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IV

VINCIANE PIRENNE-DELFORGE

NYX EST, ELLE AUSSI, UNE DIVINITE,

LA NUIT DANS LES MYTHES ET LES CULTES GRECS*

1. Introduction : une offrande a la Nuit

Au début de la période hellénistique, en Etolie, dans la “belle
cité” de Kallipolis, une offrande a été dédiée par une femme du
nom de Niké dont le veeu avait été exaucé. Les destinataires
divines de cette démarche sont juxtaposées au datif juste apres
le nom de la dédicante au nominatif :!

Nueew Nuxrtl Ap‘réhu& Avaimova Tuxo|i“)soa TG EVY G,

Le bloc inscrit portait sans doute 'offrande proprement dite,
méme s’il ne présente pas de trace de mortaise.” Il s’agit d’un
“ex-voto” au sens strict, ainsi que 'atteste I'expression tuyoloo
Tdg edyde, “pour avoir obtenu son veeu”. Quant au terme
Avotmove, si on suit Denis Rousset, 'éditeur de I'inscription,?
il désigne a laccusatif neutre pluriel (les offrandes) “qui
délivrent de la peine”, & linstar des mavsotoxela, “ceux qui
font cesser les douleurs de I'accouchement”, dédiés par une

* Qutre les participants aux Entretiens, je tiens a remercier aussi Jan-Mathieu
Carbon et Gabriella Pironti dont la relecture attentive m’a permis de clarifier
plusieurs points de 'argumentation.

' ROUSSET (20006) 421-423; SEG LVI 601.

2 Ihid. 421 et fig. 9.

3 Ibid. 423 et n. 72.
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femme thessalienne 2 Artémis Ilithyie 2 la méme période.* Le
verbe dvélnxe serait des lors sous-entendu dans l'inscription
étolienne. Dans 'un et 'autre cas, 'absence de I'offrande elle-
méme empéche d’'identifier ce que la dédicante a désigné de la
sorte. Une autre possibilité serait d’interpréter Avsimova
comme une épiclese d’Artémis au datif dont l'iota souscrit
serait implicite (Avormbve pour Aveimévy).” Quelques paral-
leles épigraphiques attestent que des dieux peuvent étre ainsi
qualifiés aux 111° et 1v© siecle de notre ere. Toutefois, on aurait
alors attendu une forme rvsiméve puisque des Nymphes “qui
délivrent des peines” sont bel et bien Augimovor.® Il est dés lors
prudent de se rallier a la solution privilégiée par I'éditeur et de
voir dans les hvsimove éroliens un équivalent des TavsoToxein
thessaliens.

La délivrance des peines dont il est question dans l'inscrip-
tion d’'une femme a Artémis laisse peu de doute sur le contexte
de la démarche votive : Niké a fait une offrande d’action de
grice car son accouchement s’est bien terminé, accomplissant
ainsi le veeu qu’elle avait prononcé. Qu’Artémis apparaisse
dans ce contexte n’a rien qui doive étonner. En revanche, le
datif vuxti qui précede le nom de la déesse est moins attendu.
L'éditeur a raison de rejeter 'idée d’une référence a I'heure de
loffrande (“de nuit” ou “nuitamment”) qui est inusitée et
imposerait de toute fagon le génitif. La Nuit est ici envisagée
comme une divinité A part entiere, sur le méme plan qu'Arté-
mis. Mais comment comprendre une telle association que

4 HELLY (1973) n°® 175bis : Apréudt Thbbor Mevérohig | 'Enivon mavsoto-
xelo avébnxe (Gonnoi, 1€ s. av. ].-C.).

> Clest la discussion a l'issue de la présentation de cette communication et
surtout une question d’Angelos Chaniotis qui m’a conduite a préciser ce point.

6 IGIV? 1, 424 (Epidaure, 297 de notre ére) : [Z]nvi »ai "Hehric | ol wiow
Gevye|véesow, |[6]ABodbtarg nal | Ereubepiowe xal | Ausimdvolsty, xTh. ; Studia
Pontica 111 26, 1. 5 (Therma Phazimoniton, Iv¢ s. de notre ére) : ... Aveimévorg
Nougarowy ... Cf. I'épithete rvsilwvog qui est, elle, explicitement attribuée
a Artémis notamment par des lexicographes et scholiastes, et toujours avec la
double terminaison : HESYCH. s.v. husilwvoc ... énilztov Aptépdoc ; Souda,
s.v.; Schol. Ap. Rhod. 1, 288 : ... xal Avaldvov Aptéuidoc iepov &v Abivouc.
Voir aussi Ilithyie chez THEOC. Id. 17, 60 : EiketOuiay ... Austlwvov.
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n’explicite aucune coordination ? Denis Rousset choisit de la
sous-entendre et traduit : “Nik6 2 la Nuit et 2 Artémis...”.
C’est une option raisonnable, mais la juxtaposition de deux
théonymes exprimant ensemble une entité divine complexe est
bien attestée : qu’il suffise de mentionner, a ce stade, lArtémis
Ilithyie juste évoquée. On reviendra, en fin de parcours, sur le
sens de cette association de la Nuit et d’Artémis. Mais il
convient d’interroger d’abord la figure divine de la premiere
car, pour paraphraser Hésiode parlant de la Rumeur (Phémé),
la Nuit “est, elle aussi, une divinité”.”

Pour ce faire, il convient de convoquer 2 la fois les tradi-
tions narratives et les cultes associés A la Nuit,® méme si ces
derniers sont tres peu nombreux et que la dédicace de Nikd
est 2 bien des égards un document exceptionnel. Une telle
interrogation sur le statut de la Nuit avec majuscule doit per-
mettre d’affronter la problématique de ce que 'on appelle de
facon globale et approximative “les divinités cosmiques”. Avec
les divinités dites “morales” ou “abstraites”, les divinités cos-
miques forment une partie non négligeable du monde supra-
humain des Grecs, mais ces entités présentent, pour nous
modernes, une difficulté concréte et immédiate : leur nom
transparent peut étre affecté d’'une majuscule comme d’une
minuscule selon nos conventions typographiques. A une
oreille grecque, I'ambiguité était de mise. Et nombre d’édi-
teurs, de traducteurs et de chercheurs se sont déja interrogés
sur le fait de savoir s’il fallait choisir entre les deux. Ce point
reviendra de fagon récurrente dans mon propos et je commen-
cerai par lui.

7 HES. Op. 764 : Bebg viE tic dom ol odTh.

8 La perspective ici adoptée se situe dans la lignée des travaux que je mene
depuis plusieurs années en collaboration avec Gabriella Pironti sur la représenta-
tion du divin. Sur Ilithyie : PIRONTI / PIRENNE-DELFORGE (2013) ; sur les
Moires : PIRENNE-DELFORGE / PIRONTI (2010) ; sur Aphrodite : PIRENNE-
DELFORGE / PIRONTI (2011) ; sur Héra : PIRENNE-DELFORGE / PIRONTI (2016).
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2. “Personnifications”, “abstractions” et autres...

En premicre instance, je placerai sur le méme pied les divi-
nités cosmiques et les divinités “abstraites” dans la mesure ou
ces deux ensembles sont intéressants au méme titre pour com-
prendre la maniere dont les Grecs ressentaient et exprimaient la
présence des dieux et la puissance qu’ils manifestaient. En
outre, si 'on adopte un point de vue historiographique, on
trouve ['une et 'autre de ces catégories de dieux sous 'appella-
tion moderne de personnifications.” La distinction s’opére en
revanche quand on détermine le statut de ces diverses entités
dans le monde : les divinités cosmiques sont des composantes
du cadre de vie concret des communautés grecques, tandis que
les divinités dites “morales” sont — du moins de notre point
de vue — des notions abstraites.

Ce sont surtout ces dernieres — lesdites abstractions divini-
sées ou personnifiées — qui n’ont cessé de stimuler la curiosité
et U'intérét des antiquisants. En outre, la présence de telles enti-
tés dans la peinture de vases et la sculpture explique qu’a la
“personnification” se soit ajoutée la notion tout aussi probléma-
tique d’“allégorie”. C’est pourquoi nombre de travaux sur ces
divinités sont le fait d’historiens de I'art.'® Parallélement, les
réflexions du XX° siecle sur I'émergence de la rationalité grecque
ont elles aussi convoqué ces entités, censées refléter “I'évolution
mentale et spirituelle des Grecs, qui tendent davantage a la

rationalité”. 1!

? Le terme n’a pas d’équivalent en grec avant I'usage de mpocwmomoiia dans
la réflexion sur la rhétorique a la période hellénistique. Voir entre autres
STAFFORD (2000) 5-9 ; MESSERSCHMIDT (2003).

