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II

PIERRE CHANTRAINE

Le divin et les dieux chez Homere





LE DIVIN ET LES DIEUX CHEZ HOMERE

Les poemes homeriques sont les textes les plus archaiques

que nous ait livres l'antiquite grecque. Que nous apprenncnt-
ils sur la vie religieuse des plus anciens Grecs et sur leurs

conceptions de la divinite? Bien des analyses ont tentc de

scruter ces poemes charges de sens. On a cherche, par exemple,
avec une erudition ingenieuse ä distinguer dans le pantheon
homerique des elements indo-europeens et des elements mc-
diterraneens. Toutefois, ce qui importe d'abord, c'est d'ima-
giner l'experience religieuse des contemporains d'Homere,
puisque nous ne saurions la revivre. La recherche religieuse
est tantot historique, pour montrer le developpement de la

religion, et tantot structurale, pour en defrnir la phenome-
nologie. Le point de vue historique et le point de vue structural

doivent, en effet, etre envisages. Mais il faudrait les

depasser, partir des textes pour apprehender la realite et

participer ä l'experience religieuse des hommes dont on
entend etudier le comportcment.1

On a pu ecrire2 que 1 'Made est un poeme aussi peu religieux
que possible, et ce jugement est valable dans la mesure ou
la vie religieuse prend la forme d'une effusion, d'un elan

spirituel. Nous ne pouvons pas affirmer qu'un tel elan n'ait
pas existe chez les contemporains d'Homere ou du temps des

heros qu'il a voulu peindre. Entre les croyances chthoniennes

et mystiques que nous attribuons au monde egeen, et le

mouvement que nous appelons l'orphisme, et que nous ne
connaissons guere mieux, le monde ou vivent les heros

d'Homere, tel que le poete a voulu le representer, se refuse ä

toute attitude mystique comme il repugne ä des pratiques

I. Cf. H. C. Puech, I. c. 2. P. Mazon, /. c., p. 294.
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magiques qui n'apparaissent qu'occasionnellement, et comme
a contre jour.

Il n'en reste pas moins que le monde homerique est peuple
de divinites dont les relations avec l'humanite sont constantes,
confiantes ou mefiantes selon les circonstances, les personncs
divines ou humaines, mais, pour ainsi dire, naturelles. Un
dieu peut etre favorable ou dcfavorable, hostile ou bienveil-
lant; ce qu'il y a de sür, c'est que son intervention est toujours
admise. Aucune victoire ne s'obtient sans l'aide des dieux.
Aucune reussite n'est la recompense necessaire d'un merite ou
d'unc vertu.3 Lorsqu'Achille va immoler Hector, il ccarte

toute assistance humaine qui amoindrirait le prix de sa

victoire. Mais il ne s'etonne pas qu'Athene combatte ä ses

cotes. Le plus humble succes suppose une assistance divine.
Au concours du tir a l'arc, lors des funerailles de Patrocle,
Merion triomphe de Teucer: c'est qu'il a obtenu l'aide

d'Apollon en lui promettant une hecatombe d'agneaux nou-
veaux-nes.

Cette intervention des dieux est au coeur de la psychologie
des heros d'Homere et en commande tous les mouvements.
Au debut de 1 'Iliade (A 190 sqq.), Achille dcgainera-t-il ou
maitrisera-t-il sa colere? C'est Athene, depcchee par Hera

qui lui inspirera sa decision. En II 712 sqq. Hector se demande
s'il va ramener son arrnee sous les murs de Troie, ou la rameu-
ter contre l'ennemi. Il suivra l'avis que lui donne Apollon,
deguise sous les traits du vieil Asios.

Tout ecart du comportement d'un personnage, que ce

personnage s'en rende compte ou non, peut ou doit etre

impute ä une intervention divine.4 L'afe, l'cgarement inspire
par les dieux, joue dans la psychologie homerique un role
determinant. Agamemnon a commis des erreurs, obeis-

sant ä des pensers funestes (I 119). Mais ces erreurs, il n'en est

pas coupable: «J'ai commis une erreur, Zeus m'a enleve

3. cf. F. Robert, 1. c., p. 1 sqq. 4. cf. Dodds, I. c., p. 2 sqq.
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la raison» (T 137); et de fa^on plus explicite: «Je ne suis

pas coupable, c'est Zeus, c'est le destin, c'est Erinys qui
ä l'assemblee soudain m'ont mis dans l'äme une folle erreur»
(T 86-88). Ce type d'interpretation revient a chaque instant,
qu'il s'agisse d'Automedon ä qui un camarade demande:

«Qui des dieux t'a mis ce vain dessein dans la poitrine et
t'a derobe la raison ?» (P 469); - ou de Glaueos a qui Zeus a

ravi la raison puisqu'il a troque avec Diomede des armes
d'or contre des armes de bronze (Z 234 sqq). Deux vers de
1 'Odyssee peuvent definir cette psychologie: «les dieux peu-
vent rendre fou Thomme le plus sage, tout comme ils savent

inspirer la sagesse au moins raisonnable» (<J 11-13).
Car Faction des dieux peut aussi se montrer benefique. Ce

sont les dieux qui conferent auguerrier le xuSo?, «la gloire»,
et qui lui mettent au coeur Fardeur guerriere, le (xsvo<g. En
E 121 sqq., Athene exauce la priere de Diomede. Elle assou-

plit ses jambes et ses bras: « maintenant combats sans crainte
les Troyens, je mets en ta poitrine la fougue (pivos) intre-
pide de ton pere». Toutes les qualites qui distinguent un
heros lui sont conferees par les dieux. Agamemnon le rap-
pelle ä Achille: « Si tu es fort, c'est un dieu qui t'a donne

cette force» (A 178).
C'est surtout dans la bataille que se fait sentir l'interven-

tion des dieux. Au chant B de l'Iliade, 446 sqq. Athene

parcourt les rangs des Acheens, l'egide en main: « et au coeur
de chacun eile fait lever la force necessaire pour batailler et

guerroyer sans treve; et ä tous aussitot la bataille devient

plus douce que le retour sur les nefs creuses vers les rives de

la patrie». Le double aspect, psychologique et merveilleux,
de l'evenement, est bien marque. De meme Poseidon rend

courage et vigueur a la fois aux deux Ajax: «les touchant
alors de son baton, il les emplit tous deux d'une fougue
puissante» (N 59-60). Ailleurs l'aide d'un dieu confere ä

un heros une vigueur qui depasse les limites humaines.
En M 437-450, Zeus accorde la force triomphante (xuSo<;) ä

4
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Hector, et le heros enleve une pierre que deux hommes

vigoureux ne pourraient soulever pour la mettre sur un
chariot: «le fils de Cronos pour lui l'a rendue legere». En
P 98 sqq., Menelas.proclame 1'importance decisive de l'appui
divin: «Quand un homme pretend en depit du Ciel (-rcpo?

Saipiova) lutter contre un guerrier que favorise un dieu
(6sop) il ne faut pas longtemps pour qu'un grand malheur
devale sur lui». Or, ajoute-t-il, Hector combat par la volonte
des dieux (ex 0s6cpiv 7toXe(i.[^ei).

L'intervcntion de forces divines est une explication a la-
quelle on recourt souvent. En E 183 sqq. Pandore n'a pu
de ses Heches atteindre Diomede: «je ne suis pas sur qu'il
ne s'agisse pas d'un dieu. En tout cas ce n'est pas sans

l'aide d'un dieu qu'il montrc ici une telle fureur (oüy o

y' aveuOe 0sou tgcSs (ralverai). Un Immortel doit etre ä

ses cotes les epaules enveloppees d'un nuage et e'est lui qui
aura detoume rnon trait rapide ä l'instant qu'il touchait
le but. Mon trait etait parti, je l'avais atteint a l'epaule
droite et je ne l'ai pas abattu. Il faut qu'un dieu m'en
veuille ». Ailleurs, Ajax constate que Zeus favorise les Troyens:
«Tous voient leurs traits porter, que le tireur soit un lache ou
un brave. Zeus est toujours la pour les mettre au but. Pour
nous tous au contraire ils tombent a terre, inefficaces ou
vains» (P 629 sqq.).

Des evenements qui semblent naturels peuvent etre imputes
a l'intervention divine. En II 114 sqq. Hector brise d'un

coup d'epee la lance d'Ajax a la hauteur de la douille et

Ajax voit la un signe de l'intervention de Zeus. Mais en
N 159 sqq. lorsque Merion atteint le bouclier de Deiphobe
et que sa pique s'y brise, le pocte ne croit pas devoir exphquer
cet echec par une action surnaturelle.

Des puissances surnaturelles, des divinites exercent sur le

cours des evenements un role determinant. Quelles sont ces

puissances? L'homme ne les reconnait pas toujours aisement.
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Cctte experience qu'il fait de forces mysterieuses reste souvent
incertaine et il les designe par mots vagues comme 0so<;,

0so^ ti?, Zsii?, dont nous verrons que la valeur peut etre
fort generale. Toutefois le terme propre pour designer une
puissance dont la personnalite est mal definie est Soupcov

qui a fourni le mot franijais demon. Ii ne s'agit pas d'un etre
fermement determine, et Wilamowitz5 a observe que le

mot n'etait pour ainsi dire pas employe dans le culte. C'est

exceptionnellement que chez Homere une divinite bien iden-
tifiee est appellee &alp.cov. En T 420 Aphrodite ramene Helene

au palais d'Alexandre et marche en tete: ^pys §s Soupwv. On
a pense que le choix du mot souligne la puissance myste-
rieuse de la divinite. Au pluriel le terme est rarement atteste.
En A 222 il designe l'cnsemble des dieux et le sens est plus
general encore dans des tours comme Salgocnv äpr]cra<70ou

«supplier les dieux» (Z 115), ou Salpocnv sLvocl aXirpo? «etre
coupable aux yeux des dieux» (Y 595). Le mot, au singulier,
indique le plus souvent, de faijon indeterminee, une
puissance superieure que Ton ne designe pas par son nom, soit

parce qu'on l'ignore, soit parce qu'on ne desire pas l'em-
ployer. Ainsi dans la formule dc l'lliade Scdpovi. laoq «sem-
blable a un dieu» (E 438 — 884 — II 705, etc. Ou
encore, pour designer une puissance superieure non deter-
minee: etci p' i-nsXacsai ys Sodgcov «puisque le Ciel l'a de-
chaine» (0 418 — O 93).

Un trait apparait capital. A peu d'exceptions pres Satpwv
n'est pas employe dans le recit du poete, mais dans les propos
que tiennent ses personnages. Ainsi dans l'lliade: eiq 6 xs Saipuov

apipis Siaxpivv) «jusqu'au jour ou le Ciel nous departagera»
(H 291 — 377 — 396). Ou encore: fray/]? im (i.r]Ssa xslpsi/
Satgwv (0 468). Les savants scandinaves O. Jörgensen et E.
Heden6 ont pense que l'appareil mythologique n'apparait
que dans le recit du poete, ou dans les recits inseres dans les

5. 1. c., I p. 363 sqq. 6. voir la bibliographic.
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discours, mais que les personnages de l'epopee l'ignorent en
general. Ce trait explique que dans Y Odyssee notamment le

mot Satpcov soit souvent employe par les hommes pour
designer de fa^on vague la divinite, ou plus generalement une
puissance qui intervient dans les affaires humaines. Il suffit
de citer quelques exemples: tic, Salpwv toSs 7r?jpa 7rpocr/)yay£
« Quel daimon nous a amene le fleau que voila» (p 446); -
Toaac yap poi £7tsa<Tsusv xaxa Saipcov « un daimon m'accable de

tant de tourments» (u 256); -Tcapa p.' -/j-macps Satpcov «un
daimon m'a trornpe» (i; 488); voir encore t 129, 512, u 87, w 306
etc. - L'intervention du daimon peut egalement se montrer
benefique: aXXa Se xai Salpwv u7TO0Y)cjsi:ai «un daimon te
souffleras le reste ...» (y 27); - aurap 0apcro<; evstcveuctev

p£ya Satpcov «un daimon les anirna d'une audace nouvelle»
(1 381); cf. ^ 3 86 etc.

Le terme a pu s'employer vaguement et equivaloir ä peu
pres ä la notion de destin: 7rpoi; Salpova cpwrl payscrGat
«lutter contre un guerrier en depit du destin» (P 98, cf.

104); - et mcme 7tapo<; rot. Satpova Swcrw «je t'aurai d'abord
donne ton destin», c'est ä dire la mort (0 166).

Cette puissance peut etre favorable ou hostile. Lorsqu'elle
est hostile des adjectifs signifiant mechant ou haissable sont
parfois employes, ainsi en x 64 et en co 149, ou un xcexoc,

Salpwv amene un visiteur indesirable, ou en e 396 oil un
cnruyspcx; Salpwv apporte la maladie.

Que sont ces Sa[povs<;; Ce sont des puissances mal identi-
fiees qui interviennent dans les affaires humaines. Le terme
designe souvent un dieu que le personnage ne reconnait

pas. En 0 461 sqq. Zeus brise la corde de fare de Teucros
au moment oil il tire contre Hector mais le guerrier acheen

attribue l'accident ä un daimon. En t, 411 on lit voüctoi; Aio<;

«maladie envoyee par Zeus», mais en s 396 il est question
d'un daimon haissable qui est cause d'une maladie.

