortel et funéraire de ces créatures®>.

Mentionnons également la mer couleur pourpre sur laquelle navigue le bateau d’Ulysse. Il s’agit
d’un indice supplémentaire permettant de lier ces images a ’institution du symposium ; lieu ou
les plaisirs érotiques et intellectuels passaient par le vin, la poésie et la musique®®’. Le chant des
sirénes apparait dés lors comme une image particulicrement appropriée dans ce contexte ou

musique, ivresse érotique et ivresse alcoolique s’entremélent®!.

Finalement, Toillon souligne que dans I’iconographie, les yeux fermés et la bouche ouverte ne
représentent pas seulement la mort (comme 1’avait souligné Touchefeu-Meynier), mais
différentes émotions telles que la transe et I’extase érotique. Elle propose de « relier les yeux
fermés a 1’idée de fascination, celle qu’exercent le chant et la musique. Ainsi, « la « chute » de la
Siréne serait alors a comprendre comme une allusion au caractere a la fois envottant et funebre

de son chant »°%2,

5% Touchefeu-Meynier explique a propos du liévre qu’«il n’est pas rare de voir associés sur une méme
représentation sirénes, amours et lievre ». Touchefeu-Meynier, Thémes Odysséens dans [’art antique, 150, n. 12.
Renée Koch Piettre propose : « Il pourrait aussi ne pas s’agir du nom des personnages, mais, par ellipse, de
I’évocation amoureuse d’un beau jeune homme a qui le li¢vre sera offert » (commentaire personnel, avril 2018).

360 Sur ’association entre vin et éros et le désir amoureux et érotique chanté lors des symposiums via la poésie
lyrique et ¢élégiaque, voir chez les anciens Théognis, Alcée, Anacréon et Sapho et chez les modernes, voir entre
autres : Jean-Marc. Luce, « Le banquet, ’amour et la mort, de I’époque géométrique a 1’époque classique », Pallas,
61 (2003) : 55-69, https://www.jstor.org/stable/43605545 ; Kathleen M. Lynch, The symposium in context. Pottery
from a Late Archaic House near the Athenian (Princeton : American School of Classical Studies at Athens, 2011) ;
Oswyn Murray et Vanessa Cazzato, The Symposion : Drinking Greek style. Essays on Greek pleasure (Oxford :
Oxford University Press, 2018). Sur la mer pourpre, voir : Adeline Grand-Clément, « La mer pourpre : fagons
grecques de voir en couleurs. Représentations littéraires du chromatisme marin a I’époque archaique », Pallas 92
(2013), 143-161.

36! La musique va prendre une valeur divine dans la mythologie. On pense par exemple a la musique d’Orphée qui a
le pouvoir de charmer les bétes sauvages ou bien de déjouer les chants des sirénes dans les Argonautiques
Orphiques. Ou bien a la musique qui provoque la transe dans le culte de Dionysos, chez les Corybantes et dans le
monde humain, la musique qui fait partie intégrante du symposium.

562 Toillon, « Corps et 4me en mouvement », 150.
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Conclusion

Suicide ou pas, I'image fait référence au plongeon, qui dans l’imaginaire antique est une
métaphore de la mort. Ainsi, nous pensons que le « suicide » des sirénes est un épisode de leur
légende relativement récent qui ne correspond ni au plongeon de la Siréne du vase de Vulci, ni
d’ailleurs au plongeon en général dans les représentations qui précédent 1’époque hellénistique.
Le plongeon de la Siréne représente d’une part, la situation périlleuse et mortellement dangereuse
encourue par Ulysse (vu dans les chauves-souris), mais également 1’extase érotique provoquée
par le chant de ces créatures®®. La mort, comme I’extase érotique, est un état altéré de conscience

et le plongeon est justement propre a illustrer ce passage et cette émotion.

563 Chapitre 1 de cette thése.
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Annexe 3 : Le plongeon de Dionysos

Dionysos est I’'un des dieux les plus éclatés du panthéon grec. Omniprésent dans la cité, il est
aussi le dieu du vin, de I’ivresse, de la folie, de la « débauche », bref, de la perte de controle,
comme Dattestent différents éfats altérés de conscience qui semblent lui étre associés’®*. Au
chant 6 de I’/liade, Diomede raconte que Lycurgue poursuit son cortége composé de ménades en
panique qui jettent leurs thyrses sur le sol (katayéw, 134) et que le dieu, apeuré par ses cris,

plonge dans la mer.

Que peut-on dire sur ce plongeon ? Existe-t-il dans I’/liade une différence marquée entre une
précipitation et un plongeon précédé d’une poursuite? Si oui, que traduit-il dans la poésie
épique ? Au préalable, nous allons d’abord étudier les autres plongeons qui interviennent dans la
mythologie de Dionysos, toutes époques confondues, et d’autre part tenir compte de 1’ensemble

de la discussion entre Diomede et Glaucos au sein de laquelle est raconté le plongeon du dieu.

564 Sur Dionysos, voir entre autres: Paul Wathelet, « Dionysos chez Homére ou la folie divine », Kernos 4 (1991) :
61-82, https://doi.org/10.4000/kernos.286 ; Albert Henrichs, « ‘He has a god in him’ : Human and divine in the
modern perceptions of Dionysos », dans Masks of Dionysus, (dir.) Thomas H. Carpenter et Christopher A. Faraone
(Ithaca, NY : Cornell University Press, 1993), 13—43, https://doi.org/10.7591/9781501733680-006 ; Richard Seaford,
« Dionysus as destroyer of the household : Homer, tragedy and the polis », dans Masks of Dionysus, (dir.) Thomas
H. Carpenter et Christopher A. Faraone (Ithaca, NY : Cornell University Press, 1993), 115-146 ; Malcolm Davies,
« Homer and Dionysus », Eikasmos 11 (2000) : 15-27,
http://www?2.classics.unibo.it/eikasmos/eik_pdf/2000/Davies 00.pdf ; Richard Seaford, Dionysos (Londres et New
York : Routledge, 1993) ; Jennifer Larson, Ancient Greek cults (Londres et New York : Routledge, 2007) ; Cornélia
Isler-Kérenyi et Wilfred G.E. Watson, Dionysos in archaic Greece: an understanding through images (Leiden et
Boston : Brill, 2007) ; Fritz Graf, « The Blessings of Madness. Dionysos, Madness and Scholarship », ARG, 12
(2010) : 167-180 ; Renate Scheleiser, A different god? Dionysos and ancient polytheism (Berlin et Boston : De
Gruyter, 2011) ; Slatkin, The Power of Thetis, 2011 ; Alberto Bernabé, Miguel Herrero de Jauregui, A. 1. Jiménez
San Cristobal et R. Martin Hernandez, Redefining Dionysos (Berlin : De Gruyter, 2013) ; Thomas A. Carpenter et
Christopher A. Faraone, Masks of Dionysus (Ithaca, NY : Cornell University Press, 2019).
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Les « sauts » dans le mythe de Dionysos

Dans I’ Hymne homérique a Dionysos, le dieu est, tout comme dans I’//iade, en mauvaise posture,
car un équipage de pirates ignore qu’ils ont pris en otage une divinité. Dionysos se métamorphose
en lion et au-dela de la terreur que I’animal inspire a ces hommes, c’est bien la présence du divin
qui les rend fous et qui les pousse a plonger dans les flots. Ils sont alors transformés en
dauphins®®. Le plongeon est créé par un sentiment de peur panique et ce moment de transition,
propre a I'univers dionysiaque, est reflété par une métamorphose et I’acquisition d’un nouveau

statut.