10 HINKS (1959) ; SHAPIRO (1993) ; AELLEN (1994) ; STAFFORD (2000) ;
BORG (2002) ; SMITH (2011).

' AELLEN (1994) 20, qui cite, en note, HINKS (1939) 106 : “At the outset
we must again insist that the capacity of the mind to form personifications, in
the strict sense of the word, depends on the consciousness of its own individual-
ity and on the power to analyse its separate feelings”. Cf. aussi USENER (1896)
364-365 (avec, sur les Sondergorter dont font partie les abstractions, les commen-
taires anciens mais & bien des égards encore pertinents de FARNELL [1907a] et
puis ceux de SCHEID / SVENBRO [2005]).
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Sans entrer dans le débat sur cette prétendue évolution et ses
ressorts supposés,'? deux remarques suffiront dans le cadre pré-
sent. La premiere tient a la chronologie. Dés le moment ot la
documentation écrite est disponible, nous sommes en présence
de ce genre de personnifications, qu’elles concernent les divini-
tés cosmiques ou abstraites. L'épopée homérique et 'ceuvre
hésiodique les convoquent a des titres divers. Certes, les attes-
tations de cultes rendus a ces divinités sont surtout avérées a
partir de la fin du v* siecle et aux siecles suivants, mais la com-
préhension de ce phénomene requiert une analyse précise. Pour
rendre compte de ces divinités, il ne suffit pas d’invoquer une
prétendue rationalisation du monde divin ou méme le scepti-
cisme progressivement manifesté a I'égard des dieux tradition-
nels.!? En effet, tant le petit livre de Jean Rudhardt sur 7hémis
et les Horai que celui d’Emma Stafford intitulé Worshipping
virtues ont rappelé, chacun a sa maniére, que ces entités au nom
transparent étaient bel et bien considérées comme des divinités
a part entiere, au point qu un certain nombre d’entre elles rece-
vait un culte.'

Revenons ainsi a la réflexion hésiodique sur phémé évoquée
précédemment : “La Rumeur est, elle aussi, une divinité”. Aux
vers précédents, le poete enjoignait son interlocuteur de ne pas
s'attirer la rumeur négative, celle qui forge une réputation mau-
vaise, car la phémé ne meurt jamais tout a fait (v. 762-763).
L'immortalité de la rumeur est donc traduite en une qualité
divine qui ne releve pas de la simple figure de style ou de la
métaphore. Apres tout, au début du poeme, c’est Zeus lui-méme
qui accorde 4 'homme la honte ou la gloire,' et les Athéniens
iront jusqu'a élever un autel au nom de Phémé sur leur agora,

12 En 1907, le génial Lewis Farnell écrivait déja, dans le troisitme volume de
sa somme sur les cultes des cités (1907b) 13 : “Such personified abstractions are
doubtless early in the religious thought of the Greeks as of other races”.

3 E.g. NILSSON (1952) 39 ; BURKERT (1985) 185-186 ; HUMPHREYS (2004
[1986]) 55, 65-66.

!4 RUDHARDT (1999) ; STAFFORD (2000) 2.

15 HEs. Op. 3-4 : [Zeus] &v 7e Si& Bpotol &vdpec buésc &patol Te partol e, |
pnrol T’ &ppnrtot Te Audg peydiolo Exmre.
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attesté au milieu du 1v© siecle et rapporté a une décision ances-
trale.'® A Pinstar d’Eris, qui peut étre tantét la saine émulation,
tant6t le conflit destructeur tels qu'Hésiode les définit juste
aprés cette invocation préliminaire 4 Zeus,'” la R/rumeur est
ambivalente et immortelle.

Sur ce point comme sur d’autres, la transcendance divine des
systemes religieux monothéistes a tendu un écran opaque entre
Pexpérience religieuse des Grecs et la nodtre. La conception
grecque de I'immanence des puissances divines permettait d’ex-
primer la complexité du réel par le biais de l'action de dieux,
quels qu’ils fussent. Il ne s’agit pas d“abstractions” au sens ot les
entités qu’elles désignent resteraient abstraites, ni de “personnifi-
cations” au sens ou 'on aurait conféré 4 des notions morales le
statut de personnes.!® Comme tous les dieux, ce sont avant tout
des puissances dont les Grecs ressentaient la force et les effets.
Cette sensibilité, cette intuition et cette expérience trouvaient a
s'exprimer par un nom propre et passaient aussi, le cas échéant,
par des images, des traditions narratives, voire des cultes."” Lar-
gument d’une rationalisation progressive de la réflexion sur le
monde pour justifier 'apparente multiplication des “personnifi-
cations” ne tient pas suffisamment compte de ces caractéristiques
inhérentes au fonctionnement du polythéisme. Quand on tente
Iexercice de la compréhension interne de ce systeme, la question
des minuscules et des majuscules se fait déja moins lancinante,
méme si elle ne disparait pas entierement pour les entités cos-
miques comme la nuit sur laquelle il faut maintenant se pencher.

Les historiens de I'art ont, pour elle aussi, trouvé un matériau
adapté a leurs investigations puisqu’on sait, par Pausanias, qu'une
des vignettes du célebre coffre de Kypsélos dédié a Olympie la

représentait comme une femme “portant un enfant blanc

10 AESCHIN. In Tim. 1, 128-130 : [...] ol v méhv Auéy xal Todg
TpoY6vous eNune &g Oeol peylotye Bowdy Spupévoug [...], et Paus. 1, 17, 2.
Cf. DETIENNE (1982) ; STAFFORD (2000) 10-11.

7 HEs. Op. 11-29.

'8 De ce point de vue, les images ont joué un rdle déterminant dans la con-
ception moderne de la “personnification”.

9 VERNANT (1965) ; RUDHARDT (1999).
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endormi sur son bras droit et sur 'autre un enfant noir, sem-
blable & un enfant qui dort ; I'un et lautre ont les pieds
divergents”.?" Le visiteur précise que la représentation est assortie
d’inscriptions limpides sur I'identité des protagonistes, tout en
soulignant que, méme sans elles, il est évident qu’il sagit de Tha-
natos et d’'Hypnos, avec Nyx comme nourrice (trophos) de I'un
et 'autre.?! Quant au statut de ces figures — et d’autres sur le
méme coffret —, on y a vu autant d’allégories. Mais la notion ne
rend pas compte de la puissance divine dont Hésiode se fait le
chantre dans la Théogonie, car la Nuit est, elle aussi, une divinité.

Pour traiter la question de la dimension divine de la Nuit, il
s'agira tout d’abord d’explorer certaines traditions narratives
archaiques qui parlent de la Nuit — avec majuscule — comme
entité divine inscrite dans les généalogies constitutives du cos-
mos, mais aussi de la nuit — avec minuscule — qui encadre de
fagcon significative certaines actions des héros de I'épopée.??
Ensuite, on convoquera les quelques rares attestations de la
Nuit recevant un culte, a2 linstar de la démarche rituelle de
Niké de Kallipolis. Méme §’il a fallu renoncer a aborder cet
aspect ici, les célébrations nocturnes auraient eu quelque droit
a figurer au menu de cette étude car la nuit vouée au culte des
dieux peut étre considérée comme divine.”> En est-elle pour
autant congue comme déesse ? Toute I'ambiguité du theme se
trouve concentrée dans cette alternative sur laquelle la conclu-
sion reviendra.

20 PAus. 5, 18, 1 (trad. J. POUILLOUX) : memointor 88 yuvy) moida Asuxdy
wofeddovTa o’nvéxoucroc ™ SEE,LQNL xstpi, ™ de é‘rs’pqc p,ékowoc ’E'XEL moide xabeddovre
E0LHOTA, GRLPOTEPOVE SLEGTPaULLEVOVE TOVS TThdag.

21 Sur le point de savoir lequel des deux est de couleur blanche et lequel de
couleur noire, le consensus n’est pas atteint parmi les interprétes du passage :
Thanatos blanc et Hypnos noir : SHAPIRO (1992) 132. Contra BORG (2002)
117-119.

22 Je laisse de coté les représentations tragiques de la Nuit dans I’Orestie. Sur
ce point, voir RAMNOUX (1959) 109-154.

2 PLUT. Mor. 501-502. Selon WiLAMOWITZ (1931-32) 253, la qualité de
“sacrée”, hiera, conférée A la nuit serait le signe qu’elle n’est pas considérée
comme une déesse puisque les dieux ne sont pas ainsi qualifiés. Uaffirmation est
incontestablement trop péremptoire au vu du dossier ici rassemblé.
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3. Nuit cosmique et nuit épique

La Nuit fait partie des entités divines cosmiques qu’Hésiode
met en scene dans la Théogonie. Dans ce cas précis, le genre de
Pceuvre induit la majuscule : Nyx est la déesse Nuit, née de
Chaos, la Béance originelle, en méme temps qu’Erébos, PAir
obscur (v. 123). Avant eux, Chaos lui-méme était venu au jour,
suivi de Gaia, la large Terre allant des cimes de I'Olympe aux
étendues brumeuses du Tartare, ainsi qu’'Eros “le plus beau
d’entre les dieux immortels, celui qui rompt les membres et
qui, de tous les dieux et les humains, dompte au fond des poi-
trines I'esprit et le sage vouloir” (v. 115-122).%

Ces trois entités primordiales sont certes venues a |'exis-
tence : le verbe yéveto du vers 115, dont le sujet est Chaos, est
sous-entendu dans le cas de Gaia et d’Eros. Mais elles n’ont pas
de géniteur et/ou de génitrice. A ce stade trés préliminaire de la
mise en place du cosmos, Erébos et Nuit sont les premiéres
entités a naitre d’'un géniteur divin, en 'occurrence de Chaos
qui les engendre seul (123 : éx Xdeog ... &yévovro). Les deux
divinités sorties de la Béance originelle s'unissent I'une a l'autre,
et Nuit donne naissance a Aithér, ’Air lumineux, et 3 Hémeré,
le Jour (v. 124-125).% Clest la présence d’Eros dans le monde
qui permet 2 la fois la manifestation des potentialités du Chaos
et cette premiere union sexuelle (v. 125 : guaétnt piyeion)
avec I'engendrement qui la suit.?®

Le Chaos primordial, abime ou béance originelle, forme le
matériau brut et encore indistinct de ce qui devient, avec ses
enfants et ses petits-enfants, certains des parametres fondamen-
taux de l'espace et du temps : lair obscur et la durée obscure
qui sortent du Chaos engendrent I'air lumineux et la durée
lumineuse. Dans la logique cosmogonique mise en ceuvre par

24 Traduction A. BONNAFE (1993).

» Le vers 125 de la Théogonie a longtemps été considéré comme interpolé.
Nous n’adoptons pas ce point de vue, fondé sur des arguments de cohérence
interne qui ont fait long feu. J'emprunte les traductions d’air obscur pour Erébos
et d’air lumineux pour Aithér & Gabriella PIRONTI ([2008] 15, n. 26).