L'emploi frequent du mot dans Y Odyssee n'implique pas
une degradation de la notion de dieu; il suppose encore moins
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que les personnages envisagent avec quelque scepticisme l'in-
tervention divine. L'usage de ce terme s'explique seulement

par le fait que les heros du poeme ne peuvent penetrer le

jeu des puissances divines. Invoquer ä toute occasion l'inter-
vention vague du daimon, c'est bien se comporter comme les

contemporains du poete. Faut-il se demander si cette
puissance est personnelle ou non Elle peut et, pourrait-on dire,
eile doit l'etre, mais cette personnalite ne pouvant ctre iden-
tifice, tout se passe souvent comme si eile n'etait pas personnelle.

Cette conception imprecise est-elle posterieure ou an-
terieure ä celle d'un pantheon organise? On a pense que le
daiinon s'est substitue au dieu anthropomorphique dont
l'image s'est usee. E. R. Dodds est d'une opinion exactement
inverse,7 et qui peut sembler plus plausible. Il est vain, a

la verite, de poser le probleme sous une forme historique.
Lcs deux conceptions ne s'excluent pas, mais elles se situent
sur des plans diffcrents et peut-etre a des niveaux sociaux
differents. Expliquer la marche du monde, lois naturelles

ou miracles, par Taction de divinites bien defmies, c'est

proceder ä une analyse que Ton pourrait appeler rationnelle
et qui ne concerne que les gens bien informes des affaires

divines et humaines. Mais le peuple se contente de constater
Tintervention favorable ou redoutable des Socfgovst;. Ces

puissances peuvent etre des dieux olympiens que Ton n'iden-
tifie pas mais elles ne le sont pas necessairement. Le sens du
mot est confirme par Tadjectif derive Saipiovioq. Il est employe
plaisamment par Zeus s'adressant ä Hera (A 31) et avec un
autre ton par Helene parlant a Aphrodite (r 399) qui vicnt
de lui apparaitre sous les traits d'une servante. Il s'applique
gcneralement a un homme, souvent sur un ton de reproche
et indique que le personnage auquel on s'adresse est egare

par un daimon: Aougovis, cpOHsi crs to ctov gevoc, «pauvre
fou, ta fougue te perdra.» (Z 407).

7. I. c., p. 12 sqq.

4*
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Ii serait done possible que le daimon fut l'ctre qui attribue
ä l'homme sa part. Wilamowitz traduit le mot par Zuteiler.
Cette interpretation serait confirmee par des termes comme
suSoufAwv, SutrSalfroiv (qui ne sont pas attestcs chez Homere)
ou par un tour comme Scap-ovo? alcra xaxr] «le mauvais sort
donne par le daimon» (X 61). Le rapprochement avee la

famille de l'aoriste sSataa etc. reste, il est vrai, douteux
et ce verbe veut dire partager, decouper, non attrihuer. Si ce

rapprochement n'etait qu'une etymologic populaire, il appa-
raitrait, quand meme, charge de sens.

En tous cas, Sodpicov a pu equivaloir a pioipa «part, destin»

(cf. P 98 et 0 166 cites p. 52). Les deux termes dont les valeurs

originelles different et meme s'opposent, se sont rejoints et
croises. Moira qui est la «part» revenant a chaque homrne a

pu devenir une divinite, tandis que daimon, par un chemin
inverse, a pu passer du sens de « Zuteiler, celui qui attribue»,
a celui de «destin».

S'il importait de definir la notion de Souptov, nous pou-
vons enfrn passer a celle de dieu, de 0so?. Le dieu, e'est la

puissance dont rnille evenements surprenants ou mysterieux de-

noncent la presence dans le monde. Le termc, avouons le,

ne se distingue pas toujours franchcment de Sodpuav. Il s'em-
ploie de fa^on vague. Cela d'abord pour la raison que nous
avons defrnie a propos de l'emploi de Soupcov: l'homme
ignore ä quelle divinite il a affaire. En a 384 Antinoos constate

que ce sont les dieux qui inspirent les paroles de Tele-

maque, mais le poete et ses auditeurs savent qu'il s'agit
d'Athene. D'une maniere generale des expressions comme
Ssot;, 0s6<; ti?, 0sol (sur quoi nous reviendrons) semblent par-
fois equivaloir ä Saipicov. En t 485 on lit 0so<; sjxSaXs 0up.w

«im dieu te l'a mis dans l'esprit» qui repond exactement a t
10 roSs evl cppsalv IpiSaXs Safgcov. En de nombreux
exemples le terme 0£o<; est employe de fa^on indefmie
« une divinite» ou peut-etre «la divhiite, le Ciel» (cf. sur ce
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point p. 67 sq.). Cet usage apparait souvent dans les formules
oü figure l'idee de «donner»: ei gccXa xapTepop eaai, Geop 7too

aol to y' sSwksv «si tu es fort c'est ä un dieu (ou ä la divinite)
que tu le dois» (A 178); cf. encore Z 228, X 285, etc.
Le sens est si vague que Geo? devient 1'equivalent de oi Gsoi

ou de Zeüp, notamment dans des formules generales: Geo.;

<La TravToc TeXeorX «la divinite acheve tout» (T 90); ou dans
1 'Odyssee: gi) toüto Geop xeXecreiev «le Ciel m'en garde» (p

399), ou dip cäei tov öjxoiov ayei Geop dip tov ojxoiov «la
divinite assemble toujours qui se ressemble» (p 218).

Toutefois, les dieux homeriques sont bien defmis et on
peut tenter d'en donner une description. Ces puissances qui
habitent le monde, la theologie et la poesie tendent ä les

cerner de contours precis. Meillet8 a tente de preciser la

structure de la religion indo-europeenne, mais ce que nous
savons reste vague. Le dieu grec (quelle que soit dans cha-

que cas l'origine des divinites) est dans une large mesure un
dieu indo-europeen. Ii n'y a rien a tirer du mot Gsop dont
l'etymologie est ignoree, mais les autres langues indo-euro-

peennes emploient un terme, qui est en latin le mot deus,

qui exprime l'idee que le dieu est celeste. Cette idee apparait
chez Homere dans l'adjectif derive Stop qui ne signifie pas
originellement «de Zeus» (cf. pourtant I 538), mais s'appli-
que aux dieux en tant qu'ils sont celestes et lumineux, comme
l'indique la formule Stoc Gsaoiv (S 388 etc. Les dieux
sont egalement designes par l'expression Gsol Oopavloivsp, ou
OüpavLoivsp « dieux du Ciel» ou «issus du Ciel» (A 570 etc.
C'est le syncretisme avec des cultes locaux qui a introduit dans

la religion des divinites chthoniennes. Hades est appele Zeus
souterrain en I 457.

C'est par opposition aux humains que se defmissent les

dieux. Us sont en principe celestes, tandis que l'liomme est

terrestre. De meme, l'liomme etant condamne ä la vieillesse

8. I. c., p. 323 sqq.
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et a la mort, la divinite echappe ä la vieillesse et ä la mort.
Elle echappe ä la mort, mais elle n'est pas eternelle. Elle n'est

pas hors du temps. Nous savons en principe de qui chaque

personne divine est le fils ou la fille. Mais l'immortalite
est indissolublement liee a la divinite et les dieux sont con-
stamment nommes les immortels (ap.6poToi), comme les

hommes sont denommes les mortels (ßpoTol). L'idce que les

dieux ne sont pas soumis aux miseres de la vieillesse est

egalement essentielle. Elle apparait dans la formule qu'Ulysse
emploie en s'adressant ä Calypso et en l'opposant ä Penelope:

«eile est mortelle, et tu ne connais toi ni vieillesse ni
mort» (e 218). L'expression se retrouve ailleurs, sans s'appli-
qucr proprement aux dieux (parce que cette precision est

inutile). On la trouve ä propos d'un objet divin comme
l'egide (B 447) et eile figure comme un voeu irrealisable pour
les hommes: «si nous pouvions vivre toujours sans que nous
touchent l'age ni la mort» (M 323, cf. e 136, yj 257, 4» 336).
Ccs dieux, immortels et toujours jeunes, sont en principe
bienheureux (p.axape<;). lis boivent le nectar et se nourrissent
de l'ambroisie, nourriture d'immortabte.

Un autre trait notable qui caractcrise la religion indo-euro-

peenne est que les noms de personnagcs divins qui soient

communs a plusieurs langues indo-europcennes sont surtout
des noms d'astres ou de phenomenes naturels. Le plus bei

exemple est constitue par le rapprochement de skr. Dyaus
pitä, lat. Juppiter, grec Zsüp toxtyjp: on a ici un nom divin
commun ä plusieurs langues parce que l'adoration du ciel
lumineux se retrouve sur tout le domaine indo-europeen.

Les 0soi sont, comme les §oup.ovs<; des forces qui dominent
le monde. Ont-ils toujours possede une personnahte? Ce

point est douteux. Il semble en tout cas probable que les

tours du type (Sei «il pleut», sSpovxTjae «il a tonne», xatpärnzi
«il y a un eclair», ont d'abord ete des tours impersonnels
ou l'expression d'un sujet-agent etait superflue, et qui expri-
maient un phenomene naturel. Le fait que chez Homere le
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sujet Zeus est toujours exprime resulte d'un effort de l'esprit
pour « mythologiser », c'est ä dire pour rationaliser un pheno-
rnene obscur et inquietant. Tout en voulant ici nous garder
d'une explication genetique de la naissance des dieux, qui
de toute faijon ctaient anterieurs ä l'epoque homerique et de

discuter des theories comme l'animisme, le prcanimisme ou
la theorie du mana, nous devons observer que les dieux
d'Homere animent la nature. Les croyances que l'on pourrait
attribuer aux formes inferieures de la religion ne tiennent ä

peu pres aucune place dans la theologie homerique. Ni
fctichisme, ni culte des animaux, meine s'ils existaient, ne
se laissent saisir veritablement; le culte des arbres ou des

sources donne naissance ä des divinites humanisees, les nym-
phes habitent les grottcs ou les forets, on nous parle de leurs

amours et elles donnent naissance ä des enfants. Les dieux
d'Homere sont des dieux personnels et anthropomorphi-
ques; cette conception profondement rationaliste donne une
explication qui ne differe pas tellement de l'explication par
des causes que propose plus tard la physique.

U faudrait examiner la maniere dont s'est opere ce que Ton

pourrait appeler 1' «anthropomorphisation» des dieux. Soit
Helios le soleil. Il ne joue pas un role important, ni dans le
culte ni dans la mythologie. C'est surtout dans 1 'Odyssee

qu'il apparait comme une personne. Ii possede des qualites
humaines, a des enfants, peut se fächer pour des offenses

qu'on lui fait. Toutefois il est gencralement presente dans

son role d'astre lumineux (cf. y I etc. est invoque dans

Ylliade comme garant des serments (F 104, T 197), decouvre
les amours d'Ares et d'Aphrodite (0 271 sqq.), fonctions qui
lui conviennent ä merveille; mais lorsque les compagnons
d'Ulysse lui tuent ses vaches, il n'a pas d'autre recours que
de demander aux autres dieux de chätier les coupables, en
les menagant, s'ils ne lui donnent pas satisfaction, de dispa-
raitre sous la terre et d'eclairer le royaume d'Hades ([x 377
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sqq.). C'est a dire que le Soleil n'est pas une divinite dont le

comportement soit libre et la puissance etendue. Son role
est toujours etroitement determine par sa nature d'astre lumi-
neux. Un cas assez comparable est fourni par le fleuve
Scamandre qui au chant <1> livre combat ä Achille. C'est bien

un fleuve et, dans la bataille, c'est par le dechainement de

ses eaux qu'il entcnd triompher (cf. <I> 240 ä 303). Mais c'est
aussi un dieu, considere comme tel par les autres dieux, et

qui appelle ä la rescousse son frere le Simois ($ 308 sqq.).
Ii apparait meme a Achille sous forme humaine pour le

menacer. Le double caractere du personnage apparait en
<J) 212-213: «(Achille aurait tue bien d'autres Pconiens) si,

courrouce, le fleuve aux tourbillons profonds nc lui eüt parle
sous les traits d'un homme et n'eut fait entendre sa voix du
fond de son tourbillon». La scene, plastiquemcnt, pose un
probleme et je ne sais comment la represcnterait un can-
didat au Prix de Rome. Il s'agit d'un dieu qui pcut prendre
forme humaine, mais dont toute la puissance reside dans les

eaux du fleuve qu'il incarne. Lorsqu'Hera veut arreter son
elan au moment qu'il va triompher d'Achille, c'est au dieu
du feu Hephai'stos qu'elle fait appel (<L 331 sqq.), et la lutte
entre les deux divinites s'exprime dans un duel ou s'affron-
tent les eaux debordantes et l'incendie. Ce tableau litteraire
illustre ä merveille le caractere naturaliste de certaines divinites

homeriques.
Ce personnage d'Hephaistos que nous venons d'evoquer

met en lumiere le double caractere de quelques etres divins.
C'est d'abord le dieu du feu, comme le montre la scene
du combat avec le Scamandre, et comme le prouve egale-
ment l'emploi frequent de son nom par metonymie pour
designer le feu: «On met la fressure a la broche, on la tient
au-dessus d'Hephaistos» (B 426 etc. Voilä done une
divinite dont l'identification avec un des elements du monde
est fermement marquee. Mais c'est en meme temps un des

dieux dont la personnahte physique nous est le plus soigneu-
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sement decrite: «monstre essouffle et boiteux dont les

jambes greles s'agitent sous lui» (S 410-411). Cette description,

qui nous montre au passage que la beaute n'est pas un
attribut necessaire de l'etre divin, etablit en meme temps des

liens etroits entre 1'element du feu et le personnage divin.
C'est un forgeron. Thetis le surprend ä l'atelier, tout suant,
roulant autour de ses soufflets, affaire, en train de fabriquer
des trepieds puis il sort en boitant, soutenu par deux
servantes: «elles sont en or, rnais ont l'aspect de jeunes filles
Vivantes; dans leur coeur est une raison; elles ont aussi voix
et force; par la grace des Immortels elles savent travailler».
On saisit sur le vif le double aspect d'Hephalstos, element
naturel et dieu de forme humaine depeint de fapon realiste.