N¢é d’une meére mortelle et d’un dieu, Dionysos apparait, enfant, dans nombre d’histoires ou sa
vie est en danger. Dans une premicre version de sa naissance, Dionysos doit terminer sa gestation
dans la cuisse de son pére. Dans un autre mythe, 1’enfant Dionysos et démembré par les Titans>%.
Il est également associé a d’autres aventures périlleuses et dans une autre version de sa naissance,
sa mere et lui sont placés dans un coffre puis jetés dans la mer et Dionysos est le seul a survivre
durant ce passage maritime®®’. A travers ’espace liminal de la mer, la traversée procure une

expérience dont la clef est une nouvelle identité>®3.

565 Sur le contenu des fragments de 1’ Hymne @ Dionysos voir : Martin L. West, « The Fragmentary Homeric Hymn to
Dionysos », Zeitschrift Fiir Papyrologie Und Epigraphik 134 (2001) : 1-11, https://www jstor.org/stable/20190784.
Martin L. West, Homeric Hymns, Homeric Apocrypha, Lives of Homer, (dir.) et trad. M.L. West (Cambridge et
Londres : Harvard University Press, 2003) ; sur les pirates tyrrhéniens métamorphosés en dauphin voir : Beaulieu,
The sea in the Greek Imagination, 132-143. Cette histoire se retrouve aussi dans des textes plus tardifs et I’histoire
des pirates tyrrhéniens métamorphosés en dauphins apparait notamment sur la coupe attique a f.n. de Vulci
d’Exékias (Munich, Staatliche Antikensammlungen, inv. 2044), ainsi que sur d’autres vases sympotiques et
funéraires et dans I’article de Renée Koch Piettre : Koch Piettre, « Le dauphin comme hybride dans 'univers
dionysiaque », Uranie 6 (1996) : 7-36.

366 Hdt., Histoires, 2. 146, 2 ; Eur., Bacch., 89-98 ; Titans : Call. Aitia 43, 177; Plut. De E 389a.

567 Paus. 3. 24. 3. Le retour du coffre est un motif courant d’une série d’histoires qui comporte un schéma unique,
d’allers-retours, de situations périlleuses et de sauvetage in extremis, dont les auteurs plus tardifs seront
particuliérement friands. Le couple mere-fils le plus célébre est probablement celui de Danaé et Persée. Ces récits ou
les personnages sont enfermés dans des coffres puis jetés dans la mer sont souvent interprétés comme des récits
d’initiations, auxquels s’intégrent les morts symboliques et les morts temporaires.

568 A travers 1’espace liminal de la mer, la traversée procure une expérience dont la clef est une nouvelle identité.
Nous pensons par exemple au cas de Thésée qui apparait dans le Dithyrambe XVII de Bacchylide. Qui plus est, les
histoires associées a une résistance au culte de Dionysos, qui se venge en rendant fou les protagonistes qui ont refusé
de croire en lui sont popularisées a 1’époque classique par les Bacchantes d’Euripide. Eur., Bacch., 1997.
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Ainsi, Dionysos circule dans les mythes, entre les différents espaces, entre terre et mer, mais
apparait aussi dans des récits ou il descend dans les Enfers®®®. Aristophane raconte la catabase de
Dionysos qui veut aller chercher aux enfers Euripide et dans un autre texte séparé de plusieurs
siecles du texte homérique, Dionysos plonge dans le lac Alcyone a Lerne pour aller chercher sa

mére dans les enfers>’°,

Ce rapport entre le Dieu et la mort, c’est-a-dire entre le dieu, la descente et le mouvement de
chute, apparait également dans des textes a caractére liturgique et initiatique, gravés sur des
lamelles d’or de différentes formes et de différentes dimensions et déposées dans des tombes.
Dans le texte des lamelles de Pelinna, le plongeon est une fois de plus central puisque dans le rite
évoqué, ou Dionysos tient une place importante, il est écrit le nom d’un animal suivi de la
formule : « plonger dans le lait», par exemple: Tadpog &ig yéha #0opec/ aiya &ig yéAa
g€0opeg/kplog eic yaAa Emeoe(c). « Taureau, tu as sauté dans le lait, rapidement tu as sauté dans le
lait, bélier tu as sauté dans le lait». Le rite se méle au mythe lors des rituels funéraires et

possiblement des rituels initiatiques’’!.

5 Un dieu en mouvement et qui « circule » toujours. Voir: Marcel Detienne, Dionysos mis a mort (Paris :
Gallimard, 1977) ; Susan G. Cole, « New Evidence for the Mysteries of Dionysos », GRBS 21, 3 (1980) : 223-238 ;
Susan G. Cole, «Voices from beyond the grave: Dionysos and the dead», dans
dans Masks of Dionysus, (dir.) Thomas H. Carpenter et Christopher A. Faraone (Ithaca, NY : Cornell University
Press, 1993), 276-295 ; Maria Daraki, Dionysos et la déesse Terre (Paris : Flammarion, 1999) ; Sarah Iles Johnston
et Timothy J. McNiven, « Dionysos and the Underworld in Toledo », Museum Helveticum 53(1996): 25-36,
https://dx.doi.org/10.5169/seals-41323 ; Susan G. Cole, « Landscapes of Dionysos and Elysian Fields », dans Greek
Mpysteries, (dir.) Michael B. Cosmopoulos (Londres : Routledge, 2003), https://doi.org/10.4324/9780203986844 ;
Cosmopoulos, Greek Mpysteries,, 193-217 ; Anne-Francoise Jaccottet, Choisir Dionysos: les Associations
dionysiaques ou la face cachée du dionysisme, vol 1 et 2 (Kilchberg Zurich : Akanthus, 2003) ; Graf, « The
Blessings of Madness. Dionysos, Madness and Scholarship », 167-180 ; Alberto Bernabé, « What is a Katabasis?
The Descent to the Netherworld in Greece and the Ancient Near East », Les Etudes classiques 83, 1-4 (2015) : 15—
34, https:/lesetudesclassiques.be/index.php/lec/article/view/378/347 ; Marco Antonio Santamaria Alvarez, « The
Parody of the Katdbasis -Motif in Aristophanes’ Frogs », Les Etudes classiques 83, 1-4 (2015): 117-136,
https://lesetudesclassiques.be/index.php/lec/article/view/383.