26 RUDHARDT (1986) 10-13 ; PIRONTI (2007) 38.
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Hésiode, c’est donc I'obscurité qui génere le lumineux et les
composantes de cet “espace-temps” contrasté sont indissoluble-
ment liées les unes aux autres.

Plus loin dans le poeme théogonique, Hésiode en oftre une
confirmation dans la description des espaces de confins ol sont
enfermés les Titans vaincus par Zeus au terme du combat pour
le pouvoir sur le cosmos. L'alternance de Journée et de Nuit est
décrite concretement sous la forme de la rencontre fugace des
deux entités divines au seuil de la demeure qu’elles partagent
mais sans jamais y résider ensemble. La premiere apporte la
lumiére aux étres qui vivent sur terre, tandis que l'autre tient
dans ses bras Hypnos, d’une douceur apaisante pour les
humains, méme s’il est le frére de Thanatos qui fait sa proie des
mémes humains.?” La primauté de Nuit sur Hémeré au début
de la Théogonie se trouve confirmée dans la configuration spa-
tiale de leur activité divine car c’est bien le terrible séjour de
Nuit qui accueille Journée, sa fille.

Au stade des débuts du monde, 'alternance des jours et des
nuits est donc en place a la suite d'un processus généalogique.
Mais la Théogonie n’est pas qu'une généalogie : elle est ponc-
tuée de mises en intrigue qui enrichissent le propos et forment
autant d’étapes du processus qui ameénera Zeus a recevoir le
pouvoir souverain sur le cosmos. Or, la premiére ouverture nar-
rative s'opere dans un cadre nocturne. Gaia, la Terre, a engen-
dré Ouranos, le Ciel, un étre égal a elle-méme pour qu’il I'enve-
loppe enti¢rement. L'extension spatiale de ces deux entités
cosmiques fait de 'une comme de 'autre “le séjour a jamais
stable des dieux bienheureux” (v. 116-117, 128). L'immanence
du divin ne peut étre plus clairement exprimée. Quant a la
nuit, elle réapparait de fagon incidente au moment de la der-
niere union du Ciel et de la Terre (v. 176-178). Ouranos s’en
vient, “amenant la Nuit”, et dans le désir de 'union sexuelle
(philotés) qui le pousse vers Gaia, il lenveloppe de toutes parts.?®

7 'HES. Theog. 744-766.
8 HEs. Theog. 176-178 : fi\0c 8¢ vixt émayov uéyag Odpavée, auel 8¢
Taty | ipelpwy purdTyrog Enéoyeto, xal §” dravisly | mavey.
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L'épisode est bien connu : cette ultime approche de la Terre
par le Ciel est assortie d’une ruse qui aboutit a la castration de
ce dernier par son fils Kronos et a la délivrance des enfants du
couple qui étaient enfermés au sein de la Terre.” Or, dans le
méme mouvement qui rapproche Ouranos de Gaia, le dieu
amene la nuit (viut’ eéndywy péyag Odpavés, a laquelle aucun
éditeur n'impose cette fois de majuscule a l'initiale). La tombée
de la nuit est donc concomitante du désir de philotés d’Ouranos.
La notation pourrait n’étre qu’incidente, voire anecdotique, si
l'on ne retrouvait Philotés (avec majuscule, cette fois) dans la
cohorte des enfants de la Nuit. Le poete ne dessine donc pas
une atmospheére nocturne au hasard : c’est le cadre approprié a
'union sexuelle qui pousse Ouranos vers Gaia.

Une fois décrit le forfait de Kronos et les fruits qui en
résultent, dont les Erinyes et Aphrodite, Hésiode expose la
lignée de la Nuit, a savoir les entités que la déesse tire d’elle-
méme sans union sexuelle avec un partenaire.’® Les trois pre-
mieres sont le Lot-Fatal (Moros), la Mort (Kér), le Trépas (Tha-
natos), immédiatement suivies du Sommeil (Hypnos) et des
Songes (Oneiroi). En deuxieme lieu, nous dit le poete, viennent
Sarcasme (Mdmos) et Lamentation de souffrance (Oizus algi-
noessa). Puis les Hespérides, les Nymphes du Soir qui se situent
au-dela de I'Océan, a savoir en bordure du monde, aux marges
occidentales du cosmos. Cest alors le tour des Moires, déesses
de la part qui revient 2 chaque mortel, dans I'alternance des
biens et des maux, et les Kéres, les Mortiferes. Puis la réproba-
tion vengeresse (Némésis), “fléau pour les humains mortels”,
ainsi que la Tromperie (Apaté), I'Union sexuelle (Philotés) et la

2 On a beaucoup glosé cette prétendue version grecque de la séparation du
Ciel et de la Terre, et la copulation permanente qu’Ouranos aurait imposée a
Gaia enceinte de ses ceuvres : e.g. RUDHARDT (1986) 15 ; VERNANT (1989)
155 ; BONNAFE (1985). Voir PIRONTI (2007) 27-28, 32-34 ; (2008) 20, n. 36,
qui met ces différents points en perspective et critique 2 bon droit les interpréta-
tions antérieures. Cf. aussi LORAUX (1989) 32-33.

30 Hes, Theog. 211-225.



NYX EST, ELLE AUSSI, UNE DIVINITE 141

Vieillesse funeste (Géras oulomenon), suivies de la Lutte (Eris)
qui s'empresse d’enfanter a son tour d’autres calamités.

Dans la seule monographie consacrée a la Nuit et a ses
enfants, Clémence Ramnoux écrivait, en 1959 : “Dans la 7héo-
gonie d’'Hésiode [...] Nuit et ses enfants sont devenus le prin-
cipe du mal”.’! Comme souvent, la réflexion moderne trans-
forme en notion singuliere, voire en concept, ce que les anciens
évoquaient essentiellement au pluriel et de maniere concrete.
Parler d’'un “principe du mal” est anachronique : ce que les
enfants de la Nuit traduisent dans la 7héogonie, ce sont les
caractéristiques de la condition humaine énoncées dans une
trame narrative déterminée. A défaut d’une anthropogonie pro-
prement dite, le poeme parle d’abord des humains par le biais
des limites qui sont les leurs. En regard des dieux “bienheureux
qui toujours sont”, les hommes voient leurs forces progressive-
ment décliner et connaissent les maladies, la vieillesse et la
mort. Dans Les Travaux ¢ les Jours, ol le poete procede au
méme constat par d’autres voies, ce sont les maux enfermés
dans la jarre de Pandora qui peuplent la terre apres que la pre-
miére femme en a soulevé le couvercle.”? Le constat initial est
explicite et sans appel : “Les tribus des humains vivaient jadis
sur la terre a I'écart des maux et a I'abri de la peine cruelle et
des maladies douloureuses” qui meénent a la mort.?> La Nuit
assume des lors dans la 7Théogonie le role que remplit Pandora
dans Les Travaux e les Jours : elles sont, chacune 4 leur maniere,
le vecteur de la définition de la condition humaine dans le
cadre narratif spécifique qui les accueille : la mise en place du
cosmos, d’un coté, et, de l'autre, I'évocation didactique et gno-
mique des travaux agraires et de la vie des hommes qui en
dépendent.

31 RAMNOUX (1959) 15.

32 Hes. Op. 86-100.

3 Ibid, 90-92 : molv udv yap Ldeoxov émi 0ol o) dvlpdmwv | véoguy
dTep Te nody xal dTep yohemolo mhvolo | vodowy T dpyaréwv, al T dvdpdat
xTpog ESwnav.
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Quant au désir sexuel (Philotés), a la tromperie (Apaté) et au
sommeil (Hypnos), ils ne sont pas I'apanage des humains mor-
tels puisque les dieux font 'amour, se trompent les uns les
autres et s'endorment. Toutefois, les effets de ces puissances sur
les hommes ne sont pas comparables a ce qu’elles induisent
chez les dieux. En effet, ces derniers ne connaissent pas 'épui-
sement des forces vitales dans 'acte sexuel,®* ni la dimension
potentiellement mortifere des contextes de tromperie. Ils
connaissent le sommeil, puisque les dieux dorment, mais c’est
un sommeil qui n’a rien a voir avec Thanatos.