Un element mysterieux prend l'aspect de l'homme.
Le caractere ä la fois anthropomorphique et rationnel des

divinites homeriques explique que Ton ait personnifie des

abstractions, des forces qui ne s'expriment dans le monde

par aucune realite materielle. Apres d'autres, B. Snell a

mis en lumiere la naissance de divinites issues de notions
animees qui expriment des forces.9 C'est ainsi que Hypnos,
Sommeil, designe la force qui endort, mais se trouve personnifie,

par exemple, au chant S de' Ylliade, que Ossa qui
repond au Sanskrit vedique väk, designe la Voix, la Rumeur,
en tant que force personnifiee (B 93), que Deimos, Phobos

et En's, Crainte, Deroute et Lutte sont des forces divines en
A 440. Le rapprochement de Ossa avec un terme vedique
montre que le procede peut remonter a l'indo-europeen.
Toutefois c'est avec le developpement de 1'esprit d'analyse

que de telles personnifications se sont multipliees. Elles jouent
un role plus important chez Hesiode que chez Homere et
c'est dans un developpement recent du chant I ($02-512),

que l'on voit prendre corps les Litai, «Prieres». Le poete

y peint l'image pittoresque des Litai «boiteuses, ridees, lou-

9. I. C., p. 220.
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ches des deux yeux qui courent sur les pas 6!Ate (Erreur)».
Des divinites multiples, d'origines diverses (toutes ne sont

pas des personuifications de forces naturelles ou morales)
habitcnt le pantheon homerique. Si elles possedent toutes le

privilege de l'immortalite, elles ont toutes forme humaine
et leur pouvoir est limite en principe a un domaine defmi:
on sait par exemple comment les trois freres Zeus, Poseidon

et Hades se sont repartis l'empire du monde (0 187-193).
Ce polytheisme anthropomorphique confcre a la divinitc
des caracteres particuliers.

L'aspect humain des dieux est un trait essentiel. L'anthropo-
morphisme des dieux n'est pas settlement plastique, il est

fondamental: les divinites agissent et se conduissent comrne
des hommes. Qu'il suffise de rappeler le passage du chant
E (297-430) ou Aphrodite volant au secours de son fils
Enee le prend dans les bras, deploie devant lui un pan dc sa

robe pour le preserver des traits. Mais Diomede l'a rcconnuc;
il sait qu'elle n'est pas une deesse guerriere et la blessc au
bras de sa javehne. Le sang divin, I'ichor jaillit; il faudra que
son frere Ares, qui lui-meme sera bientot blessc, lui donne

son char pour qu'Iris l'emmene toute gemissante sur l'Olym-
pe. Zeus lui-meme qui apparait comme la puissance supreme
n'est pas toujours omniscient ou omnipresent. En N 1-9
Zeus detourne le regard du champ de bataille: il ne peut
croire qu'aucun Immortel ose intervenir dans le combat;
ce moment d'inattention va permettre a Poseidon de rallier
les Acheens. Bientot au chant E Hera, pour endormir la
vigilance de Zeus va se donner a lui et le sommeil le prendra
dans ses bras. Ces histoires toutes humaines peuvent etre
dues pour une part ä l'imagination du poete. Elles mettent en
lumiere le caractere anthropomorphique des divinites et

marquent les limites de leur pouvoir.
Les dieux interviennent dans les affaires des hommes. lis

leur apparaissent le plus souvent sous forme humaine. lis

prenncnt volontiers l'aspect d'un ami ou d'un camarade dc
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l'etre humain ä qui ils veulent apparaitre. Au chant T Aphrodite

apparait ä Helene sous les traits d'une ancienne servante.
Mais la reine reconnait la gorge merveilleuse de la deesse, sa

poitrine desirable, ses yeux de lumiere. Dans les chants 0
et II Apollon apparait plusieurs fois sous forme humaine:
en 0 243 sqq. il apparait ä Hector qui reconnait en lui un
dieu sans savoir que c'est Apollon; alors Apollon se nomme
ä lui; en II 698-711 il surgit devant Patrocle, le repousse et
lui parle, et le heros rompt en arriere. En II 718 il apparait
sous les traits du vieil Asios a Hector qui ne semble pas
reconnaitre en lui un dieu. - Les epiphanies divines presentent
une grande variete. En E 800 Athene vient au secours de

Diomede qui la reconnait. En E 13 5 sqq. Poseidon s'approche
des Grecs sous les traits d'un vieil homme en qui personne
ne reconnait un dieu, mais pousse bientot un cri terrifiant.
Le plus souvent le dieu se dissimule par une nuee aux yeux
de la foule et se fait voir du seul personnage a qui il veut
apparaitre: ainsi en 0 247-266, 307, Apollon, marchant
devant Hector dont il s'est fait reconnaitre, s'enveloppe d'un

nuage tout en agitant l'egide. Lorsquc les dieux se montrent
aux hommes sous les traits d'un parent, d'un ami ou d'un
camarade, tantot ils laissent les mortels dans l'illusion, tantot
ils leur font comprendre par un signe leur nature divine.
Le plus souvent cette nature divine n'est aper^ue que du

personnage dont ils entendent se faire reconnaitre. Apollon
sous les traits de Periphas se fait reconnaitre comme dieu par
Enee, mais pour tous les autres il reste Periphas (P 323 sqq.).

Si les dieux cherchent par leurs deguisements a s'inserer
dans l'experience humaine, c'est que l'experience humaine a

fourni pour une part l'idee de leur apparition. Dans les songes
d'abord, qui ont contribue a developper le sentiment du
surnaturel. Mais aussi dans la vie elle-meme oü l'intcrven-
tion inattendue d'un ami ou d'un inconnu a pu, plus d'une
fois, dans une circonstance grave, exercer une influence
decisive.
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Cette familiarite avec les dieux (ce qui ne veut pas dire inti-
mite ni confiance) s'exprime par exemple dans ces paroles
d'Alcinoos: «Cent fois dans le passe ne les vimes nous pas
ä nos yeux apparaitre?» (7) 201). Les personnages d'Homere
s'attendent a chaque instant ä rencontrer un dieu sous forme
humaine. Les heros de Ylliade savent que n'importe quel
adversaire rencontre dans la melee peut dissimuler un dieu.
Diomede s'ecrie face ä Glaucos: « Si tu etais l'un des Immortels
descendu des cieux je ne saurais combattre les divinites celestes»

(Z 128 sqq.). Diomede s'est bien battu contre Aphrodite
(E 310 sqq.), mais c'est qu'il y a ete encourage par Athene

qui a enleve de ses yeux le nuage qui l'empechait de distinguer
un dieu d'un homme (E 127-132). L'Odyssee exprime souvent
l'idee qu'un dieu peut etre cache sous l'apparence d'un homme.

Un hote ou un mendiant qui se presente risque d'etre

un dieu (cf. p 483-487); et Alcinoos constate en recevant
Ulysse: «Peut-etre est-ce un dieu qui nous descend du ciel

pour un nouveau dessein que les dieux ont sur nous?»
(*] 199-200).

Sous des aspects divers, plus ou moins reconnaissables, les

dieux se melent aux hommes sous forme humaine. C'est

exceptionnellement et par une metamorphose qu'ils se dissi—

mulent dans le corps d'un animal, cette metamorphose de-

non^ant leur pouvoir surnaturel.10 Athene et Apollon se per-
chent sur un chene sous la forme de vautours (H 59). Dans
1 'Odyssee Athene prend volontiers l'aspect d'un oiseau de

mer (s 337, 353). Ailleurs, apres s'etre entretenue avec Tele-

maque sous la figure de Mentes eile se change en oiseau pour
s'envoler (a 320). Puis ä Pylos, apres avoir introduit Telema-

que aupres de Nestor, la deesse d'abord dissimulee sous les

traits de Mentor s'envole sous la forme d'une orfraie, laissant
les assistants stupides (y 372). Si ces metamorphoses conser-
vent peut-etre pour une part le souvenir de vieilles divinites

10. En A 75 Athene s'abat sur le champ de bataille sous la forme d'un
aerolithe.
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de forme animale, elles appartiennent chez Homere au mer-
veilleux de fepopee.

Les dieux sont essentiellement anthropomorphiques, d'a-
bord parce qu'on croit avoir rencontre des dieux sous forme
humaine, ensuite parce que la forme humaine est l'aspect
sous lequel il semble le plus naturel, - et le plus rassurant -
de se representer les puissances superieures. L'anthropomor-
phisme homerique est une forme de rationalisme. L'interven-
tion des dieux de forme humaine dans Ylliade et V Odyssee

peut etre due pour une part ä l'imagination des aedes:

eile repose malgre tout sur une conception fondamentale.
Certains chants apparaissent caracteristiques, comme le chant
E ou les dieux se melent franchement aux combats, le chant
N avec l'intcrvention de Poseidon, le chant S avec fepisode
de Zeus lerne, les chants T et O avec la bataille des dieux.
Dans V Odyssee faction divine prend un autre aspect et
Athene joue un role dominant jusqu'a dans d'innombrables
details de faction. Elle protege Ulysse qui a conscience de

cette protection et la reconnait en toute occasion. Ii faudrait
citer toute la scene du reveil d'Ulysse a Ithaque lorsque
Athene qui s'etait d'abord presentee sous l'aspect d'un pastou-
reau reprend ses traits de femme et que le heros la reconnait
(v 290 sqq.): «Tu n'as pas reconnu cette fille de Zeus, celle

qui ä tes cotes en toutes tes epreuves tu retrouves toujours
veillant a ta defense» (v 299-301). Ulysse repond: «Ce que
je sais bien moi, e'est que ton devouement etait a mes cotes

tant qu'au pays de Troie les fils de 1'Achai'e ont mene la
bataille» (v 314-315). Et plus loin Athene fait cette promesse:
«Oui, toujours et partout, quand nous devrons agir je serai

pres de toi sans te manquer jamais» (v 393-394). Dans
V Odyssee faction de la deesse presentc un caractere systema-
tique et contribue efficacement au deroulement de faction.

L'intervention de dieux de forme humaine est chez

Homere, dans une certaine mesure un procede poetique tradi-
tionnel. Mais ce procede se fonde sur une croyance implan tee
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au cceur de l'homme. Comme B. Snell l'a remarque11 le

caractere souvent superflu de Taction divine montre qu'elle
n'est pas inventee pour tirer le poete d'une difhculte, mais

qu'elle correspond ä une croyance religieuse bien defmie.

L'anthropomorphisme de la religion a relegue dans l'om-
bre les craintes irraisonnees, il a reduit Timportance des

pratiques magiques, il a commence ä liberer l'homme et
Nilsson a probablement raison d'ecrire12 que la religion des

rhapsodes a ouvert la voie ä la philosophic naturaliste de

l'lonie. Toutefois cette religion ne rend pas compte de l'ordre
de la nature. Ii est vrai qu'Helios ou l'Aurore, sont des

personnifications qui traduisent des phenomenes naturels.
Mais ce cas est relativement exceptionnel. Les dieux grecs
ne traduisent aucune loi naturelle, et en general, aucune loi
morale. Le polytheisme n'introduit aucun principe d'ordre:
ce n'est pas chez Homere que le monde peut porter le nom
de cosmos. Les dieux font parfois echec au cours des phenomenes

naturels au lieu de le garantir. Hera oblige le soleil a

se hater malgre lui pour assurer le salut des Grecs (S 239).
Ailleurs Athene, dans 1 'Odyssee, peut prolonger la nuit en
faveur d'Ulysse et de Penelope (<{; 241-246).