570 Dans les Grenouilles d’ Aristophane, Dionysos descend chercher Euripide dans les Enfers et le lac Alcyone est
mentionné chez Pausanias. Paus. Description de la Grece, 2. 37.

57! Fritz Graf, « Dionysian and Orphic eschatology: New texts and old questions », dans Masks of Dionysus, (dir.)
Thomas H. Carpenter et Christopher A. Faraone (Ithaca, NY : Cornell University Press, 1993), 239-258. Formules
rythmiques faisant référence a certains moments clefs de I’initiation et nous donnant possiblement des indications sur
leur procédure, telle que la fameuse formule : « Chevreaux tombés dans le lait » pouvant faire référence a des
libations ou bien comme 1’avance Faraone, a une chute physique dans un contexte purificateur ou bien extatique.
Voir: Christopher A. Faraone, « Rushing into milk : new perspectives on gold tablets », dans The “Orphic” gold
tablets and Greek religion : Further along the path, (dir.) Radcliffe G. Edmonds (Cambridge et New York :
Cambridge University Press, 2011), 310-330. Voir aussi sur le sujet : Claude Calame, « Les lamelles funéraires d’or :
textes pseudo-orphiques et pratiques rituelles », Kernos 21 (2008) : 299-311, https://doi.org/10.4000/kernos.1679 ;
Gérard Lambin, « ‘Je suis tombé dans du lait” A propos de formules dites orphiques », Gaia, Revue interdisciplinaire
sur la Grece ancienne 18 (2015) : 507-519, https://doi.org/10.3406/gaia.2015.1683 ; Christoph Riedweg, « Poésie
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Chant 6

Si nous revenons au chant 6, I’environnement est clairement dionysiaque, de par la présence d’un
cortege qui implique des ménades et I’état de folie dans lequel sont plongés tous les

personnages>’2.

Dionysos plonge dans la mer, un peu comme Héphaistos qui est pour sa part « lancé » dans les
flots. Tous deux sont recueillis par Thétis qui cache et console les enfants divins®’3. Ce mythe
iliadique est raconté¢ par Dioméde qui rencontre pour la premicre fois Glaucos sur le champ de

bataille et lui narre cette histoire, dont la morale est de ne pas combattre les dieux :
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orphique et rituel initiatique: Eléments d’un ‘Discours sacré’ dans les lamelles d’or », RHR 219 (2002) : 459481,
https://www jstor.org/stable/44000386 ; Stian Torjussen, « Milk as a symbol of immortality in the ‘orphic’ gold
tablets from Thurii and Pelinna », Hjem 33 (2014) : 1-12.

572 L’histoire est également racontée chez Nonnos. Nonn., Dion. 20. 143-21.169. Dodds explique que Dionysos n’est
pas normalement aussi vulnérable et que le mythe le raconte plutét que le dieu se venge contre Lycurgue en le
rendant fou. Eric Robertson Dodds, The Greeks and the Irrational, éd. rev. (Berkeley, CA : University of California
Press, 2020). Sur les autres versions du mythe voir : Thomas H. Carpenter, « On the Bearless Dionysus », dans
Masks of Dionysus, (dir.) Thomas H. Carpenter et Christopher A. Faraone (Ithaca, New York : Cornell University
Press, 1993), 197-199.

51371, 6.128-143
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Qui donc es-tu, noble héros, parmi les mortels ? Jamais encore je ne t’ai vu dans la
bataille ou ’homme acquiert la gloire. Mais ici tu ’emportes, et de loin, sur tous les
autres, puisque ton audace ne recule méme pas devant ma longue javeline. Malheur aux
parents dont les fils osent affronter ma fureur ! Si pourtant tu étais un des Immortels
descendus des cieux, je ne saurais, moi, combattre les divinités célestes. Lycurgue méme,
le puissant fils de Dryas, n’a pas vécu longtemps, du jour qu’il eut cherché querelle aux
divinités célestes. N’avait-il pas un jour poursuivi les nourrices de Dionysos le Délirant
sur le Nyséion sacré ? Toutes alors de jeter leurs thyrses a terre, sous 1’aiguillon, qui les
poignait, de Lycurgue meurtrier, tandis qu’éperdu, Dionysos plongeait dans le flot marin,
ou Thétis le regut, épouvanté, dans ses bras (le recueillit sous sa robe) ; tant la peur I’avait
pris au ton grondeur de ’homme ! Mais, contre celui-ci les dieux, qui vivent dans la joie,
alors s’indignérent ; le fils de Cronos en fit un aveugle ; et, méme ainsi, il ne vécut pas
longtemps : il était devenu un objet d’horreur pour tous les Immortels. Je ne voudrais pas
des lors combattre a mon tour les dieux immortels. Si, par contre, tu n’es qu’un mortel
vivant du fruit de la terre, alors viens plus pres, et tu arriveras plus vite au terme fixé pour
ta perte>’>.

Toutes ces chutes sont encore une fois graduelles et se déploient comme une série de dominos®° :
les thyrses tombent, les ménades se dispersent et Dionysos plonge dans la mer. La poursuite,
I’environnement et les nombreuses chutes créent un tableau d’une grande intensité et le

mouvement de chute fait partie intégrante du cortége dionysiaque®”’.

Le dieu craint pour sa vie. Cette sceéne s’inscrit dans une suite de confrontations entre les dieux et
les mortels et conclut I’« Aristie » de Diomede (chant 5 et 6). Lorsque Dionysos se jette dans la
mer ou il est recueilli par Thétis, les dieux sont « offensés » et punissent Lycurgue en le rendant
aveugle. La morale de ce mythe est qu’il ne faut jamais s’attaquer aux dieux, ce qui explique

pourquoi on a toujours vu cet extrait comme une « cautionary tale »°’%.

ST4 11, 6. 123-143

ST511. 6. 128-144

576 Sur ce procédé poétique lié au mouvement de chute, voir x a x dans la thése.

577 Le mouvement de chute fait partie intégrante du dieu et de son cortége. Valérie Toillon montre que les ménades
tombent de manicres successives ce qui implique qu’elles soient dans un état de transe. Toillon, Valérie. « Corps et
ame en mouvement », chapitre 3.

578 Magdalene Stoevesandt, Homer’s lliad : The Basel commentary, Book 6 (Boston : De Gruyter, 2016).
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Tous les protagonistes du tableau dressé par Diomeéde semblent pris de mania. Dionysos est
Hoavopévolo Atwvocoto, le Délirant (11. 6. 132)°7°, Les Ménades sont torturées par ’aiguillon qui
fait probablement référence a la folie>®. Méme Lycurgue, qui ose s’attaquer a un dieu, doit étre
sous son emprise. Le tout crée un univers cohérent, celui du monde dionysiaque, qui n’est pas

étranger a I’ivresse, I’intoxication qui rend fou ou la folie elle-méme qui se mue en violence.