En conséquence, la Nuit “cosmique” est profondément
ambigué — et en cela, elle est bien une divinité. Elle est géné-
ratrice de I'espace-temps : sans elle, pas de Jour ni d’Air lumi-
neux. Sa nature ne lui permet pas d’étre, comme le Ciel et la
Terre, “le séjour a jamais stable des Immortels”, mais elle est
bien 'entité qui crée les conditions du temps qui passe, sous la
forme de l'alternance entre la lumiere et 'obscurité. Cest dans
ce cadre que s’inscrivent les processus théogoniques et toute
I'histoire des dieux et des hommes. Par ailleurs, elle est généra-
trice des maux qui accablent spécifiquement les hommes, mais
elle produit également Philotés, les Moires, Hypnos, qui
refletent 'ambiguité de leur mere par leur oscillation continue
entre effets positifs et négatifs sur la vie des humains. En ce
sens, elle rejoint les effets contrastés de I'Eros primordial qui
rompt les membres et “de tous les dieux et de tous les humains,
dompte, au fond des poitrines, I'esprit et le sage vouloir”.®

Clest dailleurs en termes de “domprage” des dieux et des
hommes que la Nuit comme entité divine agissante apparait
dans |'/liade, ce qui nous fait passer de la Théogonie a I'épopée.
En effet, au chant XIV, le célebre épisode de la tromperie de
Zeus par Héra fait intervenir le dieu Hypnos qu'Héra sollicite
pour endormir son époux apres I'amour. Mais Hypnos craint la
colere de Zeus, dont il a naguere éprouvé les effets et dont seule

3 PIRONTI (2007) 88-94.
35 Hes. Theog. 120-121.
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sa mere, la Nuit “dompteuse des dieux et des hommes”, I'a sauvé
en s'interposant entre son fils et le roi des dieux (v. 256-262).
Divinité primordiale et puissante, la Nuit fait reculer Zeus lui-
méme. Quant a3 Héra, pour séduire et endormir ensuite son
époux, elle s’arme de la ceinture d’Aphrodite, déesse qui, elle
aussi, dompte mortels et immortels (v. 199). Héra finit par
convaincre Hypnos de 'aider par la promesse qu'il fera sienne
Pasithéa, I'une des Charites (v. 264-276). Clest un désir de
philotés — méme si I'expression n’apparait pas dans ce passage
— qui a dompté le dieu Hypnos en effacant sa peur.

Sans entrer dans le détail de ce texte, plus complexe que la
simple grivoiserie ludique 2 laquelle on I'a souvent ramené,*® on
peut y percevoir en filigrane certains des themes que l'on a
décelés jusqu’ici. Pour avoir raison de la vigilance de Zeus,
Héra se munit de deux atouts divins qui ancrent leur pouvoir
dans les forces primordiales du cosmos, antérieures au maitre de
I'Olympe : le pouvoir du Sommeil, enfant de la Nuit, et celui
d’Aphrodite qui assume dans I'ordre olympien les effets contrai-
gnants de 'Eros primordial de la 7/héogonie.’” Certains éléments
de la Dios Apaté peuvent donc étre analysés, entre autres,
comme la mise en intrigue de ce que la 7héogonie exprime a sa
maniére dans une construction généalogique. A ceci prés que
Iintrigue impose a I'union de Zeus et d’'Héra d’avoir lieu en
plein jour, sous la nuée d’or déployée par le dieu pour les dis-
simuler au sommet de I'lda.?®

En ce chant XIV, les éditeurs affectent la Nuit d'une majus-
cule puisqu’elle intervient dans une intrigue qui la fait agir.
Toutes les autres occurrences du mot dans I'//iade portent une
minuscule et sont donc censées renvoyer au phénomene de la
nuit de tous les soirs, ainsi distingué de la déesse par les éditeurs.
Clest au fil des jours et des nuits qui se succedent que I'intrigue
épique met en scene la colere d’Achille, entre 'enlévement de

36 Cf. l'analyse pertinente de PIRONTI (2016).
37 Sur ce point, les analyses de RUDHARDT (1986) restent d’actualité.
% Pour une autre interprétation, voir PIRONTI (2007) 47-48.
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Chryséis et la mort de Patrocle, puis celle d’'Hector. Pourtant,
certaines des épithetes qui affectent le phénomene naturel qu’est
la nuit peuvent autant s’appliquer a l'entité divine, ce qui
brouille toute distinction tranchée. Comme l'avait remarqué
Clémence Ramnoux : “... les épithetes restent les mémes pour
chanter la litanie de la conjuration de la divinité redoutable et
pour décrire la nuit de tous les soirs”.>” La Nuit/nuit est redou-
table (620%*), noire, ténébreuse (péharva, ! doeBewwn®?), rapide
(66m*). En outre, dans un certain nombre de cas ot1 'on privi-
légie pourtant la minuscule, la nuit est incontestablement une
divinité agissante. Certes, le contexte de cette action n’est plus
celui du chant XIV ou les effets divinisants de I'intrigue sont
indéniables. Mais la nuit qui “enveloppe” un guerrier agonisant
sur le champ de bataille* est davantage qu'une simple méta-
phore de la mort qui arrive : I'image s’enracine aussi dans les
accointances entre la condition mortelle et la Nuit primordiale.

Une épithete mérite que I'on s’y arréte, méme brievement :
celle d’ambrosié. La Théogonie ne qualifie pas la nuit
d“ambrosienne”. En revanche, I'épithete lui est attribuée dans
les vers de I lliade,*> dans des discours directement émis par I'un
des protagonistes du récit. Pour en comprendre la portée, voyons
tout d’abord ce que recouvre I'épithete elle-méme. Elle ne sy
applique pas aux dieux comme tels, mais bien a des éléments
divins : la chevelure de Zeus (1, 529), le péplos d’Aphrodite
(5, 338), la robe d’Héra, celle d’Artémis et les sandales d’Hermes
(14, 178 5 19, 507 ; 14, 340-341), la pature des chevaux divins

3 RAMNOUX (1959) 13. J'ai limité ici la liste aux épithetes qui se retrouvent
a la fois dans I'{liade et la Théogonie car I'affirmation de Clémence Ramnoux érait
quelque peu généreuse.

4 Howm. I1. 16, 567 ; HES. Theog. 757.

i Howm. 1. 8, 486, 502 5 9, 65 ; 10, 297, 394, 468 ; 14, 439 ; 15, 324 ;
24, 363, 366, 653 ; HES. Theog. 20, 123, 481, 788.

42 Howm. Il 5, 659 ; 8, 488 ; 9, 474 ; 13, 425 ; 13, 580 ; 22, 466 ; HEs.
Theog. 213 ; Op. 17. Cf. aussi la nuit épepvy; : HES. Theog. 744, 758 ; dpgvaty :
Howm. /1. 10, 83, 276, 386.

“ HoM. /1. 10, 394, 468 ; 12, 463 ; 14, 261 ; 24, 366, 653 ; HES. Theog. 481.

“ E.g. HoMm. II. 14, 439 ; 5, 310.

$ Howm. Il 2, 57 ; 10, 41, 142 ; 14, 78 (WE apBebwn) ; 24, 363.
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(5, 369 ; 5, 777 ; 8, 434 ; 13, 35) ou les chevaux eux-mémes
(16, 866-867), les vétements dont Zeus ordonne a Apollon
de vétir le cadavre de Patrocle (16, 670) et 'onguent dont
Aphrodite enduit le cadavre d’'Hector (23, 186-187). Ce qui est
qualifié d™“ambroisien” est incontestablement de nature divine.
De la méme maniere, le sommeil qui s’est emparé d’Agamemnon
est qualifié d“ambrosien” au début du deuxieme chant de
'lliade et le contexte permet d’en comprendre la raison. Zeus
envoie Oneiros, le “funeste songe”, qui va tromper le roi des
Achéens sur l'issue des combats du jour suivant. Le “divin som-
meil versé sur lui” est le cadre imposé par I'intervention de
Zeus et de son émissaire. Agamemnon |’a bien compris, méme
§'il se laisse abuser : au réveil, il convoque le Conseil et s’adresse
a lui en ces termes (v. 56-58) : “... le Songe divin (fcioc "Overpoc)
est venu 4 moi, dans mon somme, a travers la nuit ambrosienne
(apBpooiny dud vinta), tout 2 fait pareil au divin Nestor (Néoropt
Stey) pour les traits, la taille, le port”.*” Cette premiere occurrence
de la “nuit ambrosienne”, associée au réve, fait partie du discours
d’Agamemnon. Trois autres apparaissent dans le discours de
guerriers achéens et dessinent ainsi le cadre temporel d’une
réflexion ou d’une action incertaine,*® tandis qu'au dernier chant,
c’est Hermes sous des traits humains qui s’adresse a Priam en lui
demandant ce qu’il fait a cette heure nocturne sur la plaine
troyenne quand les autres se reposent (24, 362-365).

Ainsi, la nuit qui couvre les yeux d’un guerrier mort ou la
nuit comme cadre temporel d’une action décrite par le poete
lui-méme n’est jamais “ambrosienne”. En revanche, dans le dis-
cours des protagonistes du poeme, elle le devient. Néanmoins,
les discours directs qui, seuls, accueillent cette dimension de la
nuit laissent entendre qu’il y a du divin dans “la nuit de tous
les soirs”, telle que peuvent la ressentir les acteurs du poeme, un
peu comme une invocation qui exprimerait les espoirs ou les

4 HoM. I, 2, 19 : mept 8 auPpbaoroc xéyub Hrvoc.
47 Traduction P. MAZON (CUF) légérement adaptée.
48 Cf. note 45.
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craintes qu'elle génere en eux. De la méme maniere, le “som-
meil ambrosien” épandu sur Agamemnon n’est pas indépen-
dant d’'Hypnos, fils de Nyx, et les songes qu’il charrie conferent
a la Nuit et a certains de ses enfants une potentialité mantique
que les cultes vont nous permettre d’aborder a présent.

4., Honorer la Nuit ?
4.1. Cultes des entités cosmiques et mantique nocturne

Le corpus des cultes rendus a la Nuit est tres limité, comme
Pest aussi celui d’autres entités divines primordiales telles que le
Ciel ou les Astres. La Terre et Eros sont un peu mieux pourvus
en sanctuaires, mais ceux-cl restent peu nombreux.?