Ii suffit de renvoyer aux tableaux de bataillcs ou les dieux
s'affrontent, repartis dans chacun des deux camps, ä certaines

scenes qui se deroulent dans l'Olympe, ou aux rapports
memes de Zeus et d'Hera, pour mettre en lumiere le caractere

anarchique du pantheon homerique. La conduite des

dieux n'est, d'autre part, jamais determinee par des principes
moraux. Qu'il s'agisse des rapports des dieux entre eux ou de

leurs rapports avec les hommes, seuls commandent la passion
et Tesprit de vengeance. W. Schmid13 qui souligne Tamoralite
des dieux (Aussersitthchkeit) ajoute en parlant de Tauteur
de 1'Iliade: «Ses dieux sont moralement tres inferieurs aux

11. I. c., p. 45. 12. Geschichte 1, p. 349. 13. I. c., p. 112.



LE DIVIN ET LES DIEUX CHEZ HOMERE 65

hommes et sc laissent mener par des mobiles purement
cgolstes».

Laissons les dieux a leurs querelies et voyons quels sont leurs

rapports avec les humains. Les dieux, lorsqu'ils agissent cha-

cun pour son compte, entendent d'abord chätier les offenses

personnelles. Iis se vengent tout comme les hommes eux-
memes, la difference consistant dans le fait qu'ils recourent
a des moycns surnaturels. Les dieux sont rancuniers: c'est

pour venger son pretre qu'Apollon au debut de l'Iliade
dechaine la peste dans le camp acheen. Au chant Q 25-30
(dans un passage d'ailleurs athetise par Aristarque) le poete
explique comment le jugement de Paris est a l'origine des

malheurs d'Ilion: Hera et Athene, a qui il a infhge l'injure
de leur prefcrer Aphrodite, se sont vcngees. Parier legerement
d'un dieu, negliger son culte, maltraiter son pretre ou ses

amis, tellcs sont les fautes qui dechainent sa colere. Les dieux
veulent defcndre leur honneur (te.jjl-t)). Lycurgue n'a pas
vecu longtemps du jour oil il a cherche querelle aux divinites
celestes en poursuivant les nourriccs de Dionysos (Z 130

sqq.). Poseidon poursuit Ulysse de sa haine ct cherche par
tous les moyens a l'cmpecher d'aborder chez les Pheaciens

(s 288-290). La haine des dieux est terrible; Zeus reproche a

Hera sa rancune inexpiable: «franchir les portes et les hauts

murs d'Ilion, puis devorer vivants Priam et les fils de Priam
et tous les Troyens, il ne te faut pas moins pour guerir
ton courroux» (A 34 sqq.).

Les dieux n'hesitent pas a tromper les mortels. La promesse
de Zeus a Agamemnon au chant B de l'Iliade n'est qu'une
ruse. Et a l'egard d'Hector egalement, Zeus et les autres
dieux usent constamment de tromperie.

L'abord meme des dieux est redoutable. Au combat un
honame ne peut en principe affronter un dieu. En E 432

sqq. Diomede s'elance contre Enee que protege Apollon:
«II sait bien qu'Apollon etend son bras sur lui, mais il n'a

pas respect meme du dieu puissant. Une quatrieme fois,

s
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il bondit, pared a un dieu; mais Apollon Prcservateur d'une
voix terrible le scmonce et dit: "Prends garde a toi, fds de

Tydee; arriere! et ne pretends pas egaler tes desseins aux
dieux; ce scront toujours deux races distinctes que cede des

dieux immortels et cede des humains qui marchent sur la

terre"». S'il est dangereux d'approcher une divinite, il est

merne difficile d'en soutenir la vue: «on soutient mal la vue
des dieux qui se montrent en pleine lumiere» (T 131). Cette

philosophic pessimiste se trouve resumee en H 525-526:
«Tel est le sort que les dieux ont file aux pauvres mortels,
vivre dans le chagrin, tandis qu'ils demeurent, eux, exempts
de tout souci».

On voit apparaitre confinement chez Homere une notion
qui jouera a l'epoque archaique un role considerable, cede
de la jalousie des dieux. Les dieux sont jaloux: Thamyris
qui pretendait chanter rnieux que les Muses est chätie et
elles le rendent muet (B 594 sqq.). En & 78-81 Menelas ne
consent pas qu'on compare ses richesses a cedes de Zeus.
Le verbe ayao-ffaaOat. exprime parfois l'idee de la jalousie des

dieux: «L'Atride eut empörte les armes si Apollon de

lui n'eüt pas pris ombrage» (P 70-71). De meme dans
1' Odyssee «... Poseidon nous en voudrait un jour de

notre renommee d'infaillibles passeurs» (0 565 — v 173).
A propos du bonheur refuse par les dieux: «Ce bonheur,
un dieu l'a refuse, qui l'a voue au malheur et ne lui a pas
permis, a lui seul de revenir» (S 181-182); - ou encore:
«les dieux nous ont refuse, pres l'un de l'autre, de jouir de

notre jeunesse et d'atteindre ainsi le grand äge» (j; 211-212).

Si nous faisons le point de notre analyse, un fait apparait
frappant. Les dieux anthropomorphiques, qui semblent se

substituer a des Scdpovsc; mal definis, introduisent dans le

monde plus de desordre que d'ordre. lis se chamaillent entre
eux, interviennent dans les affaires humaines au gre de leurs
amities ou de leurs inimities, ils exercent sur les hommes une
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tuteile jalouse et rancuniere. Mais des l'epoque homirique les

Grecs ont scnti le besoin d'imposer a cette vue du monde
des principes d'ordre. On en observe de plusieurs sortes.

Dans la multiplicitc des dieux helleniques existe une hie-
rarchie. C'est peut-ctre a l'image de la societe myccnienne que
le monde des dieux possedc depuis longtemps une organisation

familialc et feodale ä la fois. Le pere et le suzerain est

Zeus. Comme Agamemnon, malgre bien des resistances,
Zeus reussit a imposer sa loi. Ii est le plus fort: «Ma fougue
et mon bras redoutables sont tels que tons les dieux qui
habitent l'Olympe ne me feraient pas, moi, tourner le dos»

(0 450sqq.). Cette force est le fondement de sa preeminence
(0 165), qui est reconnue d'Hera elle-meme (A 56). Lorsqu'il
entre dans l'assemblee des dieux, tous se levent pour lui
temoigner leur respect (A 534). Si l'empire du monde a

ete reparti entre les trois freres, Hades, Poseidon, et Zeus

0 189 sqq.), c'est bien ä Zeus que revient la suzerainete.
C'est lui, en somme, qui mene les evenements qui se derou-
lent sur la terre. Toute la partie mediane de Ylliade repose sur
la conception que c'est lui qui regle le cours des clioses. Zeus

dirige la bafaille de loin, bien qu'il n'intervienne presque
jamais directement et fmalement son dessein s'accomplit:
Aio? S'exeXsleTo ßouXy) (A 5). Ce principe d'ordre qu'intro-
duit la preeminence de Zeus au milieu de la famille divine
nous oblige ä nous poser le probleme des rapports de Zeus

et des dieux, d'une part, avec le destin, de l'autre avec la
morale. Mais avant d'envisager ce probleme il convient de

donner unc premiere indication. Nous avons observe que
les heros d'Homere avaient le sentiment de puissances supe-
rieures, de 8aipovs<;. Nous avons egalement analyse le role des

dieux anthropomorphiques qui introduisent dans le monde
leurs luttes et leurs discordes. Il existe une troisieme fa^on
d'interpreter les forces surnaturelles qui menent le monde,
c'est d'y voir faction des dieux consideres dans leur ensemble,

ou ce qui revicnt a peu pres au meme, celle de Zeus. Nous
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avons dejä constate (p. 54 sq.) que dans un grand nombre de

formules le mot Qsoc, est employe sans qu'il soit toujours
possible de determiner si le terme signifie «la divinite», en
general, ou ce qui semble plus frequent, «un dieu» que Ton

ne peut ou ne veut nommer. En tout cas, l'idee de la puissance
et de Taction des dieux est clairement exprimee par le pluriel
0soi. Ainsi, Priam dit a Helene: oö -vi p.oi, ocWi-q eacsa, 0sot

vb jxoi amol srow «tu n'es pour moi cause de rien, les dieux
seuls sont cause de tout...» (r 164). De meme Ulysse
declare ä Achille: SslSooxa... p.Y) ot oltzziKclc,/ exteXso'coo'i, 0soL..

«j'ai peur que les dieux n'achevent ses menaces» (I 244
sqq.). Autrcs exemples ou 0sol designe les dieux dans leur
ensemble: «Si les dieux toujours vivants ont fait de lui un
guerrier ...» (A 290); - «les dieux aux hommes n'octroient
pas tout a la fois» (A 320); «fassent les dieux que tout cela

s'en aille au vent» (A 363), etc. - Plus souvent encore dans

YOdyssee: «les dieux lui filaient le retour au logis» (a 17); -
«mais voila que les dieux lui barrent le chemin» (a 19$); -
«les dieux m'ont prepare d'autres soucis funestes» (a 244); -
«Ah si les dieux m'avaient arme de tels moyens!» (y 205);
-«pared bonheur passerait mes espoirs, quand les dieux le

voudraient» (y 228); - «Les dieux refusaient ä Helene toute
autre descendance» (8 12); - «je voulais rentrer, et les dieux
me retenaient» (8351); - «les dieux changerent le vent» (8

520); etc. - En e 397 0eo[ se trouve employe en bonne part
apres Saljxcov pris en mauvaise part: (rruyspo<; 8s 01 sypas
Saijxcov, / aoTracsiov S'apa tov ys 0eoi, xaxoTYjTo? EXucrav «un
cruel daimon l'avait frappe; pour la joie de tous, les dieux
Tont libere de son mal».

La formule se trouve pour certaines prieres adressees a

tous les dieux. Ainsi: «les mains tendues, chacun a tous les

dieux adresse une ardente priere» (© 346); - «invoque toi
aussi les dieux toujours vivants» (T 104-105); -«il aurait du

invoquer les Immorteis» (T 546); etc.
A cote des dieux Zeus peut egalement etre invoque
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puisqu'il est le pere et le roi des dieux. Les deux expressions
les dieux et Zeus, peuvent a l'occasion s'equivaloir. Si nous
avons cite (p. 68) la formule de T 164, 0eoi amoi., on
trouve aussi Zsvq olItloq, ainsi en a 347 ou vü t' aoiSoi /
aÜ-uoi, äXXa recht, Zzuc, af/uo<; «les aedes n'y peuvent rien,
c'est Zeus qui peut». Zeus et les autres dieux se trouvent
volontiers associes: «Zeus tres glorieux, tres grand, et vous
tous dieux immortels» (F 298);-«Que Zeus et tous les

dieux immortels m'epargnent cet affront!» (y 346); etc.
En H 177, les hommes prient et tendent les mains vers les

dieux, mais lorsque la priere est rapportee au style direct
(H 179), c'est a Zeus qu'elle est adressee (cf. un exemple
comparable T 318 sqq.). Ailleurs une priere est adressee ä

Zeus pour obtenir l'appui d'un dieu ou d'un daimon: «Zeus

puisses-tu realiser ce souhait, que cet homme vienne et qu'un
daimon l'amene» (cp 200). Ailleurs encore on s'adresse aux
dieux pour gagner l'aide de Zeus: «j'invoquerai les dieux
immortels pour voir si Zeus m'accordera la vengeance» (a

378 sqq.).
Lc polytheisme homerique n'exclut pas, on le voit, l'idee

d'une action ordonnee que Ton attribue presque indifFe-

remment ä Zeus et aux dieux. U admet une certaine unite
de Taction divine.

Nous sommes conduits alors ä poser le probleme souvcnt
debattu des rapports de Zeus et des dieux avec le destin.

Pour le poser correctement il faut definir la notion de destin,
de la goipa, qui est «la part» allouee ä chaque homme.
Cette notion se trouve sur un autre plan que celle de Taction
divine. Les mots piotpa, [lopo?, alaa, se trouvent a peu pres
indifFeremment employes pour designer le destin, c'est a

dire la part qui revient a chacun. D'un point de vue passionnel
ou sentimental, l'homme peut imputer tel evenement, im-
prevu ou non, Favorable ou non, a un Salpiwv, ä un dieu ou
aux dieux. Mais s'il envisage sa destinee objectivement, il y

s*
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voit sa part de vie, de bonheur ou de malbeur, tout comme
apres le combat il rei^oit sa part de butin. Le destin est done
d'abord un partage, un ordre. Un des traits essentiels du
destin de l'homme, est qu'il est fini, qu'il a un tcrrne, la mort.
Ainsi s'explique que les mots [xotpoc (par exemple dans le

tour pioipoc 0avaTOLo), ou surtout [Topos, servent souvent a

designer la mort. La [xoipa e'est done le cours des choses

reservees a chaque homrne, son lot, et notamment sa mort.
Ainsi en H 52: oi> yap tcco toi pioipa 0avsiv xai, tc6t[xov ztzigtzziv
«ton lot n'est point encore de mourir ni d'accomplir ton
destin»; -Z 488 «il n'est pas d'homme qui echappe a son
lot, son destin»; - co 29 «le lot de la mort que personne
n'evite, une fois qu'il est ne». L'emploi du mot n'est guere
plus significatif d'un mode de pensee que celui de destin

aujourd'hui dans la bouche d'un chretien. La goipa n'est pas
une puissance qui agit mais un ordre d'evenements que l'on
constate. Toutefois le terme est accompagne d'adjectifs comme

xparair) «imperieuse» (E 83 etc. 0X04 «funeste»
(00 29), que l'on pourrait employer pour les dieux. Il peut
servir de sujet a un verbe qui exprime une action: ainsi,

goipa toSyjcts «le destin l'enchaine» (A 517 etc. ...);- goip'
eSagao-ffs «le destin le dompte» (S 119 etc. .); -tov 8'aye

poipa xaxi] 0avaroio tsXo<; 8s «le destin cruel l'emmenait au
terme de la mort» (N 602); etc. La personnification du
destin qui commanderait le cours des choses n'est pas rea-
lisee dans ces formules.