Dionysos est lui-méme habité d’une vive émotion lorsqu’il saute de la falaise et vient tout
tremblant se cacher sous les jupes de Thétis>®!. Comme dans le mythe des pirates tyrrhéniens, le
plongeon intervient dans un état de peur panique. Par conséquent, ce passage nous montre bien
qu’au-dela de la mort ou du deuil, la présence du saut peut exprimer un autre état altéré de

conscience, telle la folie, une association qui serait donc déja présente dans la poésie homérique.

Si I’on tient compte des autres plongeons chez Homere, celui de Dionysos est particuliérement
curieux. En effet, ne s’agit-il pas du seul plongeon volontaire, de la seule poursuite et du seul
passage ou un théomachos tente véritablement de tuer un dieu?>®? Dans ce contexte particulier, la
chute se déleste de sa seule signification mortifére pour exprimer cet état de folie propre a

I’univers dionysiaque.

Mais cette folie, que vient-elle faire dans ce passage ? Ne sommes-nous pas dans la conclusion de
I’Aristie de Diomede ? Et si en fait, il ne s’agissait pas d’une « cautionary tale » ? Et si le

plongeon communiquait autre chose dans le récit de Diomede ?

579 A propos de ce mot dans le poéme, Henrichs propose que : « The behavior that Dionysos, as god of ecstasy,
elsewhere triggers in others is ‘projected’ onto the god himself; on this phenomenon » Op. cit. Stoevesandt, 60. Voir
Albert Henrichs, « Der rasende Gott. Zur Psychologie des Dionysos und des Dionysischen in Mythos und
Literatur », A&A 40 (1994) : 44-47, https://www.proquest.com/scholarly-journals/der-rasende-gott-zur-psychologie-
des-dionysos-und/docview/1298773713/se-2. Sur la mania voir: W. Robert Connor, « Seized by the Nymphs :
Nympholepsy and  Symbolic  Expression in  Classical  Greece», Cldnt 7(1988):  155-83,
https://doi.org/10.2307/25010886.

580 Elle jette leurs thyrses sous I’aiguillon de Lycurgue BourA%E, long baton pointu servant a piquer les beeufs, mais
peut aussi faire référence au dard d’un insecte. On ne peut s’empécher de penser a lo, transformée en vache et en
proie a la folie, car poursuivie partout sur la terre par un taon : Eschyle, Prométhée enchainé.

81 Nyotjiov, c’est-a-dire, le mont Nysa en Thrace. Peut tout autant faire référence a une ville, une région ou
Dionysos aurait grandi ou une montagne, mais il est plus probable qu’il plonge d’une certaine hauteur, puisqu’il y a
bien une poursuite et que Dionysos échappe ainsi a Lycurgue le « meurtrier des dieux ». Voir : Eric R. Dodds,
Euripides, Bacchae (Oxford : Oxford University Press, 1960) et Op. cit. Stoevesandt, 60. Qui plus est, les enfants des
dieux obtiennent généralement la protection de Thétis a la suite d’une chute dangereuse et probablement dans ce cas-
ci, d’un plongeon spectaculaire. Qui plus est, dans aucun mythe un personnage « court » sur la plage et se jette dans
la mer pour rejoindre les divinités sous-marines. En général il plonge.

582 Dioméde lui-méme s’attaque aux dieux dans 1’/liade, mais sur le champ de bataille, il ne fait qu’obéir a Athéna.
Les blessures légeres qu’il inflige sont d’ailleurs suffisantes pour créer une grande émotion et les faire déguerpir. /1.
5.353-431
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« Es-tu un dieu? »

L’ Aristie de Diomede se déploie tout le long du chant 5 et dans une partie du chant 6. Celle-ci se
termine par cette discussion sur le champ de bataille entre Dioméde et Glaucos qui a pour
conséquence 1’échange de leurs armures. Tout au long du chant 5, Dioméde pose de graves
problémes a I’armée troyenne et combat méme les dieux olympiens, car Athéna pour un temps
leve le voile de ses yeux, lui permettant de voir les dieux. Il blesse ainsi Aphrodite, mais ne subit
aucune conséquence puisqu’il apparait comme une extension d’Athéna qui se tient a ses cotés au

combat.

Si donc le mythe du plongeon de Dionysos est bien une « cautionnary tale » dont la morale est
qu’il ne faut combattre les dieux, les événements qui précédent la narration de ce mythe
traduisent rigoureusement le contraire, a un point tel qu’on se demande si le poéte n’est pas en
train de plaisanter, d’ironiser. En effet, a ce point de I’histoire, nous savons que Diomede a tout
récemment vu de ses yeux les dieux. Ainsi, lorsqu’il demande a Glaucos s’il est un dieu, cette
question est chargée de sens : se moque-t-il de lui comme le pense Kirk, lui fait-il un compliment

exagéré ou bien est-il parfaitement sérieux?°%3

La question « &1 8¢ T1g dBavatwv ye kot ovpovod gidiovBog »/ « Es-tu un dieu ... ?» et la
confusion entre humains et dieux apparaissent ailleurs dans la poésie homérique et il convient

d’observer sa fonction dans d’autres chants. Il semblerait qu’ailleurs, cette question soit toujours

583 Le Basel explique qu’il y a deux approches interprétatives qu’il est possible de choisir pour appréhender cette
conversation : I’approche sérieuse et I’approche ironique. Sérieuse s’il est vraiment anxieux de ne pas se tromper et
de ne pas attaquer un dieu, ironique s’il pose cette question dans le but de se moquer et d’intimider Glaucos. Voir :
Op. cit. Stoevesandt, 56. L’approche ironique est notamment partagée par Rick Newton. Rick Newton, « Geras and
Guest Gi s in Homer », dans Reading Homer : Film and Text, (dir.) Kostas Myrsiades (Madison : Fairleigh
Dickinson University Press, 2009), 58—88 ; Hayden Pelliccia, « The Interpretation of Iliad 6.145-9 and the Sympotic
Contribution to Rhetoric», ColbyQ 38 (2002): 197-230, https://digitalcommons.colby.edu/cq/vol38/iss2/8 ;
Geoffrey Stephen Kirk, The lliad : A commentary. vol. 2, Book 5-8. (Cambridge : Cambridge University Press,
1990), 128-143 ; Ruth Scodel, « The Wits of Glaucus », TAPhA 122 (1992) : 79. Richard Martin propose méme que
le plongeon décrit par Dioméde fasse partie de cette entreprise d’intimidation : « that the god Dionysos appears
intimidated and helpless in the narrative example Diomedes uses as an implicit parallel for his opponent ». Richard
Martin, The Language of Heroes: Speech and Performance in the lliad. Myth and Poetics (Ithaca et Londres :
Cornell University Press, 1989), 127-130, http://nrs.harvard.edu/urn-
3:hul.ebook:CHS Martin.The Language of Heroes.1989. Cela peut étre ironique puisqu’il a combattu de nombreux
dieux, mais ¢a peut également étre parfaitement sincére puisqu’Athéna I’empéche de s’en prendre aux immortels
exceptés Ares et Aphrodite (/1. 5. 819-835). Diomeéde toutefois ne posséde pas le statut particulier dun Théomakoi. 11
ne peut pas combattre tous les dieux indifféremment, mais seulement ceux qu’Athéna lui donne la permission
d’affronter.
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formulée dans le but de mettre en valeur certains personnages ou de flatter un interlocuteur. Par
exemple, au chant 2, Héléne et Priam se trouvent en haut d’un rempart et ce dernier demande a

Héléne de désigner les guerriers grecs, ce qui est alors 1’occasion de vanter leur mérite et

d’admirer leur beauté>8.