Les Grecs étaient conscients de la rareté des hommages
accordés chez eux a des entités cosmiques ou astrales, comme
lattestent les distinctions qu'Hérodote opere a cet égard avec
les pratiques religieuses des Perses. Ceux-ci n’honorent pas les
dieux en leur élevant des statues, des temples ou des autels, et
ils sacrifient de toute antiquité a 'étendue céleste au sommet
des montagnes, ainsi qu’a la lune, a la terre, au feu, a I'eau, aux
vents.”® Aristophane le dira sur un mode comique, en imagi-
nant que la Lune et le Soleil conspirent pour livrer la Gréce aux
Barbares afin de recevoir désormais les offrandes destinées aux
autres dieux.’! Cette plaisanterie vient confirmer, par 'absurde,
la distinction congue par les Grecs entre un culte rendu de
maniere récurrente a ce type de divinités par les Perses, en
regard de leurs propres pratiques.

Dans sa comparaison, Hérodote introduit une remarque
intéressante pour notre propos. Evoquant les hommages ren-
dus par les Perses a I'étendue circulaire du ciel au sommert des

4 Sur la Terre, voir GEORGOUDI (2002) ; sur Eros, voir PIRENNE-DELFORGE
(1998).

M HBT, 1,131

51 AR, Pax 406-416.
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montagnes, il précise qu’ils I'appellent Zeus.”* La traduction
grecque de 'hommage des Perses n’est donc pas mécanique,
auquel cas Ouranos efit été un meilleur candidat. Si Zeus est
ici choisi, c’est a la fois pour ses accointances avec le ciel phy-
sique et ses manifestations, mais aussi en raison de sa fonction
de souverain du panthéon grec. En cela, Hérodote produit une
transposition sémantiquement riche du dieu perse Ahura
Mazda qu’il évoque de maniere implicite. Ce n’est donc pas le
ciel en tant qu’entité cosmique qui est ici privilégié, alors
méme que le propos d’Hérodote sur les sacrifices aux entités
physiques du monde aurait pu, voire dd, 'induire. Lhistorien
témoigne indirectement du fait qu'en Grece, les prérogatives
des entités cosmiques primordiales sont en quelque sorte cris-
tallisées dans des dieux aux fonctions plus précisément défi-
nies.”® Et ce sont surtout de tels dieux qui recoivent les hom-
mages des hommes.

En cela, les panthéons des cités entrent en résonance avec le
propos des cosmogonies, dans un registre évidemment diffé-
rent. Cosmogonies et théogonies expriment la complexité
croissante du monde par 'intermédiaire de divinités qui tra-
duisent en les spécifiant les qualités plus génériques de leurs
parents.”® Les panthéons locaux, quant a eux, s’inscrivent dans
le présent du regne de Zeus, ol les entités primordiales n’ont
qu'un rdle limité.”®> La théogonie installe le regne de Zeus au
terme d’un processus évolutif dont la narration généalogique et
les intrigues marquent la chronologie. En revanche, méme si ce

52 HpT. 1, 131 : 70v windov wévte 760 odpavod Ale xadéovree.

>3 Sans qu’il soit ici question d’une quelconque ‘évolution’ comme I'ont
congue nombre d’interpretes des systémes religieux antiques au cours des XIX® et
xx¢ siecles. Cf. infra, le cas de Delphes.

>4 RUDHARDT (1986).

%> Parmi les entités primordiales, c’est sans doute la Terre qui compte le plus
d’occurrences cultuelles dans notre documentation textuelle, mais le dossier reste
maigre. La situation n’a guere évolué depuis le constat de FARNELL (1907b) 7 :
“The catalogue of local worships of which record remains is scanty, and only
some of them are worth special comment”.
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genre d’explication a pu étre invoqué naguere,’® les panthéons
ne sont pas forcément le fruit d’une évolution depuis des enti-
tés cosmiques vagues (du type “Grande déesse” ou “Terre
mere”) jusqu'aux divinités personnalisées sous des noms qui ne
sont plus transparents, méme si certaines traditions narratives
transposent a I'échelle locale les rythmes de 'histoire poétique
du monde. C’est ce qu'avait déja montré Christiane Sourvi-
nou-Inwood a propos de la succession présumée des proprié-
taires divins de I'oracle de Delphes,”” avec Gé et Thémis cen-
sées avoir précédé Apollon sur le site de la faille mantique.”® Ce
genre de discours des origines exprime les qualités particulieres
de ce qu’il projette ainsi dans un passé plus ou moins reculé,
que ce soit un dieu, un sanctuaire ou méme une coutume.
Mais il ne parle pas d’histoire. Les récits et 'histoire des cultes
ne sont pas mécaniquement superposables,”® et la Théogonie
d’Hésiode ne dit rien d'une évolution présumée de la représen-
tation du divin depuis la préhistoire jusqu’a la Grece des cités.

L'exemple de Delphes n’est pas pris au hasard. En effet,
parallelement aux figures féminines ancestrales de Gé et de
Thémis, une tradition rapportée par un scholiaste de Pindare et
par Plutarque substitue la Nuit a la Terre ou, pour le dire en
grec, Nyx 2 G&.° Les potentialités mantiques de la Nuit sont
déja induites par la maternité d'Hypnos et des Oneiroi que lui
accordent les traditions archaiques, méme si, comme pour toute
révélation mantique en Grece, c'est la boulé de Zeus qui sy
révele en derniere instance. La encore, une tradition des origines

3¢ Un exemple récent : HAARMANN (1996).

57 SOURVINOU-INWOOD (1991), surtout 227-234 sur le mythe.

8 AESCH. Eum. 1-8. Cf. aussi EUR. /T 1234-1283 ; EUR. Or. 163-165, et les
sources citées par SOURVINOU-INWOOD (1991) 236, n. 1.

Y Méme s'il est important de les écudier en paralléle, en tant que langages
différents qui résonnaient ensemble dans I'esprit de ceux qui les utilisaient. Sur
ce type de méthode d’approche des dieux grecs, voir PIRENNE-DEFORGE /
PIRONTI (2016).

% Hyp. PIND. Pyth. a, 22 (Drachmann) : eita [Apollon] Zpyetar émi ©o
pavteiov, &v ¢ ety NOE Eypnonmdnsey, eita @éuic. Cf. PLUT. De ser. num. 28

(Mor. 566¢).
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telle que la rapporte Euripide est éclairante. Dans I lphigénie en
Tauride, le choeur évoque I'éviction de Thémis par Apollon.®!
La déesse est dite “enfant de la terre” (yac ... woitda) et c’est une
“chthonienne colere” (y0oviav ... p#vv) qui s’abat puisque
Chthon envoie de maniere erratique des visions oniriques qui
révelent “le passé, le présent et tout ce qui [advient] ensuite, &
beaucoup de mortels, dans les sombres couches de leur
sommeil”.%? Cette Chthén n’est rien d’autre qu’une déclinaison
spécifique de Gé elle-méme, ’humus noir et fertile o1 s’enracine
la végétation, mais qui accueille aussi les morts. Finalement,
Zeus intervient a la demande d’Apollon et il le rétablit dans ses
honneurs en mettant fin aux oracles nocturnes.®® La tragédie
d’Euripide associe ainsi trés habilement, dans un méme mouve-
ment, G&/Chthén et Nyx aux origines de 'oracle delphique, en
soulignant du méme coup la primauté de la parole apollinienne
sur 'oniromancie qui est essentiellement nocturne.®

La construction mythique est limpide et y chercher la trace
d’une querelle ancestrale entre différents types de mantiques
reste une entreprise hasardeuse, sans véritable fondement sur
le plan de Ihistoire.®® Il existe pourtant bien un sanctuaire ora-
culaire de la Nuit dans la cité de Mégare. Le contexte cultuel
dans lequel il s’inscrit devrait permettre d’en comprendre la
portée.

6L BUr. IT. 1260-1273 ; v. 1268-1269 : Tain 8¢ tav | pavreiov dosiieto
sy | Doifov, eOéve Ouyatpbe. Cf 1289-1290 : xal tipdg mahy OBfixe Aokia.

62 BUR. [T 1263-1265 : ... viyx | XOov érexvioato odopat &{velpwv), |
ol moAéowy pepdrwy Td Te TpdTL TR T | érell)’ Booa v Epehie TOyEY | Hvou
notd dvogepdg elvde @pdlov. Dans toutes les éditions consultées, I'adjectif
viyto est proparoxyton et détermine dés lors gdopata. Ce sont les visions qui
sont qualifiées de nocturnes et non Chthén elle-méme (sans doute pour des
raisons métriques que je n’ai pas pu éprouver). Mais la proximité de I'adjectif et
de Chthén devait résonner a loreille et renvoyer, peu ou prou, a une “Terre
nocturne”.