On ne peut eviter, toutefois, de poser la question des

rapports du destin et de la divinite. Ii s'agit bien de deux

interpretations diverses du monde, mais ces deux interpretations

se croisent necessairement. On ne peut demander aux
aedes homeriques de reduire cette antinomie, mais il faut
en poser les termes avec le plus de precision possible. D'une

part il est dit plus d'une fois que ce sont les* dieux qui fixent
le destin des hommes: «les dieux ont fixe son lot ä chaque
mortel» (t 592-593); - ou encore que e'est Zeus: «Zeus a
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fixe ton lot» c'est ä dire a cause ta mort (X 560). On releve
d'autre part quelques exemples du tour GsoiS ou Gswv goipa:
XaXe7t7) Ss 0soü xoera gotpa toSyjus «le lourd destin d'un dieu
l'enchaina» (X 292); - toucjSs Ss go ip' eSapatia-s Gecov «le
destin des dieux les donxpta» (x 4i3);-avec le mot altra:
Salgovot; cclax xaxvj «le mauvais sort d'un daimon» (X 61);-
xaxY) Alo<; alcia «un mauvais sort de Zeus» (1 52).

Ces textes n'indiquent aueun conflit entre la divinite et la de-
stinee, mais les dieux semblent regier le destin, ou, du moins,
ils en sont les executants. Ailleurs le poete exprime l'idee
qu'un evenement est du au destin et ä teile ou teile divinite:
«Le destin l'a dompte et le cruel courroux d'Hera» (S 119); -
«nous n'en sommes point cause, mais bien plutot le dieu
terrible et l'imperieux destin» (T 410). En T 87 sqq. l'aede

use d'une formule qui eclaire bien sa pensee. Agamemnon
declare qu'il n'est pas responsable de sa faute: «C'est Zeus,
c'est le destin, c'est Erinys qui marche dans la brume, qui a

l'assemblee, soudain m'ont mis dans l'äme une folle erreur».
La formule d'Agamemnon est un premier pas vers la person-
nification de la Moira, mais il constate settlement que tel est

son destin, sans en faire une veritable divinite. L'expression
apparait egalement remarquable en II 849: «C'est le sort
funeste, c'est le ftls de Leto, qui m'ont abattu, et parmi les

homines Euphorbe». La mort de Patrocle admet une triple
explication dont les termes, loin de s'exclure, s'associent:
c'est son lot, c'est l'intervention d'un dieu, c'est le geste d'un
homme (cf. encore <J> 82-83, X 297-303). La gotpa ne se

trouve jamais nettement promue au rang de divinite. Cette

conception peut toutefois se degager confusement de passages

comme ceux que nous venons de citer ou encore Q 209:
«tel est le sort que l'imperieux destin lui a file».13

Le probleme du rapport des dieux et du destin n'est pas
resolu lorsque l'on a constate que le destin n'est pas veritable-

14. Sur les Moirai de 12 49, voir Dodds, I. c., p. 20.
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ment con<pi comme une divinite. Nous observons en effet

que les dieux ne peuvent pas agir arbitrairement contre le
destin. L'bomme ne peut echapper ä sa destinee: «Ii est

vrai que la mort est notre lot commun et que merne les

dieux ne peuvent l'ecarter de l'homme qu'ils chcrissent,

quand lc destin funeste le prend pour le coucher dans la

mort» (y 236 sqq.). En 2 464 sqq. Hephaistos repond a

Thetis: «Aussi vrai que j'aimerais le dcrober au trepas
douloureux quand l'affreux destin l'atteindra ». Thetis et Achille
savent bien (2 70 sqq.) que la dcesse ne peut rien faire pour
arracher son fils ä la mort. Poseidon sait que le destin d'Ulysse
est d'etre sauve et qu'il peut settlement retarder son salut
(e 288 sqq). Zeus lui-meme ne peut ou ne veut triompher
du destin. En II 43 x sqq. le destin de Sarpedon est de tomber
sous le bras de Patrocle. «Mais, dit Zeus, mon coeur est

anxieux et, au fond de moi, agite un double dessein. Vais-je
le ravir vivant au combat, ou vais-je des maintenant
l'abattre sous les coups du fils de Menoetios;» A quoi Hera
repond: «Un simple mortel, depths longtemps voue ä son
destin, tu voudrais le soustraire a la mort cruelle? A ta guise,
mais nous les autres dieux nous ne sommes pas tous d'accord

pour t'approuver ...» Deux details semblent notables dans

ces vers. D'une part Zeus se demande s'il abandonnera ou
non Sarpedon a son destin. Il semble done qu'un effort du
dieu supreme pourrait modifier le cours des choses, ou du
moins le retarder, car la mort est inevitable. On ne peut
pas dire que Zeus soit strictement soumis au destin. D'autre

part, quelle que soit sa decision, e'est lui Zeus, qui, d'accord

avec les autres dieux ou non, commande aux evenements
ou les execute: «Vais-je le ravir ou l'abattre?» - Un passage
comparable et qui se developpe presque dans les memes
termes se retrouve a propos de la mort d'Hector; X 168

sqq. Zeus consulte les dieux: «Allons-nous le sauver de la

mort, ou allons-nous a cette heure (t)Sy)), le faire tomber
sous Achille, le fils de Pelee?» A quoi Athene repond:
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«Quoi! un simple mortel, depuis longtemps voue ä son
destin, tu voudrais maintenant le soustraire ä la mort cruel-
lc .». Bientot, en X 208 sqq. Zeus pese dans sa balance
d'or les Keres d'Achille et d'Hector et c'est «le jour fatal
d'Hcctor» (ocfoip.ov ^jgap), qui par son poids l'emporte. Le
roi des dieux mesure et determine ainsi le destin de chacun.
Alors il l'executc: Apollon abandonne Hector, Athene va
rejoindre le fils de Pclee.

Si nous voulons tirer une conclusion de cette analyse, il
apparait d'abord que golpa dcsigne la part qui revient a

chaquc komme et que la notion qu'il s'agit d'une puissance

supreme n'est jamais clairement formulee. Le destin est la

part de l'homme, l'ordre des choses apparemment ineluctable,
et la mort ne peut etre evitee. Cettc conception est, pour ainsi
dire une conception intellectuelle. Mais sur le plan religieux
l'homme croit a faction de la divinitc. Cette double vue des

choses conduit a une antinomie dont il ne faut pas exagerer
la gravite. Elle existe toutefois. Elle est masquee par le fait

que la divinitc est l'agent de la moira et qu'on a meme des

formules comme «Zeus a fixe ton lot» (X 560); ajoutons
(cf. les passages II 431 sqq. et X 168 sqq. qui viennent d'etre
cites), que les dieux deliberent avant de trancher si oui ou
non ils laisseront s'accomplir le destin d'un homme qui leur
est eher; il semble enfin que parfois, les dieux pensent pou-
voir retarder les evenements prevus dans le destin d'un
homme (cf. II 431 sqq., X 168 sqq., e 288 sqq.).

Zeus prend ainsi, malgre tout, une place dominante dans

l'ensemble de la religion homerique. Cette preeminence de

Zeus s'exprime dans la formule 7tocty)p avSp&v ts 0s£>v ts
«pere supreme des dieux et des hommes», ce qui signifte
non qu'il les a engendres, mais qu'il exerce sur eux, tel un
pere de famille, une autorite patriarcale. Cette conception
souhgne les rapports de Zeus (et, nous le verrons, des autres
dieux) avec la morale. Nous avons observe que la morale ne
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reglait pas la conduite des dieux entre eux ni leur attitude
a l'egard des homines. Toutefois, Zeus agissant comme pere
de famille, et la famille etant le fondement de la societe, il
est amene, deja chez Homere, a faire respecter certains prin-
cipes de conduite tres gencraux. Zeus et les dieux sont
d'abord les garants du serment qui constitue un rite reli-
gieux. Ulliade donne deux images classiques d'une prestation
de serment. En T 103 sqq. les victimes sont sacrifices a la

Tcrre, au Soleil ct a Zeus. Retenons la formule de T 276

sqq. «Zeus pere, maitre de l'Ida, tres glorieux, tres grand,
et toi Soleil, toi qui vois tout et entends tout, et vous Fleuves,

et toi Terre, et vous qui sous ce sol chätiez les morts parjures ä

un pacte, servez-nous de temoins et veillcz au pacte loyal».
Une formule comparable se retrouve en T 257 sqq. C'est

comme temoins qui voicnt tout que Zeus et lc Soleil sont
ici invoqucs. - Zeus chätie la felonie; ainsi A 160 sqq. lorsque
le pacte a ete rompu par Pandare, Agamemnon s'ecrie:

«L'Olympien peut ne pas agir sur l'heurc il agit tou-
jours... et les coupables paient leurs dettes Un jour
viendra ou elle perira la sainte Ilion et Priam et le peuple de

Priam a la bonne pique, ou Zeus. saura se charger d'agitcr
sur eux son egide noire dans sa colere de telle felonie».

Zeus sanctionne une autre loi morale de grande portce en

protegeant les hotes et les suppliants. Menelas s'ecrie lorsqu'il
met a mort Pisandre: «Voila comment vous quitterez les

nefs des Danaens. Troyens insolents vous qui excellez
dans l'affront et l'infamie - temoin l'affront que vous m'avez
fait. vous dont le coeur n'a pas tremble devant le lourd
courroux de Zeus retentissant, Zeus protecteur des hotes,

par qui un jour sera aneantie votre haute cite» (N 620 sqq.,
et cf. P 351-354). C'est done parce que Paris a viole les lois de

l'hospitalite que Troie sera chätiee. - Dans YOdyssee le

respect du aux hotes et aux suppliants est tm theme qui est

souvent traite. Nausicaa proclame que les etrangers et les

mendiants sont envoyes par Zeus (Y, 207). Ulysse rappelle au
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Cyclope que Zeus protege les suppliants et les etrangers (i
269-271). Dans le chant i; de nombreux passages se rapportent
a ce theme. Eumee affirme qu'il accueille Ulysse par crainte
de Zeus Xenios, protecteur des hotes (Z, 388-389); dans le
recit invente par Ulysse, lorsque les Egyptiens veulent mettre
ä mal les pillards, le roi (Z, 283-284) les en empeche par respect

pour Zeus Xenios, protecteur des etrangers.
Les dieux et Zeus,meme dans Ylliade,ne se desinteressent pas

conrpletemcnt de la justice humaine. Ii n'y a pas lieu d'ana-

lyser la notion de Qeyuc, qui designe un ordre des choses

con forme a ce que les dieux permettent. Mais il apparait
aussi que la justice des hommes doit s'inspirer de Zeus. Le

sceptre qui est le signe de l'autorite royale, et qui confere

aux rois le privilege de dire le droit, leur est remis par Zeus:
« Zeus t'a mis en main le sceptre et les lois afln que tu decides

pour eux» (I 98 sqq.). On attachera encore plus de sens aux
paroles prononcees par Achille en A 237-239: vöv a5rs puv

ule<; 'A^aiwv / ev TcaXdgaic; cpopeouci. SixocottoXo!., o'L ts Ospucrrai;

/ npoQ A104 eipiocTai «ce sceptre le voici maintenant entre les

mains des fils des Acheens qui rendent la justice et, au nom
de Zeus maintiennent le droit». La formule la plus chargee
de signification se lit en II 384 sqq.: «Parfois sous la tour-
mente la terre apparait sombre et toute ecrasee, dans un de

ces jours d'arriere-saison ou Zeus deverse l'eau du ciel avec
le plus de violence, pour manifester sa colere aux mortels
ä qui il en veut, ä ceux qui, sur la grande place, brutalement

prononcent des sentences torses, et bannissent la justice sans

souci du respect du aux dieux». Le passage, dont le ton fait

penser a Hesiode, figure dans une comparaison: peut-etre
reflete-t-il un etat d'esprit contemporain de l'aede et ne

repond-il pas exactement a la peinture qu'il fait du monde
d'autrefois.