L’émerveillement et ’attirance d’un homme face a la beauté d’un autre homme est chez Homeére

une situation parfaitement normalisée. Le mythe de Ganymede en témoigne, mais aussi le chant

585

24 ou Priam et Achille ressentent I’un pour I’autre une vive admiration’®>. Quand Priam se rend

au camp d’Achille pour le supplier de lui rendre le corps de son fils :

Avopog £G apvelod, BauPog & Exetl eicopdmvTag,
O¢ Aythevg Baupnoev idov Ipiapov Beoetdéa-
Baupnoav ¢ kai GAAoL, £ AANAOVG OE 1dovTo.

Il arrive en terre étrangére, au logis d’un homme opulent, la stupeur saisit tous ceux qui le
voient. Une méme stupeur saisit Achille a voir Priam semblable aux dieux ; une méme
stupeur prend les autres : tous échangent des regards’®®.

Une fois les supplications de Priam entendues, ils pleurent ensemble puis partagent un repas. Une

fois les deux hommes repus, c’est au tour de Priam de pouvoir admirer Achille tout a son aise :

avTap émel mOG10G Kal dntHog €€ Epov Evto,
fitot Aapdaviong [piapog Badpal’ Ayiifio

8660¢ &NV 016¢ Te* Beoiot Yap Gvta EdiKel-

avtap 6 Aapdavionyv Ipiapov Bavpalev Axidievg
glcopdmv dyiv T dyabnv kai pobov dxovwv.
aOTap Emel PTGV £C AAANAOVS OPOMVTEG,

OV TPOTEPOC Tpocéeune YEpmv [piapog Beogdng

Et, lorsqu’ils ont chassé la soif et ’appétit, le fils de Dardanos, Priam, admire Achille :
qu’il est grand et beau ! A le voir, on dirait un dieu. De son c6té, Achille admire Priam,
fils de Dardanos ; il contemple son noble aspect, il €écoute sa voix. Puis, quand ils se sont

84713, 161

585 Sur Tattitude des deux hommes qui se regardent en silence avec admiration, voir : Claude Briigger, The Basel
Commentary: Homer’s lliad, Book 24 (Berlin : De Gruyter, 2015), 232 et Oliver Taplin, Homeric Soundings : The
shaping of the Illiad (Oxford : Clarendon, 1992), 277.

586 11, 24. 482-484
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longuement complu a se regarder, le vieux Priam pareil aux dieux, le premier prend la
parole®®’.

Notons que nous sommes dans le registre de I’admiration, d’'un homme qui admire un autre
homme, ce qui implique une certaine attirance qui peut ou non étre sexuelle. Qui plus est, prendre

un guerrier homérique pour un dieu ou le comparer a un dieu, n’a rien d’extraordinaire>s®,

Dans I’Odyssée, Ulysse aussi prétend confondre une humaine avec une déesse. Cette « flatterie »
s’adresse a Nausicaa afin qu’elle lui vienne en aide. Dans la bouche d’Ulysse ce sont les paroles
d’un suppliant, mais il n’ose lui toucher les genoux. L’emphase est ainsi mise sur ces paroles

engageantes :

Tovvodpai og, vaccoa: 06¢ VO Tig, T Ppotdg 8661,
el Hév 115 0d¢ €001, Tol QVPAVOV EHPLV EXOVCLY,

Aptédi og £yd ve, A0 Kovpn HeydAolo,
£100¢ & Péyefoc e uNy T dyyiota lokm:
€l 0¢ 1ig 001 BpoTdV, TOl €Ml YBOVI VareTtdovoty,
TPIG LAKOPES HEV GO1 YE TATNP KOod TOTVIOL U TP

Je suis a tes genoux, 6 reine ! Que tu sois ou déesse ou mortelle ! Déesse, chez les dieux,
maitre des champs du ciel, tu dois étre Artémis, la fille du grand Zeus : la taille, la beauté
et I’allure, c’est elle ! N’es-tu qu’une mortelle, habitant notre monde, trois fois heureux
ton pére et ton auguste mere>®’,

Nous voyons donc que 1’on compare les hommes a des dieux afin de souligner leur beauté ou leur

puissance et la question « Es-tu un dieu ? » pourrait étre utilisée afin de flatter son interlocuteur.

En demandant a Glaucos s’il est immortel, Diomeéde lui dit en réalité qu’il est tellement beau
qu’il pourrait méme le confondre avec un dieu. Devant la négative a cette question, il I’interroge

sur son identité et trouve en elle une autre raison de ne pas ’affronter, puisque leurs ancétres sont

87 1. 24. 628-634

588 Dioméde lui-méme se fait « prendre pour un dieu » par plusieurs héros sur le champ de bataille, puisque dans la
Diomédie, sa furie n’a aucune limite (/. 5. 175-180). Op. cit. Stoevesandt, 58. La question « es-tu un dieu ? » est
une manicre d’insister sur 1’apparence ou les pouvoirs supra-humains dun héros, voir: Kirk, The Iliad : A
commentary. vol. 2,77 et 175-176.

89 0d. 6. 149-154. Voir Anton Bierl, « Turn on the Light! Epiphany, the God-Like Hero Odysseus, and the Golden
Lamp of Athena in Homer’s Odyssey », lllinois Classical Studies, Divine Epiphanies in the Ancient world 29,
(2004) : 43-61, https://www.jstor.org/stable/23065340 ; Briigger, The Basel commentary: Homer’s Iliad, Book 24,
233.
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des hotes héréditaires®®. Et si cette question n’était ni sérieuse ni ironique et que, comme dans le

cas de la question Ulysse-Nausicaa, elle était formulée dans le but d’obtenir quelque chose?