6 Fur. /7. 1270-1281.

64 Cf. DETIENNE (*2009) 160-169.

% Le livre de Clémence RAMNOUX est, de ce point de vue, un produit de son
temps : (1959) 19-23.
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4.2. Lacropole sombre de Mégare

Visitant la cité au 11 siecle de notre ere, Pausanias y décrit les
deux acropoles qui s’y élevent en leurs configurations cultuelles
contrastées. Il gravit tout d’abord la Karia, 'acropole orientale :*°

£t pev Aovdoou vaos Nuxteriov, Il y a un temple de Dionysos
memolnTor 8¢ A@poditng Nykeélios et l'on a construit aussi un
‘Entotpoglag epdy nal Nuxtdc sanctuaire d’Aphrodite Epistrophia. I
7 yal Awvg y a également un sanctuaire oraculaire
Koviou vase odx Exwv 8pogov. tob  dit “de la Nuit”, ainsi qu'un temple

®AAOVULEVEY EGTL (LUVTELOY

8¢ Aol o &yoipa Bedafie  de Zeus Konios, qui n’a pas de toit.
worl a0To xol T Vyetav émoincev.  La statue d’Asclépios est 'ceuvre de

3 ~ \ ~ P \ o o . 3 . N
évtofa xatl Thc AfurTeos To Bryaxis ainsi que celle d’'Hygie. Clest
®AAOVLEVOY LEYRLPOY: TOLTGaL B8 1a aussi que se trouve ledit “megaron
a0t Baciredovra Képa Ereyov. de Déméter”. On disait que Kar

'avait construit sous son regne.

Sur l'acropole occidentale, dite d’Alkathoos, 'environnement

cultuel se décline en d’autres figures :%®

GrodopnTarL 3¢ Eml 77 xopuey) 7 Au sommet de 'acropole, on a
anpombrews vabs Alnvis, &yahpue  construit un temple d’Athéna ; il s’y
8¢ oty émlypuoov TAYY yetp®y xal  trouve une statue, dorée, sauf pour

drpwy Toddv: TabTe 8¢ nal To les mains, et I'extrémité des pieds.
TEOGOTEY EGTLY EAEQUVTOC. KoLl Ces parties, ainsi que le visage sont
€tepov evtabla iepov Abmvac en ivoire. En cet endroit, on a
memolntat xahoupévng Niwvneg ral construit un second sanctuaire
&Mho Alavtidoc: Ta 3¢ é¢ adtod d’Athéna, appelée Nike, et un autre
Mevyapémv pnev mapeltat Tolc d’Athéna Aiantis. Les guides de
gEnynTals, eyd 3¢ omola vopilem Mégare laissent de coté ce qui

66 Paus. 1, 40, 6.

%7 Le manuscrit § présente la lecon émipavreiov corrigée en dott pavteiov par
Calderini. Cette correction a été adoptée par la plupart des éditeurs, mais
I’édition italienne de MusTi / BEscHI (*1995) a choisi de conserver la lecon du
manuscrit, méme sil s’agit d’un hapax legomenon, en arguant du fait que le verbe
dmpavredopar existe. Nous conservons la correction parce que le substantif
manteion est bien attesté dans la Péridgése et que l'auteur recourt 2 une formula-
tion exactement parallele en 2, 11, 3 (Ilvpaia xohobpevév éomv dhooc) et en 3,
16, 6 (minotov 8¢ Actpafdxon xahodpevdy E6TLv NpHoVv).

68 Paus. 1, 42, 4-6.
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concerne ce sanctuaire et j'écrirai
donc ce que jen pense. Télamon,
le fils d’Ajax, épousa Périboia, fille
d’Alkathoos. Ajax, qui succéda a
Alkathoos fit faire, selon moi, cette
statue d’Athéna. L'ancien Apollon
était de brique. Par la suite
Pempereur Hadrien le fit construire
en marbre blanc. UApollon appelé
Pythien et 'Apollon Dekatephoros
sont tout a fait semblables aux
statues des Egyptiens. UApollon que

Pon nomme Archégete est semblable

gBévou 8¢ mavta bpolws memointar  aux ceuvres d’Egine. Toutes ces
statues sont pareillement faites en
bois d’ébene [...] Il y a aussi un

sanctuaire de Déméter Thesmophoros.

[...] Eott 8¢ xal AMunTpog lepbdy

Ocopopspou.

Athéna et Apollon sont manifestement les divinités tuté-
laires de la cité, et leurs sanctuaires en occupent le sommet
le plus élevé avec différents sanctuaires. La référence a 'arché
d’Alkathoos dont aurait hérité Télamon dans I'explication per-
sonnelle de Pausanias atteste que le visiteur a pergu la relation
des sanctuaires d’Athéna avec I'exercice du pouvoir, fit-il mili-
taire dans le cas de la Niké. UApollon Pythios et Dékatéphoros
est le dieu oraculaire de Delphes,*” tandis que I'’Archégete est
le fondateur de la cité, qui a contribué a la mise en place des
remparts de la cité et contribue 2 la stabilité de 'ensemble.”
Enfin, la Déméter Thesmophoros est la législatrice, celle qui a
apporté aux hommes les attributs de la vie civilisée : I'agri-
culture et la continuité normée des communautés via la fécon-
dité des femmes légitimement épousées.

En face, on trouve un Dionysos de la nuit, le dieu célébré
dans un cadre nocturne comme dans la cité voisine de Sicyone
oll, une nuit par an, on transportait ses statues a la lumiere des

%9 ANTONETTI (1999).
70 DETIENNE (22009) 92-96.
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torches.”! La tonalité nocturne du dieu est renforcée par la pré-
sence de 'oracle de la Nuit. Quant au Zeus Konios, il s’agit
d’un dieu “poussiéreux”. S’agit-il d’une référence au vent qui
souléve la terre ou a I'absence (peut-étre fortuite) du toit de son
temple 27 L'épiclese pourrait tout autant renvoyer au lieu
“poussiéreux” par excellence, a savoir les enfers et faire de ce
Zeus un équivalent local de son frere Hades. Un argument en
faveur de cette hypothese est la présence, au flanc de cette acro-
pole, d’un lieu ot Déméter aurait appelé sa fille enlevée par
Hadés aux enfers.”> Quant a 'Aphrodite locale, elle est “celle
qui tourne”, “celle qui incite”, la déesse de la philotés, le désir
sexuel dont Hésiode disait que celui d’Ouranos amenait la nuit
avec lui.

Si le contraste entre les deux acropoles n’est pas seulement
un effet des choix effectués par le Périégete, il est tellement
marqué qu’il en deviendrait presque caricatural. Cette construc-
tion en deux ensembles antinomiques a conduit les interprétes
a y projeter les différents jeux d’opposition qui ont scandé
Ihistoriographie de la religion grecque : obscurité dionysiaque
versus lumiere apollinienne, sphere chthonienne wversus sphere
olympienne, cultes du passé “créto-mycénien” versus cultes
civiques de la période archaique.” Le probléme central de ce
dossier est 'absence de chronologie, hormis pour les statues du
sculpteur Bryaxis dont l'activité se situe au 1v© siecle. Selon les
principes interprétatifs évoqués tout a I'heure, l'oracle de la
Nuit a été considéré comme un culte “ancien”. Or, rien ne
permet d’étre aussi affirmatif et I'arc chronologique est vaste
puisque le terminus ante quem est la visite de Pausanias.

Au-dela des questions de chronologie qui sont largement
insolubles, la concentration de cultes en relation plus ou moins

71 PAuUs. 2, 7, 5 (sous les épicleses Bacchios et Lysios). Cf. EUR. Bacch. 485-
486 ; EM 609, 20, s.v. Nuxtéhog 6 Aubvwsog, @ vixtmp T& LUeThHpLe EmLTEASITOL.,

72 MusTi / BEscHI (41995) 424.

73 Paus. 2, 43, 2. Cf. PIRENNE-DELFORGE (1994) 87.

74 E.g. ANTONETTI / LEVEQUE (1990) 206-209, ou se trouve synthétisé un
florilege de toutes ces hypotheses.
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appuyée avec les tonalités nocturnes de la Nuit et I'obscurité
du monde des morts est frappante et semble étre le fruit d’un
“programme cultuel” sciemment élaboré par les Mégariens. En
outre, sur I'agora qui s’étend au pied des acropoles, on retrouve
un Dionysos Patréos et Dasyllios, gentilice et barbu, et une
Aphrodite Praxis, dont on a montré ailleurs les relations avec la
persuasion nécessaire dans I'espace public qu’administrent les
magistrats.”” Si contraste il y a, il ne s'opere pas seulement entre
les deux acropoles, mais aussi entre la Karia “nocturne” et
Pactivité de I'agora. De part et d’autre se retrouvent Dionysos
et Aphrodite,”® qui déclinent leurs compétences selon une grille
d’interprétation qui met en regard la nuit et le jour.

Mais comment comprendre la présence d’Asclépios et d’Hy-
gie dans 'ensemble des cultes de la Karia ? Comme souvent,
Pausanias est notre seul témoin, ce qui limite les possibilités
d’interprétation. Il ne fait référence qu’a des statues, mais ce ne
serait pas le seul exemple du recours a la synecdoque dans ses
descriptions : il est quelques cas ou, derriére la seule mention

75 PIRENNE-DELFORGE (1994) 90-91. La déesse Praxis est la déesse de
Iefficacité, pourrait-on dire. La praxis peut aussi étre entendue au sens de
“consommation” sexuelle. Les statues de Peitho, d’Eros, de Pothos, d’Himeros et
de Parégoros qui se trouvent dans le sanctuaire de I'agora attestent que les champs
d’intervention de la déesse y sont potentiellement pluriels.