On voit maintenant dans quelle mesure il est possible
d'accepter la formule de Dodds: «I find no indication in
the narrative of the Iliad that Zeus is concerned with justice
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as such».13 Si Ton met a part la comparaison de II 384 sqq.,
qui est homerique, mais qui illustre en mcme temps le pro-
grcs dc la pensee religieuse entre la naissance des themes
traditionnels et leur mise en oeuvre, il reste qu'avec les

dieux, leur suzerain Zeus, comme garant du serment (r 103

etc. comme protectcur des hotes (r 351, N 620), comme
patron des rois qui rendent la justice (A 237-239), cntend
faire regner dans la socictc humaine un certain ordre. Nous
ne voyons toutefois pas Zeus agir vraiment en justicier pour
faire respecter unc loi morale.

L'evolution de la pensee morale se fait nettement sentir
dans YOdyssee. Nous avons deja constate que l'idcc de la

protection des suppliants y tient une grande place. «Etran-
gers, mendiants, tous viennent de Zeus» (£ 207); Dodds croit
voir poindre ici le Zeus protecteur du pauvre et de fop-
prime qu'invoquera Hesiode. L'idee d'une justice divine de-
vient familicre aux personnages de YOdyssee. Le termc u6pic;

«demesure» qui tiendra une si grande place dans la pensee
des tragiques, ne se trouve atteste que deux fois dans Ylliade

(A 203 et 214), dans la bouche d'Achille, pour designer f
affront que lui inflige Agamemnon. Dans YOdyssee le mot
s'applique aux pretendants (cf. tc 86 etc. et se colore
d'une valeur morale. Qui plus est, cettc «demesure» est

chaticc par les dieux. Les dieux prennent les traits de loin-
tains ctrangers et sous toutes les formes s'en vont de ville en
ville, inspecter la sagesse des humains et leur «demesure»
(p 485 sqq.). Les vers, qui appartiennent ä un developpement
«recent», n'en apparaissent que plus significatifs. Le chäti-
ment divin de cette demesure est clairement exprime en

64-65: «Si quelqu'un vint tuer les nobles pretendants, e'est

un dieu qu'indignait leur demesure et leurs crimes». Meme
idee, sous l'emploi du mot uSpi,? «demesure» en ß 66-67:
«Des dieux indignes craignez que le courroux ne fasse retom-

15. I. c., p. 32.
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ber sur vos tetes ces crimes». L'intention moralisatrice de
1 'Odyssee est soulignee dans deux passages qui figurent au
debut et ä la fin du poeme: «Les mortels mettent en cause
les dieux. C'est de nous disent-ils que leur viennent leurs

maux, quand eux, en verite par leur propre folie aggravent
les malheurs assignes par le sort» (a 32-34). Zeus evoque
alors le sort d'Egisthe qu'il avait pourtant düment averti
en lui depechant Hermes. Et Athene conclut: «Celui-lä n'est
tombe que d'une mort trop juste, et meure comme lui qui
voudrait l'imiter». Le passage (qui appartient aux develop-
pements dus au «Bearbeiter») n'exprime pas franchement
l'idee du chätiment divin. Cette idee se trouve clairement
enoncee en m 351-352 dans la conclusion du poeme (que
les Alexandrins, on le sait, consideraient dejä comme «re-
cente»): «Zeus Pere, au sommet de l'Olympe, dieux, vous

regnez encore, s'il est vrai que les pretendants ont paye leur
folle demesure ((xxacrOaXov ö6pt,v etictocv)». Mais dejä en £ 81

sqq. le souci qu'ont les dieux de chätier les coupables est vi-
goureusement marque: «Les dieux bienheureux detestent

l'injustice: c'est toujours l'equite que le ciel recompense.»
Nous avons dejä observe que la divinite, et notamment

Athene, joue dans l'Odyssee un role tutelaire et mene Taction
ä une fin heureuse. Ce trait peut s'expliquer par le caractere
litteraire de cette sorte de roman d'aventures merveilleux
qui accueille de multiples themes populaires. Il peut aussi nous
reveler une conception nouvelle et plus optimiste de Taction
divine. Les bons, apres avoir surmonte bien des epreuves, se

voient recompenses: Ulysse, Penelope, Telemaque et leurs

partisans l'emportent. Les mechants, c'est ä dire les pretendants

et ceux qui les ont aides, sont chäties. C'est Athene

qui protege Ulysse et les siens. Elle ne cesse de faire des

miracles sans lesquels ses amis ne pourraient se tirer d'affaire.
Cette protection determine la trame meme du recit et Athene

joue, on l'a dit, le role de deus ex machina. Mais elle se reflete
dans la psychologie et les croyances des personnages. lis se
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sentent soutenus par la divinite. Athene apparait ä Ulysse
rtn grand nombre de fois et le heros se sent tont reconforte
(cf. v 290 sqq., etc. Aillcurs Menelas constate la faveur
manifeste que la deesse temoigne au heros: ou yap ttw I'Sov

&8s Osou? ävacpavSa cpiXsüvToc? «je n'ai jamais vu des dieux

temoigncr aussi ouvertement leur amitie» (y 221). Enfm la
deesse envoie un fantome a Penelope pour lui faire savoir

qu'elle a pris Ulysse en sa garde (8 825 sqq.). Ces multiples
interventions concourent au triomphc d'Ulysse, au triomphe
du bien. Elles apparaissent proprement comme providen-
tielles.

Que conclure de cette longue enquete? La presence de

puissances superieures, de puissances divines est constamment
sentie et decrite dans 1 'Iliade comme dans 1 'Odyssee. Favora-
bles ou defavorables, les dieux sont la. lis interviennent dans

la bataille pour donner le succes ou infliger la defaite. lis
interviennent meme pour inspirer a l'homme ses decisions

et, trop souvent, pour l'egarer. Ces puissances superieures
sont souvent designees, surtout lorsque l'homme en parle,

par le terme vague de Soupcov, force mysterieuse dont on
sent la presence sans la reconnaitre. Cette conception popu-
laire est elaboree par les poetes et les OsoXoyot, qui aident ä

constituer l'idee precise du 0so?, du dieu. Si l'on cherche a

en cerner les contours on aper^oit que le dieu est parfois une
force de la nature et qu'il possede toujours une forme hu-
maine. Cet aspect anthropomorphique de la divinite a con-
tribue ä bannir les terreurs irraisonnees. Homere ignore
delibercment les monstres comme il neglige les pratiques
magiques et cette attitude convient peut-etre au public aristo-
cratique qui est le sien. Sa religion anthropomorphique
ouvre dans une certaine mesure la voie ä la pensee rationnelle.

Mais le polytheisme anthropomorphique qui caracterise la

religion homerique a pour consequence que les dieux sont
animes par toutes les passions de l'homme. lis se chamaillent
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entre eux et se montrent a l'egard des humains des maitres
raneuniers, fantasques et redoutables. Toutefois la suzerai-

nete de Zeus introduit dans la famille divine un principe
d'ordre. Ce principe d'ordre se reflete dans la societe des

hommes. Les heros d'Homere parlent de la volonte des dieux,
de la volonte de Zeus, et si l'antinomie des rapports de Zeus

avec le destin, la moira, reste difficile ä resoudre, il apparait

que, deja dans l'Iliade, Zeus et l'assemblee des dieux sont en
train de conquerir la maitrise du monde. C'est ainsi que dans

l'Iliade et dans 1 'Odyssee nous voyons coexister plusieurs
images de la divinite qui repondent a des degres differents
de la reflexion philosophique: le Sougwv populaire, le dieu

anthropomorphique, la suzerainete de Zeus, oü l'on peut
deja entrevoir l'esquisse de sa toute puissance. L'absence des

monstres, la negligence des pratiques magiques ne semblent

pas moins significatives. Les dieux homeriques sont des dieux
de lumiere.

Ii importe enfin de marquer une difference entre l'Iliade
et YOdyssee. Dans l'Iliade le divin est superieur a l'homme,
mais il reste, au mauvais sens du mot, profondement humain,
passionne, trompeur et. raneunier. L'homme ne peut lui
demander ni esperance ni consolation.16 Dans 1 'Odyssee l'idee
divine se refle ä la morale. Les dieux ne trompent plus guere
les hommes. Iis s'efforcent deja ä leur imposer certaines

regies de conduite. L'Odyssee, roman d'aventures, donne la

victoire aux bons, chätie les mechants et fait regner une
morale sur laquelle veille la divinite. Comment le bien

peut-il triompher? Le theme optimiste de 1 'Odyssee et sa

fin heureuse dissimulent les graves problemes avec lesquels
devront se mesurer la pensee d'Hesiode, puis celle d'Eschyle.

16. cf. K. Reinhardt, l. c.
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DISCUSSION

Mr. Rose: I have no general criticism to make of M. Chan-
traine's paper, which seems to me almost entirely right in its

ideas, excellently expressed and supported by sufficient facts. If
I may make one or two remarks concerning details, I do not
think that 0so<; is ever quite equivalent to Salpwv; 0soc; tiq may
be. As to the difference between the divine machinery of the Iliad
and Odyssey, is this not due to the difference in tone? The Iliad
is founded on a saga, on real or supposed historical facts, however
much embroidered by the poet's imagination; the Odyssey, on
a well-known Märchen, the tale of the wanderer who returns
home just in time to prevent his wife, who supposes him dead,

marrying someone else. With the attitude of Zeus towards poipa
we may perhaps compare that of a Homeric 'king' to the ©spurtsc;.

A good king will observe them, but a bad one might violate
them. So Zeus, for instance, could set poipa or otlaa. aside and save

Sarpedon, but it would not be a laudable action nor one which
the other gods could approve:

avSpa 0vy]tov Iowa, TcaXai. 7TE7rpcopEVOv al'cry),

aj> I0sXsi<; 0avaToio SuaY]yso? li;avaXuaai,;
spS'- aTap oil toe. TcawEi; l7raE.ve0p.sv 0eol aXXoi.

M. Chantraine: Pour ce qui est de Saopwv et 0so<;, vous avez
raison. Les deux mots ne sont pas absolument equivalents. Nous

pouvons dire en franfais: dieu, ou la divinite presque indiffe-

remment, ce n'est pourtant pas cxactement la meme notion.
Et je crois que Salpcov designait originairement une puissance,

je n'ose pas dire vague, mais non idcntifiee, et 0s6i; peut aussi

etre employe ainsi. Cela n'empeche pas que le sens propre des

deux mots n'est pas identique. Voila ma reponse ä la premiere
question. Je ne veux pas avoir l'air d'operer des distinctions syno-
nymiques rigides, mais il n'empeche qu'il faut essayer, si on a les

moyens de le faire, de distinguer entre les deux mots.
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Pour ce qui est de la seconde question, de l'atmosphere differente
de Ylliade et de Y Odyssee, - Ylliade etant guerriere, et Y Odyssee

etant un conte, - c'est tout ä fait exact, - et je me permettrai
peut-etre de poser une question ä Monsieur Rose: il est certain,
cela m'a beaucoup frappe en faisant cette recherche, que l'idee
d'une justice, mon Dieu, je dirais d'une justice distributive, qui
est exclue de Ylliade, apparait dans Y Odyssee. Est-ce du ä ce que
YOdyssee est une feerie, ou est-ce du ä ce que YOdyssee est poste-
rieure ä Ylliade > Enfm, je voudrais repondre ä votre idee qui est si

ingenieuse, et qui consiste ä dire que Zeus se trouve ä l'egard
de la potpa dans la meme situation que le ßoccuXeui; ä l'egard des

Oepuerrzc,. Cela me parait extremement ingenieux; je regrette que
la mythologie ne nous fournisse pas un exemple oü Zeus a viole
la potpa comme nous voyons si souvent le ßoctriXsix; qui a viole
les OepuaTei;.

M. Chapouthier: Dans l'expose de M. Chantraine, on voit
apparaitre une difference entre Soupcov et Oso?. On se demande si

cette notion plus vague de Soupcov ne correspondrait pas ä ce qui
a ete appele mimen, si le mot et l'idee ne seraient pas nes avant

que la notion de 0so<; füt precisee et serait anterieur dans

revolution logique de l'idee de dieu.

Mr. Rose: We must not forget that numen is a neuter and

apparently of passive meaning, whereas the termination -pwv shows

Soupcov to be a noun of agent, whatever Sou- may mean. A
daimon therefore is not quite an impersonal power, though he

may be an unknown or undefined one. A poet like Homer may
by virtue of a poet's inspiration say who that power is, e. g.,
Aphrodite; but when an ordinary mortal uses the word he means
'someone superior to us whom I cannot name.'

M. Chantraine: Si vous me permettez d'ajouter un mot, nous
n'avons pas assez situe Satpcov par rapport ä 0s6<;. J'ai dit que c'est

un point de vue plus vague, plus populaire mais je n'ai pas voulu
insister. D'autre part, je suis tout ä fait d'accord avec l'indication
de Monsieur Rose qui fait remarquer que le Soupcov est anime;
et enfin je voudrais reconnaitre que je suis tres embarrasse par le

6
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probleme de l'etymologie de Sodpcov. Ii faut bien avouer que le

rapport avec Sodopou qui est difficile a prouver et, techniquement

peu defendable, qui est peut-etre une etymologie populaire, est

pourtant satisfaisant pour l'esprit et Wilamowitz l'a adopter il
a traduit Soupwv par 'Zuteiler'. Je voudrais etre sür que c'est

l'etymologie: eile ne parait pas vraisemblable, mais eile serait

satisfaisantc.