Plongeon, ivresse et érotisme

Le plongeon, surtout aprés 1’époque archaique, est associé a I’ivresse et au désir sexuel. Le
plongeon dans la mer différe d’une simple chute. Il est volontaire ou du moins issu d’un choix
qui est en général dramatique : sauver son honneur ou bien sa vie plutot que de subir le courroux
ou la violence du poursuivant. Une poursuite implique toujours un état de peur ou de folie
extréme®!. Souvent, cette poursuite sera érotique et le mouvement horizontal compléte le
mouvement vertical, car I’intensité de la chute est un calque de I’intensité des émotions ressenties

par les protagonistes en I’occurrence, celles du poursuivant et du poursuivi®®2,

Ce qui est str, c’est que dans la mythologie, le plongeon dans la mer est largement érotique,
puisqu’il s’effectue souvent dans le contexte d’une puissante passion amoureuse ou d’une folle

393, Dans la poésie mélique, la force du désir est comparée a I’intensité d’un plongeon

poursuite
du haut d’une falaise®®*. Cette association entre passion amoureuse, désir sexuel et le plongeon
sera d’ailleurs a I’origine du mythe de Leucade, lieu ou se rendaient ceux qui ne pouvaient plus
supporter leur désir et venaient plonger de la falaise de Leucade pour se libérer de leur passion
amoureuse. S’ils survivaient, ils étaient en effet guéris de leur affliction et s’ils en mouraient, ils

en étaient libérés tout autant, dans la mort. Erotique et contre-érotique, la chute incarne tout

590 Walter Donlan, « The Unequal Exchange between Glaucus and Diomedes in Light of the Homeric Gift-
Economy », Phoenix 43 (1989) : 1-15 ; Walter Donlan, The Aristocratic Ideal and Selected Papers (Wauconda :
Waucanda : Bolchazy-Carducci Publishers, 1999), 267-282.

391 Pour des exemples de « folie » avec plongeon, voir I’introduction.

592 Pour la plupart des plongeurs mythiques, le danger d’asphyxie, qui implique le passage dans 1’abime marin, est
déjoué grace a la magnanimité des dieux.

593 Christiane  Sourvinou-Inwood, «A series of Erotic pursuits», JHS 107 (1987): 131-153,
https://doi.org/10.2307/630075. Quand nous faisons référence au mot « érotisme » nous parlons autant de désir
amoureux que de désir sexuel.

594 Pierre Borgeaud, « Rites et émotions. Considération sur les Mystéres », 189-227.
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autant une passion amoureuse et un désir irrépressible quun moyen de se libérer de cette

souffrance’”’.

La folie peut donc étre représentée par le plongeon et celle-ci se décline en Grece sous différentes
formes : possession divine, ivresse, intoxication, souffrance abyssale (deuil amoureux et mort
sans inhumation). Finalement, I’érotisme peut étre exacerbé dans 1’ivresse, ce qui n’est pas sans
rapport avec Dionysos. En effet, comme 1’explique Renée Koch Piettre : « le vin posséde une
rhipé, il saisit et emporte »**°. Dans le Cyclope d’Euripide, le Siléne dit a Ulysse a propos du vin

€n sa possession .

Apbom 160', OAlyov @povticag ye deomotdv. Q¢ €xmielv KOv kOAMKa BovAoiumv piov
nhvtov Kukhotov dvtidovg fooknpato piyor T &g GAunv Agvkddog métpag dmo dmos
pebuobeic katafardv te Tag 0Qpds. Qg &g ye mivov un yéynbe paiveron-/

' &ott toutl T OpBOV €€avicthvar [170] paoctod TE OpayHOG KOl TOPECKELOCUEVOV

yadool xepoiv Aeudvog opynotic 0' duo kokdv te Afjotig. Eit' éyd <od> xvvnooupot
To1OVvoE TN, TV Kdkdlmmog dpabiov khaisty kKehevwv Koi TOV 0BaALov pécov

(Siléne) : Compte sur moi ! Des maitres je n’ai cure ! Vider un pot, un seul, voila une
envie que je veux bien payer de tous les troupeaux des Cyclopes, puis sauter dans la mer
du rocher de Leucade, une fois enivré et délesté de tout souci. Est fou, bien sir, qui se
refuse au délice du vin, quand on peut dresser haut celui que je tiens la, palper un sein,
caresser des deux mains une prairie offerte ! L on danse et ’on oublie les maux. Une telle
liqueur, c¢’est moi qui refuserais a la baiser, dut en pleurer, de son ceil unique, le Cyclope
imbécile>”’.

Si la consommation de vin pur rend fou, notons que cette ivresse s’exprime par le plongeon et
qu’elle est a I'origine d’un puissant désir sexuel. Toujours en contexte dionysiaque li¢ au

symposium, nombre d’images montrent le cortege de Dionysos, les satyres pris d’un désir

incontrolable comme c’est également le cas des centaures, dont le vin rend fou:

395 Qui dit mania dit purification, qui est une autre fonction du plongeon effectué dans un état altéré de conscience.
39 pind., fr. 166, 1 ; Renée Koch Piettre, « Précipitation sacrificielle en Gréce ancienne », 87.

97 Cité par Seaford qui donne également la traduction de Schmidt qui traduit ainsi ce passage : « [ am mad with
desire to drink, even if only a cup a single one ». Seaford, Euripides Cyclops, 134. Pour une analyse compléte du
passage, voir I’annexe | dans cette thése, p.187 a 193.
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« L’enthousiasme notamment dionysiaque rencontrerait dans le plongeon mythico-rituel une

expression adéquate »>%,

Un autre exemple provenant cette fois de 1’iconographie du 5¢ siecle montre le rapport entre le
plongeon et 1’érotisme. Si on a longtemps cru que les sirénes du vase de Vulci plongeaient dans
la mer pour mettre fin a leurs jours, leur plongeon en contexte symposiastique évoquerait en fait
I’extase sexuelle®®. Si donc le plongeon dans la mer, posséde parfois une connotation érotique,
que ce soit a travers le saut de Leucade, le Cyclope d’Euripide ou le vase de Vulci, serait-il
possible que le plongeon du chant 6 soit lui-méme une scéne érotique et de ce fait compris ainsi

par le public antique? Quelle serait alors la fonction du plongeon dans le discours de Diomede?

Comme dans les cas que nous avons évoqués, le plongeon de Dionysos pourrait potentiellement
étre utilisé pour exprimer un état d’extréme passion. Si le plongeon posséde toujours une
dimension de mort, il représente toujours aussi un état altéré de conscience qui pourrait décrire ici
un désir extréme qui fait sombrer dans la folie, ce qui nous permettrait de classer la rencontre

Glaucos/Dioméde comme une scéne teintée d’homoérotisme.

Avances sexuelles ou vive admiration ?