76 Ces cultes de I'agora semblent avoir fait partie des éléments du patrimoine
religieux que les colons mégariens ont emmenés avec eux pour fonder des cités
au bord de la mer Noire. Ainsi, & Kallatis (fondée par Héraclée du Pont, colonie
mégarienne), Dionysos appelé Patrdos et Dasyllios, Aphrodite (peut-étre Pandémos)
en lien avec Peitho semblent bien faire écho, au 1v¢ siécle, aux cultes rendus
a ces dieux sur 'agora de Mégare : ISM, 111, 40. Cf. AVRAM / LEFEVRE (1995).
— A Mégara Hyblaea, une statue de 60 cm de haut représentant une figure fémi-
nine assise (acéphale) allaitant deux enfants a été mise au jour dans la nécropole
nord-ouest de la cité. Publiée en 1954, elle est stylistiquement associée au con-
texte artistique de Samos et de Milet, et datée du premier tiers du vI© siecle
(MERTENS-HORN [2010] 113). En 1975, R.R. Holloway avait fait I’hypothese
qu'il pouvait s’agir d’une représentation de la Nuit, a l'instar de la vignette du
coffre de Cypsélos. Récemment, M. Mertens-Horn a poussé plus loin cette
hypothese en rapportant la représentation au culte de la Nuit 4 Mégare, la métro-
pole de Mégara Hyblaea. Si elle a raison, cela confirmerait le caractere ‘archaique’
du culte de la Nuit en ce lieu. Mais, pour séduisante qu’elle soit, cette analyse est
par trop spéculative pour étre intégrée comme telle a la présente réflexion.
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de statues, se cache probablement un sanctuaire.”” Afin d’élargir
notre champ de vision, observons le culte du dieu dans la cité
voisine de Sicyone, comme nous |'avons fait pour le Dionysos
nocturne. Dans le sanctuaire local d’Asclépios, Pausanias a vu
un batiment double comprenant, a 'avant, une téte d’"Hypnos,
et un espace intérieur pour Apollon Karneios dont 'entrée était
réservée aux prétres. Il décrit ensuite un portique accueillant
notamment “une statue d’Oneiros et un Hypnos, surnommé
Epidétes, ‘Dispensateur’, en train d’endormir un lion”.”8
Certains interpretes ont considéré que la présence du Songe et
du Sommeil attestait la pratique de I'incubation en ce lieu.”
Dans une toute récente monographie sur ce theme, Gil Renberg
se montre tres critique a 'égard de cette option qu’il relegue au
placard des “fantémes” de I'incubation.®? Ses arguments sont
les suivants : 1/ on n’a pas de mention de ces entités dans
d’autres sanctuaires incubatoires ; 2/ d’autres dieux présents
dans le sanctuaire, comme Pan, Artémis, Apollon, peuvent étre
honorés avec Asclépios alors qu’ils n’ont pas de lien avec I'incu-
bation “or could be displayed in sculpted form for esthetic
reasons” ; il n’y a donc pas de raison, selon lui, de conclure a
une relation nécessaire entre les statues d’'Hypnos et d’Oneiros,
et la pratique de 'incubation dans le sanctuaire.®!

Les deux types d’arguments sont discutables, notamment le
second qui invoque le caractere purement décoratif des statues.
Ce genre de considération masque davantage nos incompré-
hensions qu’elle ne les résout. Si I'on observe, par exemple, la
proximité des statues d’'une Aphrodite Ambologéras (“Qui
repousse la vieillesse”), d'Hypnos et de Thanatos a Sparte,??
a-t-on vraiment progressé en y voyant la trace d'un aimable

77 Paus. 1,19, 1 ; 1, 44, 4 ; 3, 18, 4.

% Pas. 2, 10,2,

79 RIETHMULLER (2005) I, 130-133, et 131 pour ’hypothése de I'incubation
(qui n’est pas reprise dans le volume 1I, 63-68).

80 RENBERG (2017) 180-181, n. 152 ; 679-680 ; 686-688.

81 Jbid., 687.

82 Paus. 3, 18, 1. Cf. les analyses de PIRONTI (2007) 92-93, sur lesquelles je
m’appuie ici.
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divertissement esthétique sur I'amour, le sommeil et la mort ?
Clest faire I"économie du constat qu’il s’agissait d’'un culte a
une divinité dont les figures d’'Hypnos et de Thanatos expri-
ment certains aspects de la puissance : les forces vitales
quAphrodite est appelée a protéger — elle “repousse la vieil-
lesse” — s’épuisent aussi sous les effets du désir douloureux,
comme ['atteste la figure de Pandora dont nous avons parlé
plus haut. Les trois statues spartiates s'inscrivent dans un réseau
sémantique oli 'ambiguité d’Aphrodite passe par la proximité
avec les enfants de la Nuit,

Dans le cas de Sicyone, il est évident que jamais on n’aurait
fait I'hypothese de la pratique de I'incubation a Sicyone sans
la référence 2 Hypnos et 2 Oneiros. Ils sont toutefois bien
présents dans cet Asclépieion. Le lien avec Asclépios n’est pas
fortuit ou décoratif, pas plus que ne 'était celui de 'Aphrodite
spartiate avec Hypnos et Thanatos. Sans qu’on en connaisse les
termes rituels exacts a Sicyone, Oneiros et Hypnos expriment
I'une des voies possibles de la communication avec le dieu : un
sommeil peuplé de songes.

Munis de tous ces éléments, revenons a Mégare. Dans la
description de I'acropole Karia, le manteion de la Nuit apparait
comme une structure indépendante, et le terme signifie bien,
dans la Périégése, un sanctuaire dont le propriétaire divin émet
des oracles.®” En outre, comme on I'a vu plus haut, les poten-
tialités mantiques de la Nuit passent essentiellement par les
réves et cet arriere-plan — certes narratif mais néanmoins
explicite — permet de faire ’hypothese que I'oracle érait lié a
oniromancie.3* Dés lors, si I'assemblage des sanctuaires de la
Karia fait bien partie d’'une construction signifiante et relation-
nelle, les figures d’Asclépios et d’'Hygie pourraient avoir été,
d’une maniere ou d’une autre (qui nous échappe), autant asso-
ciés a la Nuit mégarienne que le Dionysos des célébrations
nocturnes et 'Aphrodite de la philotés.

83 PIRENNE-DELFORGE (2008) 175-176. Voir aussi la discussion avec loannis
Mylonopoulos, ci-dessous, sur ce point.

84 Cf. FriEsE (2010) 53-54, 75, 377.
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4.3. Deux dédicaces & la Nuit : voyage a Pergame et retour en
Erolie

En ce milieu du 11° siecle ot Pausanias visitait I'acropole de
Mégare, une jeune femme procédait a une dédicace a Pergame.
Elle est conservée sur un autel rond qui a été mis au jour dans
le sanctuaire de Déméter dans la cité :*

Nuwert xal Teretiit | xad té Adtopdror | Khaudia Tehespopravia
| SuvhTera xat’ Bvap.

A la Nuit et a Téléte ainsi qu'a Automatos, Claudia Telesphoriania,
la chanteuse d’hymnes, a la suite d’un réve.

La dédicace effectuée par la chanteuse d’hymnes a la suite
d’un réve est destinée a trois entités respectivement appelées
“Nuit”, “Célébration mystérique” et “Hasard spontané”. J’ai eu
Poccasion de me pencher sur ce document dans une petite
étude sur la Téléte divinisée,®® mais c’est évidemment comme
ensemble articulé qu’il faut considérer ces trois entités honorées
par la chanteuse d’hymnes Claudia Telesphoriania. U'expression
kat’ onar identifie clairement le vecteur d’une injonction divine,
probablement nocturne.?” Des lors, la Nuit honorée peut
étre soit le cadre de cette expérience onirique ou celui de la
“révélation spontanée” que désigne la coordination de Téléte et
Automatos. Dans ces deux cas, qui ne sont pas exclusifs I'un
de l'autre, ce sont des forces concues comme divines que la
chanteuse d’hymnes de Pergame a ressenties et qu’elle honore
d’un autel. La Nuit est ici destinataire de la démarche en tant
que puissance divine au méme titre que les deux autres entités :
elle fournit le cadre propice a la “révélation spontanée” et/ou au
réve qui I'a accompagnée.

8 ROBERT (1977) 4-5 = OMS VII 572-573.

86 PIRENNE-DELFORGE (2016) 37-38.

% Sur de telles injonctions, voir I'important article de VAN STRATEN (19706)
et, plus récemment, RENBERG (2010).
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Il s’agit assurément d’'une dédicace élaborée, dans le cadre
d’une cité qui a également vu, a la méme période, le dévelop-
pement des hymnes orphiques et leur réflexion poussée sur
les multiples maniéres d’exprimer les facettes chatoyantes de la
puissance des dieux.® Des les débuts du recueil, le troisieme
hymne honore la Nuit, dont la parodie d’Aristophane dans les
Ofseanx attestait déja 'importance dans les théogonies orphiques
de son temps.?” Louis Robert avait émis hypothese que le
répertoire de la dédicante incluait des hymnes orphiques.”
La présence conjointe de Nyx et de Téléte soutient assurément
cette identification.

La deuxi¢me dédicace — et je peux dire la seconde car
on n’en connait pas d’autre” — est celle de Nikéd évoquée a
entame de cette étude. Nous sommes désormais mieux armés
pour interpréter la présence de la Nuit aux cotés d’Artémis dans
ce document dont l'arriere-plan est tres certainement une par-
turition. Or, la grossesse et 'accouchement étaient des circons-
tances a haut risque pour les femmes. Au péril d’y laisser la vie
s'ajoutait la perspective de souffrances aigués au moment du
travail. Les paralleles que les auteurs anciens ont dessinés entre
les risques encourus par les hommes sur le champ de bataille
et ceux des femmes sur leur lit d’accouchement remontent a
I'lliade et ne se cantonnent pas a la glorification des seules
meres des Spartiates.”? Dans la tragédie d’Euripide qui porte
son nom, Médée dira les peines des femmes et sa préférence a
se retrouver en premiere ligne sur le champ de bataille par trois

88 Sur ces hymnes, voir RUDHARDT (2008) 165-326.

8 AR. Av. 693. Cf. aussi ARIST. Metaph. 1071b 26-27. Voir BRISSON (1985)
390-392 et RUDHARDT (2008) 188-189.

% ROBERT (1977) 4-5 [= OMS VII 572-573]. L'hypothése que ces pieces ont
été composées a Pergame a I'entour du 1€ siecle de notre ere (KERN [1910]
89-102) n’est pas contestée.