M. Snell: Wenn von Aphrodite gesagt wird, fjpye 8s Sodpcov

(r 420) merkt man doch sofort, dass theos da nicht richtig sitzen

würde, das Uberraschende kommt doch durch das Wort 'daimon'

gross heraus, das Gefühl, dass dem Menschen etwas gegenübersteht,

das unheimlich ist.

M. Verdenius: Vous avez remarque qu'il y a une certaine anti-
nomie dans la relation entre les Dieux et la Moira. D'une part la

Moira est un ordre ineluctable auquel les Dieux ne songent pas
ä s'opposer. D'autre part eile n'exerce aucun pouvoir de contrainte

sur les Dieux et ceux-ci se conforment librement au Destin. On
a cherche de resoudre cette antinomie en supposant que les Dieux
ont une intelligence si claire des principes du monde qu'ils ne

puissent pas agir autrement (cp. W. F. Otto, Die Götter
Griechenlands2, 1934, 356, Chr. Voigt, Überlegung und Entscheidung,

1934, 83, E. Ehnmark, The Idea of God in Homer, 1935,

78). Si cette solution est juste, on pourrait se demander s'il n'y
a pas une certaine continuite de pensee entre cette idee et la
doctrine socratique qu'un savoir parfaitement clair entraine auto-
matiquement Taction correspondante.

M. Chantraine: On a en effet 1'impression que la poipoc est

« discutable » pour Tensemble des dieux. On se demande dans deux

ou trois passages si on va executer la poipa d'un homme, ce qui
veut dire le faire perir. Cette demie liberte, Monsieur Rose ä

Tinstant l'expliquait ingenieusement comme la situation du roi
ä l'egard de la justice. Vous voulez l'expliquer maintenant,

-je m'excuse de comparer Zeus ä Socrate ou Socrate ä Zeus, -
comme la situation de Socrate ä l'egard de principes qui sont

autant intellectuels que moraux, etant donne Tintcllectualisme de
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la pensee de Socrate. Eh bien, c'est aussi une solution. Je vous
dirais que contre votre solution, on objecterait ceci: c'est que les

dieux d'Homcre ne sont pas des intellectuels, ils ne cherchent pas
ä comprendre.

M. Chapouthier: J'ai lu quelque part une solution du probleme
theologique que pose la mort de Sarpedon au chant xvi et celle

d'Hector au chant xxii. Zeus, ni les dieux, ne peuvent ricn contre
les arrets de la Moira, mais ils auraicnt la faculte de decider
du moment ou ces arrets se rcaliseront. Soumis dans l'absolu

au destin, ils reprennent de la liberte dans la relativite des temps.
M. Snell: Beim Tod des Sarpedon spielt Zeus mit dem

Gedanken, ihn länger leben zu lassen, aber Hera ermahnt ihn, dass

ihn die Götter nicht loben werden, wenn er einen 7tdXai T:s7rpw-
pivov ocl'crT) länger leben liesse. Der Gedanke wird erwogen,
aber es wird nicht Ernst gemacht damit.

M. Chantraine: C'est une solution que j'ai lue aussi, mais que
je trouve un peu casuistique.

M. Snell: Ich glaube, dass es sich nicht um eine allgemeine

Weltordnung handelt, nur in Bezug auf den Tod der Menschen,
das ist der Anteil, der dem Menschen zufällt, die 'Moira'.

Das Schicksal, das dem Menschen als 7rs7rp«pivov zufällt wird
offenbar gedacht als Tod an einem zugewiesenen Tag. Die 'Moira'
ist der Erbanteil am Land, 'Aisa' ist der Beuteanteil. Und diese

Vorstellung vom dem Anteil spielt eine ausserordentlich grosse
Rolle, sodass man den 'Daimon' als Zuteiler ansehen darf. In
der Vorstellung von den 'Ehren' hat man ja auch fast dasselbe;

das 'mega' spielt hier eine grosse Rolle. Aber man soll sich

hüten, das 'Schicksal' zu allgemein zu nehmen, denn es ist immer
nur der Tod des Menschen, worum es dabei geht.

M. Chantraine: La potpa est la part de l'homme, et par consequent,

sa mort. C'est pourquoi je suis persuade qu'au cours de

nos exposes nous allons voir la naissance de la Moipoc, puissance

divine; mais eile n'existe pas proprement chez Homere.
M. Verdenius: Gegen Herrn Snells Auffassung der Moira als

Anteil des individuellen Menschen scheint die Zusammenstellung
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'Zeus und die Moira' (Ii. 19,87) und 'die Moira und Apollon'
(Ii. 16, 849, vgl. 19, 409) zu sprechen. In diesen Fällen muss

Moira doch eine mehr allgemeine Bedeutung haben.

M. Gigon: Es ist herauszuheben, wie unendlich bezeichnend es

gerade ist, dass der Tod für den Menschen eine undiskutable
Grenze seines Anteils darstellt. Die doch so verbreitete Anschauung,

dass die Götter unsterblich machen können, ist nur ganz
am Rande vorhanden. In diesem einen Punkt würde ich Ihnen

vollkommen beistimmen: die 'moira' ist nur auf den Tod hin
so gemeint.

M. Chapouthier: La question que je vais poser n'interesse pas

tant Homere que l'epoque qui le suit. Cette question est la sui-

vante: ä quoi s'aper£oit-on dans les poemes homeriques qu'un
dieu qui apparait sous la forme humaine est reellement un dieu?

par quels caracteres se fait-il reconnaitre > quel est le signe distinctif
de la divinite; Cette notion me parait tres floue dans Ylliade et
dans 1'Odyssee-, parfois le dieu se nomme, comme fait Hermes

aupres de Priam au chant xxiv de Ylliade; parfois le heros qu'il
vient proteger devine sa presence par une sorte d'intuition
instinctive; c'est le cas d'Athene aupres d'Achille au chant I de

Ylliade: oeü-uxa 8'eyvco üaXXaS 'A{b]va[y]v. Mais en aueun cas il y
a ä proprement parier de transfiguration. Cette imprecision du

poete est d'autant plus significative que lorsqu'il s'agit des hommes

et non plus des dieux, il a note et analyse la transformation des

apparences; Ulysse, deguise en mendiant, se fait reconnaitre de

Telemaque sous faction d'Athene, et le poete decrit son nouveau
visage (Od. chant xvi); de meme, regenere par le bain que lui fait
prendre Nausicaa au chant vi, il ne semble plus le meme homme.

Au contraire, quand les dieux veulent se faire reconnaitre des

mortels, aucune transformation des apparences n'est sensible. Mais

ce que Ylliade ou Y Odyssee ne savent pas reveler, des ceuvres

posterieures sauront le faire voir. Qu'on parcoure les hymnes
homeriques et notamment les hymnes ä Demeter, ä Apollon,
ä Aphrodite, ä Dionysos, tous attribuables ä divers moments
de l'epoque archai'que, les caracteres sensibles de l'etre divin se
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degagent nettement (voir Demeter, 275; Aphrodite, 172). La taille
de la divinite brusquement grandit; eile touche le plafond;
son eclat devient resplendissant; ses vetements exhalent une odeur
delicieuse; son poids s'alourdit. Dans l'hymne ä Dionysos, les

pirates qui Font enleve, soupiponnent le dieu au fardeau qu'il
impose ä la barque (v. 18: oüSe tpepetv Suvorrou piv vtjÜi; Euspyy]«;)

dans Homere dejä, Athene montant dans le char de Diomede
faisait craquer sous eile l'essieu de frene; mais ce n'est pas ce trait
qui la fait reconnaltre; Diomede sait dejä qui eile est ä la maniere

homerique, d'apres une intuition immediate que le poete n'analyse

pas. La oil les auteurs des hymnes archaiques font du poids,
de l'odeur, de la taille et de la clarte, des signes sensibles du divin.

A quoi est du ce progres> peut-etre simplement au developpe-
ment de la reflexion dans le sens meme de la conception homerique.

Je me demande pourtant, etant donnee la place que tiennent
dans l'art archalque les images des dieux, si cette precision concrete
donnee ä la divinite n'est pas due ä une influence des arts plastiques;
les hymnes en question out vu le jour dans l'ambiance des sanctu-
aires. L'habitude de modeler les effigies des dieux en pierre ou en
metal a pu contribuer ä associer des idees de grandeur, d'eclat,
de parfums ä la notion jadis plus confuse de toute-puissance divine.

Les hymnes nous decouvrent une autre transformation: il ne
devient plus necessaire d'etre immortel pour etre dieu. Dans

Homere, le titre 0so<; implique qu'on est d&dvocToi;. Dans Yhymne

a Aphrodite, apparaissent des nymphes qui ne sont pas immortelles.

Un passage d'Hesiode, qui a ete commente par Plutarque, definit
entre la categorie des immortels et celle des mortels humains,

une categorie, celle des pocxpoSioi qui connaissent une duree

de vie considerable sans atteindre pourtant ä l'immortalite. C'est
lä une precision qui date de l'epoque archaique; eile est nee du

souci de resoudre le probleme que posait dans la mythologie
l'existence des dieux mineurs.

M. Chantraine: Je voudrais repondre que les manieres dont les

dieux apparaissent aux mortels sont variees. J'en ai donne un

aper^u, incomplet d'ailleurs. Ce probleme de l'epiphanie est

6»
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étudié par Fernand Robert dans son livre sur Homère. Tantôt
les dieux ont seulement figure humaine, tantôt ils prennent la

figure d'un humain déterminé, mais ils se font quand même
reconnaître. Comment? Par les personnages auxquels ils veulent
s'adresser, les autres ne voient qu'un humain banal. Il y a quelques
traits indiqués: il y a le poids d'Athéné, il y a aussi ce vers dont
nous avons parlé, ce vers 131 du chant xx de l'Iliade: 'La vue des

dieux est si brillante qu'elle est difficile à soutenir'. Les indications

que vous donnez sont importantes. A l'époque archaïque, la

divinité prend un caractère extrêmement concret, concret et
matériel.

M. Chapouthier: C'est dire qu'à l'époque archaïque, on a fait
des progrès dans la notion de la forme extérieure du dieu.

M. Gigoti: Nur zwei Kleinigkeiten seien hier angeknüpft.
Erstens: Wichtig und erstaunlich ist, dass in der Epiphanie der

Götter das Göttliche sich ohne Zauber und Wunderwerk offenbart.

Gott ist bei Homer gewissermassen der Superlativ des

Menschen, die höchste Steigerung alles dessen, was am Menschen

wünschenswert ist. Zweitens: Es verdient Beachtung, dass die

philosophische Theologie der Atomistik Zug um Zug nichts
anderes ist als eine Explikation der homerischen Religiosität.
Ohne Zweifel bedeutet diese Haltung so etwas wie Skepsis;

zugespitzt gesagt: Demokrits auf Homer gegründete Theologie
ist ein Rückzug aus der unhaltbaren Position des Xenophanes,
so wie seine Ontologie ein Rückzug aus der Position des Parme-
nides ist.

Generell ist immer wieder zu bedenken, dass das Fortschreiten

zum Begriff des reinen körperlosen Geistes in der Antike sehr

viel mühsamer und fragmentarischer vor sich gegangen ist als

es heute noch vielfach angenommen wird.
Mr. Kitto: I wonder if I should be going too far from the

subject of our discussion if I suggested that there may be a direct
connexion between the thought of the Odyssey and its literary
form? As M. Chantraine has said, the conception that underlies
the poem is the Justice of the gods. Now, the structure of the
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Odyssey raises a question which interests me very much. In the

first hundred verses or so we are told, virtually, how the poem
will end. We are told how Odysseus is being kept a prisoner far
from his home, and how wicked suitors are wasting his property.
Athena asks Zeus to protect the just King, who is being ruined,
and Zeus agrees to do it. Therefore the end of the story is already
established: the hero will get home safely, and he will drive out
the suitors.

Now, we are often told that the Odyssey is a 'romantic' poem,
or a poem with a distinctly romantic colouring, in contrast with
the tragic Iliad - and I have no quarrel with that. But if we ask

ourselves how a romantic poet would have constructed an

Odyssey I think the answer must be that it would be a poem
very different in shape from Homer's. A romantic story needs

suspense and surprise. Isn't this the way in which a really romantic
Odyssey would go?-Odysseus leaves Troy with all his ships
and men, intending to sail straight home to Ithaca - doing perhaps

a bit of piracy on the way. But one thing after another happens

to him, until at last he is the only man left alive, shipwrecked,
a prisoner on Calypso's island. Will he ever get home ; It seems

impossible. But the hero does not despair, and at last, against all
the odds, he does get home, and after a terrific fight he kills all
the suitors.