Le désir sexuel pour un autre homme est quelque chose de naturel quand il s’agit d’étres divins,
semi-divins ou qui s’apparentent aux dieux tels que les héros de 1’lliade. Chez Homgre, la
relation entre Zeus et Ganymede n’est pas problématique, car il est normal que le plus beau de

tous les mortels soit universellement admiré et désiré, que ce soit par des hommes ou des

398 Koch Piettre, « Précipitation sacrificielle en Gréce ancienne », 83. Il ne faudrait pas oublier de mentionner
I’homologie entre la mer et le vin ; la mer pourpre qui sera étudiée notamment par Frangois Lissarrague, Un flot
d’images, une esthétique du banquet grec (Paris : Adam Biro cop., 1987). Voir : Adeline Grand-Clément, « La mer
pourpre : fagons de voir en couleurs. Représentations littéraires du chromatisme marin a 1’époque archaique »,
Regards et représentations dans I’Antiquité, 92 (2013) : 143-161, mais aussi I’homologie entre le vin et Dionysos
qui est par défaut toujours présent lorsqu’il est question de mer vineuse : Paus. 7. 19, 6 ; Koch Piettre, « Précipitation
sacrificielle en Gréce ancienne », 86.

599 Voir dans cette thése ’annexe 2, p. 194 4 207.
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femmes, des mortels ou des divinités. La question du genre est transcendée par celle du divin et la

beauté qui sont objets de désir®®,

Si ’on écarte encore et toujours I’approche ironique et I’approche sérieuse dans I’interprétation
de cette question, nous pouvons avancer prudemment qu’une autre approche est celle de I’avance
sexuelle, car si, non seulement dans certains cas, le but de cette question est de décrire
brillamment des personnages ou bien carrément de les flatter en les comparant aux dieux, nous
avons qui plus est un motif, celui du plongeon, qui posseéde des liens tres forts avec le désir
sexuel, et qui plus est est posé par Dionysos, dont les liens avec I’ivresse et la débauche, ne

peuvent étre ignorés.

Dés lors, ne pouvons-nous pas prudemment considérer que ce passage soit une invitation sexuelle
tres directe de la part de Diomede ? Et si cette scéne est effectivement une scéne homoérotique,
ne pourrait-elle pas étre la contrepartie d’une autre scéne romantique, puisqu’elle se déroule tres
exactement dans I’histoire au méme moment ou Hector et Andromaque échangent des mots
tendres, ce qui créerait dans le poéme une juxtaposition poétique et chronologique entre une

romance homosexuelle et hétérosexuelle ?

En bref, n’est-il pas possible que des images du symposium qui mélent ivresse, sexualité débridée
et perte de controle puissent s’insinuer dans ces pages puisque [’homosexualité en tant
qu’« esthétique » est parfaitement acceptable, surtout dans les textes d’une société dont la

conception du genre différait grandement de la notres®1?

600 Ganyméde : /1. 5. 265-267 et I1. 20. 230-235. A propos de cet enlévement, Cursaru explique : « La famille de
mythémes liés au théme des poursuites (en régle générale amoureuses, particuliérement pédérastiques) et des
enlévements des mortels par les dieux. C’est de cette veine que la tradition mythique liée a Ganyméde s’est nourrie
ou c’est cette méme famille qu’elle a alimenté ». Cursaru, « Structures spatiales dans la pensée religieuse grecque »,
249.

60! Fatalement, il y a un certain degré d’anachronisme, lorsqu’en lien avec le monde antique, on parle d’esthétique et
qui plus est, d’esthétique homoérotique. L’esthétique est ce qui se conforme a un idéal de beauté. Dans la littérature
et le mythe, certaines beautés sont telles qu’elles provoquent 1’admiration de tous, quel que soit le genre ou méme la
nature de I’individu. L’homosexualité en tant qu’esthétique veut dire qu’il y a certains traits homoérotiques qui
peuvent étre utilisés afin de mettre I’emphase sur 1’admiration ou I’attirance virile que peuvent ressentir deux
hommes ’un pour I’autre. Celle-ci peut étre platonique, ou au contraire, I’attirance et le désir sexuel de Diomede
envers Glaucos peuvent étre sinceres. En effet, il utilise peut-étre des éléments du symposium, puisque dans ce récit
mythique nous avons bien affaire & Dionysos et il serait raisonnable de poser cette question mi-sérieuse, mi-
moqueuse : est-ce que dans cet extrait, Dioméde n’invite pas tout simplement Glaucos a prendre un verre ? Sur
I’homosexualité sur le champ de bataille voir : David D. Leitao, « Sexuality in Greek and Roman military contexts »,
dans 4 companion to Greek and Roman Sexuality, (dir.) Thomas K. Hubbard (Malden, MA; Oxford et Chichester :
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Le plongeon dénote une « agitation interne » que le mythe, tel qu’il est utilis¢ par Diomede, peut
trés bien dénoter et qui semble correspondre a son langage qui serait lui-méme « haché » ce qui

indiquerait possiblement une émotion violente ressentie par le héros®2.

Nous sommes d’avis que les mythes de chute, qui mettent en scéne une précipitation ou un
plongeon, expriment certes toujours la mort, comme c’est le cas ici de Dionysos dont le saut
représente toutes les caractéristiques d’une presque-mort, mais également et toujours une
émotion, plus précisément, un état particulier dans lequel se trouve un personnage : la folie, la
passion incontrdlable ou la souffrance. Il semblerait aussi qu’a la différence d’une précipitation,
le plongeon volontaire (surtout précédé d’une poursuite) posséderait une signification érotique.
Le plongeon de Dionysos au chant 6 servirait donc a exprimer 1’état dans lequel se trouve

Diomede.

Conclusion

Dans ce chapitre, j’ai exploré un groupe de mythes qui se rapporte spécifiquement au « plongeon
de Dionysos » afin de répondre a cette question : quelle signification prend le plongeon de

Dionysos au chant 6 de 1’//iade ?

Dionysos n’est pas étranger au plongeon. Il circule aisément entre les espaces et pour cette raison
est sans surprise lié¢ a la catabase. La précipitation apparait sans arrét dans le poéme pour signifier
la mort, mais un seul plongeon volontaire, dans le cadre d’une poursuite, est raconté¢ dans le

poeme.

John Wiley & Sons, 2014), 230-243 ; Thomas K. Hubbard (dir.), « Peer Homosexuality », dans 4 companion to
Greek and Roman Sexuality, (Malden, MA; Oxford et Chichester : John Wiley & Sons, 2014), 128-149 ; Thomas K.
Hubbard, Homosexuality in Greece and Rome : A sourcebook of basic documents (Berkeley : University of
California Press, 2003) ; Barbara Graziosi et Johannes Haubold, « Homeric Masculinity : HNOPEH and
ATHNOPEH », JHS 123 (2003) : 60-76, https://doi.org/10.2307/3246260 ; James Davidson, The Greeks and Greek
love : A radical reappraisal of homosexuality in ancient Greece (Londres : Weidenfeld & Nicolson, 2007) ; et
finalement sur la relation entre Glaucos et Dioméde, voir: Teodoro Renndé Assungdo, Dioméde le prudent :
Contingence et actions héroiques dans I'lliade (Thése de I’Ecole des Hautes Etudes en Sciences sociales, Paris,
2000) et I’article du méme auteur : Teodoro Renn6 Assungdo, « Le mythe iliadique de Bellérophon », GAI4 Revue
interdisciplinaire sur la Grece archaique, 1-2 (1997) : 41-66, https://doi.org/10.3406/gaia.1997.1332.

602 « Diomedes' language becomes smoother and less spasmodic as he relates the culmination of the tale and the
conclusion he draws from it ». Kirk, The Iliad : A commentary, vol. 2, 174.
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Outre la mort, inhérente au mouvement, le plongeon peut prendre une signification érotique.
C’est déja le cas a la fin de 1’époque archaique (Leucade) et cette relation entre le plongeon et
I’érotisme apparait notamment dans le Cyclope d’Euripide et le vase de Vulci qui comme notre
extrait, entretiennent des liens avec I'univers dionysiaque®®®. Chez Euripide, I’intoxication,
I’ivresse, et la perte de contrdle se manifestent par un désir impérieux pour le vin de Maron,
décrit avec force paroles sexuelles, et sur le vase de Vulci le chant des sirénes semble plonger
Ulysse dans une transe €rotique. Dans tous les cas, un immense désir, incontrdlable, irrépressible

est ressenti par les personnages et semble décrit par le plongeon dans la mer.

De par ces exemples, il est impossible d’ignorer le lien incontestable entre le plongeon et
I’érotisme, toutefois cristallisé¢ a une époque plus tardive que le poéme homérique. D¢s lors, est-
ce le cas ici ? Est-ce que le rapport entre le plongeon et 1’érotisme existe déja dans la poésie

homérique ou bien cet extrait a-t-il été rajouté a une époque plus tardive 264

Plus tard, le plongeon est non seulement associé a la souffrance amoureuse ou au désir qui frole
de pres la folie, mais aussi a une délivrance, qui se conclut par une métamorphose et 1’acquisition
d’un nouveau statut. C’est un peu comme si le désir amoureux trop intense était une maladie et le
plongeon, un geste de guérison. Et toujours, le mouvement est propre a décrire ce sentiment
d’une profonde violence, du poursuivant comme du poursuivi, et d’une intensité qui ne peut se

traduire que par le plongeon dans la mer®®,

En tenant compte de sa nature et de son utilisation dans les sources ultérieures, nous proposons
que le plongeon de Dionysos au chant 6 exprime les émotions ressenties par Dioméde®%S. Nous
pensons que cette image du plongeon serait comprise du public qui entendait ces vers et que cette
question concernant la nature divine ou immortelle de Glaucos avait pour but, comme dans
I’Odyssée et la discussion Ulysse-Nausicaa, de charmer son interlocuteur. Dioméde utiliserait

plus qu’un mythe, mais un motif connu, celui du plongeon et associ¢ a Dionysos, c’est-a-dire a

603 SQur le saut de Leucade, voir mon mémoire : Thalia Sakellarides, « Le saut de Leucade : érotique et contre-
érotique d’un rituel de précipitation en Gréce ancienne », http://hdl.handle.net/1866/11040.

04 Voir : Kirk, The lliad : A commentary, vol. 2, 171.

605 1 ’hypothése vaudrait pour tous les plongeons volontaires précédés d’une poursuite.

606 T.a mania dionysiaque n’a pas de rapport avec la mania ressentie sur le champ de bataille. On parle ici d’une
mania alcoolique et érotique. La mania alcoolique est liée a I’environnement marin qui se superpose avec le saut
dans cette scene et la folie dionysiaque (alcoolique, érotique) serait I’expression des sentiments ou de I’intensité des
sentiments de Dioméde, a la vue de Glaucos.
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I’ivresse et au désir qui se mue en folie, il serait utilisé soit pour lancer une invitation sexuelle a
Glaucos, soit a la rigueur pour simplement exprimer la vive admiration qu’il éprouve a la vue de

son interlocuteur et qu’il résume par cette question : « Es-tu un dieu » ?

Si la mania est présente chez tous les personnages du mythe, on ne peut s’empécher de remarquer
que la folie est le théme qui introduit cette discussion, mais vient aussi la conclure. Le poéte
commente la scéne et dit a propos de Glaucos que Zeus lui aura enlevé la raison puisqu’ il

échange son armure d’or contre I’armure de bronze de Dioméde®””’.
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Mais, a ce moment-1a, Zeus, fils de Cronos, ravit aussi a Glaucos sa raison, puisqu’en
troquant ses armes avec Diomede, le fils de Tydée, il lui donne de I’or en échange de
bronze — la valeur de cent beeufs contre celle de neuf'!

Si ce passage a largement été étudié, notamment grace a I’engouement pour 1’ceuvre de Marcel
Mauss et du don/contre-don®®, il convient de remarquer que le théme de 1’égarement ou de la
folie qui se répéte a la fin de I’altercation ne peut étre le fruit du hasard. Cet écho des premicres
lignes de cette discussion, qui transmettraient une puissante image de mania dionysiaque et de
folie érotique, ne pourrait-il pas nous indiquer que les sentiments des deux hommes sont

similaires et de par la volonté de Zeus, réciproques ?

07 JI. 6. 232-235. Depuis ’époque hellénistique, les commentateurs trouvent étrange ce passage. Différentes
interprétations en ont été données, la plus récente étant qu’a défaut de pouvoir le tuer, Dioméde acquiert ainsi une
victoire symbolique sur Glaucos (Basel VI, 94), mais cela n’explique pas I’intervention du poéte lui-méme, qui
« commente » ce passage, le qualifiant de « folie» possiblement envoyée par les dieux. Sur [’histoire de
I’interprétation de ce passage, voir : Sotera Fornaro, Glauco e Diomede. Lettura di Illiade VI 119-236 (Venosa :
edition Osanna, 1992), 66-69 et Maureen Joan Alden, Homer Beside Himself: Para-Narratives in the Iliad (Oxford :
Oxford University Press, 2000), 305 ; Basel VI (2016), 94-95 et pour une discussion sur la sanité du geste de
Glaucos, voir : Scodel, « The Wits of Glaucus », 73—84.

608 Marcel Mauss, « Essai sur le don : Forme et raison de ’échange dans les sociétés archaiques », 1973. 1l s’agit du
« potlach » des anthropologues qui est repris par les hellénistes. Voir : Donlan, « The Unequal Exchange between
Glaucus and Diomedes in Light of the Homeric Gi —Economy » ; Hilary Susan Mackie, Talking Trojan . Speech and
Community in the Iliad (Lanham : Greek Studies, Interdisciplinary Approaches,1996), 95 et bien sir : S. Fineberg,
« Blind Rage and Eccentric Vision in {liad 6 », TAPhA 129 (1999) : 13-41.
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