That surely would be the romantic structure. It would lead to
the unexpected conclusion: triumph, in spite of everything. Of
course we always suspect that a romantic story will end happily,
but my point is that it would ruin such a story if we were told at
the beginning what the end was going to be. My question is:

why does Homer tell his story differently? It isn't enough to

say that it was literary judgment, his sense of form. The romantic
Odyssey could be given a form just as good as Homer's. The

true answer, I think, is not his literary judgment but the way
in which he thought about life -1 won't say his philosophy,
because he was a poet and not a philosopher; but even a poet
has ideas, and one of Homer's ideas was that, in the long run,
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the gods see to it that justice is done. The literary form which
corresponds to this idea is not the romantic one. That leads us from
one surprise to another, up to an end which seemed impossible,
in order that we may feel what a great man the hero is. Homer's

conception of a law that prevails in human affairs demands

an ending which is, not surprising, but inevitable and foreseen.

Therefore he begins the poem by making us feel that the end is

certain.

May I add another point, of the same kind? I have been told,
more than once, by unhellenic readers of Homer in translation,
that Homer spoils a good story by bringing in a god to save the

hero at a critical moment. How much better it would have been

if Odysseus and Telemachus had killed the suitors in a straight
fight, without unfair help from Athena. I needn't explain here

what Athena's help means, but the criticism does illustrate the

difference between the modern romantic attitude, with the interest
concentrated in the individual hero, and the philosophical or
religious attitude, which emphasises the working of Law.

M. Chantraine: Je suis embarrassé pour répondre parce que je
ne suis pas sûr d'avoir compris dans tout son détail la pensée
de M. Kitto. Par conséquent je me permets de lui demander
de résumer ce qu'il vient de dire.

Mr. Kitto : It was the structure of the whole poem rather than

any one passage that I had in mind. Of single passages perhaps the

most significant is the one early in the first book, where Zeus

says that men blame the gods unjustly. Men must suffer, but it is

their own wickedness that makes them suffer 'beyond their
lot'. That is, the suitors must not blame the gods, but their

own dSixitx.

M. Chantraine: Cette remarque est importante pour l'Odyssée;

il y a dans le chant I de l'Odyssée un passage où Zeus dit : Les

hommes nous reprochent les malheurs qui leur arrivent, mais ces

malheurs, ce sont leurs fautes qui en sont cause. On y lit le mot
typique wceppopov, au-dessus de leur part. Par conséquent, dès

ce début, en effet, et l'exemple d'Egisthe est un exemple qui doit
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être un avertissement pour le déroulement des événements, on
voit les criminels châtiés. Ce que vous dites souligne l'importance
de la justice. Seulement, je voudrais vous demander (en ce

moment nous dérivons du domaine des idées religieuses vers celui
de la littérature) quels chants de l'Odyssée vous envisagez surtout

parce que je sais très bien que j'ai cité du chant xxiv de l'Odyssée

ce passage où l'on dit: 'vous dieux, vous existez puisque vous avez
châtié les prétendants injustes'; c'est précisément dans le chant

xxiv, probablement tardif. Tout cela donne à croire que l'Odyssée

est quand même moins ancienne que Y Iliade et que l'idée de la

justice y est essentielle puisqu'elle apparaît au début et conduit
toute l'intrigue. Mais elle est soulignée avec une particulière
fermeté dans le chant xxiv, récent pour Aristarque et pour beaucoup

de savants modernes.

M. Martin : Il me paraît extrêmement difficile, dans la question

que nous étudions, d'écarter complètement le facteur littéraire et
la remarque de M. Kitto l'avait mis en évidence. Après tout
l'Iliade et l'Odyssée sont des poèmes, ce ne sont pas des traités

religieux. Naturellement on peut dégager de ces poèmes une
certaine attitude religieuse, mais enfin ce n'était pas le but du

poète d'exprimer cela: son but était de divertir ses auditeurs au

sens le plus élevé du terme. Et alors on se pose toujours la question
quand on discute de l'Odyssée, qu'est-ce qui, - dans ce poème
et dans ce qu'il a de religieux, - exprime véritablement le sentiment

religieux de l'auteur, qu'est-ce qui est simplement là

pour satisfaire des nécessités littéraires, c'est-à-dire des nécessités

esthétiques qui sont malgré tout celles qui étaient les plus urgentes

pour le poète? A ce propos je voudrais faire une remarque
qui se rapporte à la question qui a été discutée tout à l'heure
des rapports des dieux avec la 'moira'. J'ai été très frappé d'un

point de l'exposé de Monsieur Chantraine, il a mis en quelque
sorte en opposition d'une part ces dieux anthropomorphes, aux
contours si bien dessinés, doués d'une vie individuelle, d'une
individualité tellement nette et qui se rapprochent des hommes

par certains caractères comme ceux que Monsieur Chapouthier
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indiquait tout à l'heure, et d'autre part des êtres, des puissances,
des présences infiniment plus indéterminées, comme la 'moira'
et d'autres encore. On se demande alors qu'est-ce qui correspond
véritablement aux sentiments du poète, dans quelle mesure est-ce

qu'il croit à ces dieux anthropomorphes qui sont si indispensables

au point de vue littéraire, dramatique, esthétique, ou plutôt à

ces puissances beaucoup plus vagues. Quelle était la nécessité

pour lui de faire cette distinction, est-ce qu'il n'aurait pas pu
recourir à des dieux anthropomorphes dans tous les cas? pourquoi
croyait-il devoir faire appel à la 'moira', ou à telle autre présence,

puissance indéterminée Il y a là une question qui se pose à moi,
et cela m'intéresserait beaucoup de savoir ce qu'en pense Monsieur
Chantraine car, ces puissances indéterminées, elles me paraissent

plus poétiques que les dieux anthropomorphes qui sont eux dramatiques.

Mais ces puissances sont plus poétiques parce qu'elles sont

plus indéterminées, elles nous mettent en contact avec quelque
chose de mystérieux qui est plus proche de l'essence de la religion.

M. Chantraine: Nous avons déjà rencontré hier ce problème.
C'est le problème des rapports de la mythologie et finalement
de la littérature avec la religion et nous constations hier qu'il
y avait divorce, qu'il n'y avait pas en tout cas identité entre le

culte et les œuvres littéraires en ce qui concerne Homère. Monsieur

Martin pense que chez Homère la part de la littérature est

prépondérante. Je croyais qu'il allait exprimer l'idée que les dieux

anthropomorphes étaient, dans une large mesure, une imagination
littéraire, mais il dit aussi que les Soupovsç sont de la littérature,

parce qu'ils sont beaucoup plus mystérieux, beaucoup plus
efficaces. Alors il ne reste plus rien.

M. Martin : J'ai dit plus poétiques, non pas plus littéraires.

M. Chapouthier : Il y a beaucoup de vrai dans ces remarques; ce

qui montre que nos recherches pèchent un peu par la base:

nous nous adressons à des poètes ou à des dramaturges, au lieu
de nous adresser à des théologiens.

M. Chantraine: En ce qui concerne les Safpovsç, ils sont

poétiques dans la mesure où la peinture de l'inquiétude de l'hu-
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manité est poétique, c'est-à-dire que je crois qu'ils sont au contraire
très réels. Pour ce qui est des histoires mythologiques et des

interventions des dieux, là, par contre, je crois qu'elles comportent
beaucoup de développements poétiques. Mais voici le problème

que je voudrais poser: Homère, est avant tout un poète, mais son

œuvre a servi à fonder la théologie après lui. Pendant qu'Homère
amusait ses auditeurs, en même temps, il expliquait les secrets

de la religion et c'est pourquoi Homère est, quand même, un
document religieux important; non pas parce qu'il exprime les

idées religieuses de ses contemporains, mais parce qu'il a aidé

à les constituer.
M. Gigon: Es ist wohl auch gut, sich die Wandlungen im

antiken Homerverständnis klar zu machen. Auszugehen ist gewiss
davon, dass Homer (generell verstanden) für eine Gesellschaftsschicht

geschrieben hat, die seine dichterischen Absichten, seine

Form des s'ixoç und seine Götterdarstellungen so begriff, wie er
sie begriffen haben wollte. Aber diese Schicht starb aus, es kam
eine andere, die den Dichter nach neuen Masstäben mass, die

nicht die seinigen waren, und die von ihm Belehrung verlangte,
wie er sie nie hatte geben wollen. So entwickelt sich das Missverständnis,

das in Piatons Verurteilung wie in der späteren Kanonisierung

Homers seinen monumentalen Ausdruck findet.
Dazu noch etwas anderes. In der Regel gilt die Ilias als das

ältere, die Odyssee als das jüngere Gedicht. Es gibt aber einen

Gesichtspunkt, unter dem sich das Verhältnis umgekehrt
präsentieren könnte. Die Odyssee ist ihrer Handlung nach kaum

tragisch zu nennen. Die Art zumal, wie in den letzten Teilen
des Gedichts der vielgeprüfte Held einer Schar ausgemachter
Bösewichter gegenübertritt, wirkt primitiv. Die Ibas ist da

unvergleichlich viel subtiler. Die Frage nach Schuld oder Unschuld
bleibt letzten Endes durchaus in der Schwebe und Gestalten wie
Hektor und Priamos sind tragisch im eminentesten Sinne. So

könnte man sagen, dass jedenfalls in dieser Richtung die Ilias

reifer, fortgeschrittener wirkt. Natürlich komplizieren die

Ergebnisse der Homeranalyse diesen Tatbestand.
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M. Chantraine: Sur le second point des observations de M. Gi-

gon c'est toujours le même problème, que je me refuse à résoudre.

L'Iliade est une tragédie du destin, sans justice. L'Odyssée est un
roman optimiste qui fait triompher la justice. Qu'est-ce que
cette différence exprime? Est-ce que l'on ne peut imaginer toute
espèce de solution? Un même écrivain, pensons au Français

Victor Hugo, peut écrire des œuvres d'inspirations très

différentes. Votre explication est que les deux poèmes ne s'adressent

pas au même public. Autre explication: la différence d'époque.
Et alors pour ce cas il y a deux hypothèses: Celle qui voit dans

l'Iliade un poème plus ancien, plus primitif, et l'hypothèse
apparemment paradoxale de M. Gigon qui consiste à dire : mais non,
l'Odyssée est ancienne et l'Iliade marque un progrès vers la conception

des tragiques.
M. Verdenius: Vous avez souligné l'importance de l'intervention

divine dans le monde homérique. Agamemnon rejette la

responsabilité sur Zeus, la Moira et l'Erinys (II. 19, 87). Mais il
y a un autre passage où il s'en prend de la même faute à soi-même

(9, 119: àaCTdtpyjv cppscil XsuyaXéïicn 7ri-&Y](jaç). Wilamowitz
attribuait ces deux affirmations à des poètes différents (Glaube der

Hellenen n, 117). Mais dans un troisième passage les deux aspects

sont exprimés dans la même sentence : àXX' èral àacTdcpTjv (forme
médiale comme dans 9, 119) xocl peu cppévocç è^éXe-ro Zsûç (19,

137). De telles phrases semblent indiquer que la responsabilité
humaine et la responsabilité divine ne s'excluent pas mais qu'elles
forment des aspects complémentaires (voir H. Gundert, Charakter
und Schicksal homerischer Helden, Neue Jbb. 3, 1940, 225-237).

Je voudrais vous demander si cette coïncidence de l'action
humaine et l'intervention divine doit être acceptée comme un
fait donné ou si elle remonte à un principe plus général.

M. Chantraine: En ce qui concerne votre dernière citation
[Iliade xix, 137), il me semble que ce vers n'implique pas du

tout une responsabilité d'Agamemnon, 'Si je me suis égaré, si

Zeus m'a enlevé la raison'; mais il n'y pas contradiction avec
le vers de ix, 119. Seulement, en xix, 137, comme il arrive à
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chaque instant dans l'Iliade, l'événement est doublement expliqué,
sur le plan humain: 'xacràpvjv' et sur le plan divin '<ppévocç èÇé-

Xexo Zeuç'. Il y a là, un parallélisme essentiel.

M. Snell: In der ganzen Religiosität Homers spielt es doch
offenbar eine grosse Rolle, dass durch die Götter die Motivierung
gegeben wird für das Geschehen auf der Erde ; und wir können
das, was auf der Erde passiert, erfassen, wenn wir wissen, was

unter den Göttern verhandelt wird. Es ist eine Eigentümlichkeit
der Ilias und der Odyssee, dass der Dichter so eingehend und

genau das Handeln unter den Menschen auf seine Ursachen zurückführt,

und diese liegen letztlich bei den Göttern. Dadurch wird
das, was von den Göttern gesagt wird, auf eine sehr rationale
Weise mit dem über die Helden Erzählten verknüpft. In einer so

primitiven Literatur zeugt es von einer erstaunlichen Klarheit,
dass eine so durchgehende Kausalität festgehalten wird, und für
die weitere Entwicklung ist das von grosser Bedeutung geworden.

M. Chantraine: Oui, cette motivation double a des effets

importants. Elle s'observe dans les événements; elle met de l'ordre
dans la psychologie des personnages; par exemple la décision

d'Achille est dictée par Héra qui dépêche Athéné.
Second point: ce parallélisme fournit une explication; je suis

frappé de voir comme cet anthropomorphisme homérique est

souvent rationnel ; il explique les choses.

Et troisième point, et je me tourne vers Monsieur Victor Martin,
il produit des effets littéraires saisissants.
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