/1 La “Mere de Némésis”, qui pourrait étre la Nuit selon la généalogie
hésiodique, apparait 4 I'accusatif sur un petit monument de la Lesbos impériale :
ROBERT (1977) 3 [= OMS VII 571 : les lettres ne sont “pas antérieures au milieu
du 11¢ siecle de notre ére”].

2 HoM. 71 11, 267-272. Cf. LORAUX (1989) 29-31, 44, et passim.
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fois, bouclier au flanc, plutét que d’enfanter une seule fois.”
Clest 2 Artémis qu’est généralement rapportée cette violence
que subit la femme en couches. L'//iade en fait “un lion pour
les femmes™®* et ses fleches sont intensément redoutées,” a
Iinstar des coups de lance et d’épée qui transpercent le guerrier.
Ce dernier, quand il meurt, voit la nuit recouvrir progressive-
ment ses yeux et les accointances épiques de la nuit et de la mort
s'enracinent, on l'a dit, dans les qualités spécifiques de la Nuit
primordiale. On ne dispose pas d’'un méme type de description
pour évoquer la mort d’une parturiente, mais la dédicace de
Nik6é nous donne 'opportunité d’explorer les ressorts de ce
théme.

En effet, si Nikd a fait un veeu, avant son accouchement,
voire au coeur méme du travail, c’est pour se protéger de la
souffrance et du risque d’en mourir ou de voir mourir son
enfant. Il est intéressant de constater que le prénom masculin
Lysiponos, qui est particulierement attesté en Grece centrale 2
partir de la période hellénistique, pourrait avoir un lien avec la
délivrance ressentie au moment de la naissance de 'enfant ainsi
dénommé.”® On se prend alors A réver que Nikd offrant des
lysipona a donné a son nouveau-né le nom de Lysiponos ! Quoi
qu’il en soit de cette échappée imaginative, le choix de prier
Artémis dans ce genre de circonstance répond a une attente bien
attestée a 'égard de la déesse.”” Elle peut étre alors qualifiée de
Lochia®® ou d’ Eulochia.”® Le nom-méme d’lithyie peut s’ajouter

93 EUR. Med. 248-251. Cf. ELLINGER (2009) chapitre III.

% Howm. 1L 21, 483.

% Anth. Pal. 6, 271 et 273.

% A T'instar des anthroponymes théophores et qui, pour une part au moins,
devaient étre fondés sur un voeu effectué par les parents. Ce sens premier a pu étre
progressivement atténué et un prénom peut aussi répondre a un effet de mode,
mais n’oublions pas qu'un Isidore ou un Artémidore ont pu étre considérés
comme respectivement “donnés” par Isis et par Artémis. Sur les noms théophores,
voir PARKER (2000).

7 Voir notamment COLE (2004) chapitres 6 et 7.

% SEG XVI 341 (Delphes, 362/361) ; SEG XXXVII 487 (Larisa, III° s.
av. J.-C.) ; HELLY (1973) n° 174 (Gonnoi, II*-Is. av. J.-C.).

9 HELLY (1973) n° 173 (1™ moitié 11° 5. av. ].-C.). Cf. HESYCH. s.v. edhoylo
"Aprepts.
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au sien, notamment en Béotie!?’ et 3 Gonnoi en Thessalie.!?!
Arrétons-nous un moment sur ce cas de la juxtaposition Artémis/
llithyie puisque, si 'on ne sous-entend pas de coordination,
cest a ce type de construction paratactique que l'on a affaire
avec Nuit/Artémis.

Placer ainsi cote a cote deux divinités ne gomme pas la dis-
tinction entre elles, mais accentue ce qui les rapproche : une
Artémis Ilithyie signifie une Artémis sous 'aspect par lequel
elle ressemble le plus a Ilithyie.'”? Il en va de méme pour une
Athéna Niké, par exemple. Et les différents cas de dénomina-
tions de ce type paraissent bien attester le prestige des “grands
dieux”, avec la divinité “panhellénique” qui recoit la place
d’honneur.'”® Mais il peut aussi arriver que deux divinités
“panhelléniques” soient ainsi juxtaposées, comme Aphrodite-
Héra désignant, a Sparte, une antique statue de bois que les
meres honoraient au moment du mariage de leur fille.!*
Il s’agissait alors d’opérer une intégration particulierement puis-
sante des compétences respectives des deux déesses puisque cha-
cune se voyait ainsi honorée sous I'aspect par lequel elle ressem-
blait le plus a l'autre.

Est-ce a une telle structure dédicatoire que répond I'inscrip-
tion de Kallipolis ? Si I'on applique l'interprétation que 'on
vient d’évoquer, la Nuit-Artémis signifie Nyx sous I'aspect par
lequel elle ressemble a Artémis. C'est la Nuit d’'Hésiode qui se
profile ainsi : la meére du Lot-Fatal (Moros), de la Mort (Kér),
du Trépas (Thanatos), et de Lamentation de souffrance (Oizus
alginoessa). Mais la mortalité et la souffrance ne sont pas géné-
riques comme dans la 7héogonie : la juxtaposition d’Artémis
atteste que cest dans le registre de la parturition que ces maux

100 7G VII 1871-1872 = I Thespiai 250-251 (Thespies, 1/11 s. ap. J.-C.) ;
IG VII 4174-4175 (Anthédon, s.d.). Cf. SCHACHTER (1981) I, 94-106.

101 Plus d’une vingtaine de dédicaces s’échelonnant du milieu du 1r° siécle au
I siecle avant notre ere : HELLY (1973) n® 175-196.

102 PARKER (2005) 225.

103 1hid., 226.

104 Paus. 3, 13, 9. La phrase du Périégete ne permet pas d’exclure qu'’il
sagisse d’Héra-Aphrodite.
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étaient menacgants. Ce pourrait donc bien étre a la Nuit-Artémis
et pas seulement “a la Nuit et 2 Artémis” que s’est adressée
Nikd, en un syntagme polythéiste qui stipule le rapport des
forces divines en présence, celles que la dédicante a précisément
identifiées au moment de son accouchement.

Ces deux dédicaces, tant celle de Pergame que celle de
Kallipolis, par le caractere exceptionnel de la référence a la Nuit
en tant que destinataire d’un rituel, attestent que lentité pri-
mordiale de la 7héogonie pouvait étre ressentie comme une
puissance divine a I'ceuvre dans le monde. Mais le caractere
exceptionnel d’une telle référence atteste aussi que ce sont des
dédicaces théologiquement élaborées qui explicitent plus que
d’autres une expérience religieuse. Dans la plupart des cas, il
n’était nul besoin d’ancrer un veeu dans le champ de compé-
tence des entités primordiales : d’autres dieux y pourvoyaient.

Le fait que les dédicaces a la Nuit soient respectivement
datées du début de la période hellénistique et de la période
impériale ne permet pas de revenir vers I'acropole de Mégare
avec davantage de précision chronologique puisque ces textes
maintiennent parfaitement I'écart entre la fabrication des sta-
tues de Bryaxis et la visite de Pausanias. En revanche, la relative
préciosité de ces documents nous conforte dans I'idée que le
manteion mégarien de la Nuit est le fruit d’'une élaboration
sciemment opérée avec les autres cultes de 'acropole Karia,
quelles qu’en soient les dates respectives. Nous n’en connaissons
pas le détail, mais ce cas, flt-il exceptionnel, atteste une fois
encore que le polythéisme grec est profondément relationnel.

5. Conclusion

Hérodote et Aristophane en étaient parfaitement conscients :
les Grecs n'honoraient guere les entités cosmiques primordiales
comme telles. Méme s’il ne fait pas partie des dieux visés par la
remarque de ces auteurs, 'exemple de I'Eros de la Théogonie
est tout aussi éloquent. Venu a l'existence aux tout débuts du
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cosmos, Eros est ensuite subordonné 4 Aphrodite une fois que
le processus proprement théogonique est enclenché.!” La
déesse, en tant que premicre figure véritablement anthropo-
morphe du cosmos,'? prend en charge la puissance divine “qui
rompt les membres”. De la méme maniere, maints aspects de
Gaia sont cultuellement assumés par Déméter, par les Charites
et d’autres divinités encore, selon ce qui est attendu dans le
cadre du domaine “chthonien” — au sens strict de ce qui releve
de '’humus fécond —, pour ne rien dire de ce que Zeus doit
a Ouranos.'”’

Clest dans ce cadre que se dessine la figure de la Nuit avec
majuscule. Elle est divine et donc susceptible d’émerger dans le
registre cultuel. Il faut dés lors éviter de reléguer trop rapide-
ment les actualisations de la Nuit, qu’elles soient iconogra-
phiques ou dédicatoires, dans le registre des simples allégories.
Mais le dossier est tres mince et I'élaboration théologique
qu’attestent les quelques témoignages disponibles s’ancre dans
des réflexions qui ont beaucoup a voir avec la théogonie orphique
dans le cas de la Claudia de Pergame et peut-étre méme la théo-
gonie hésiodique dans celui de la Niké de Kallipolis.

En arriere-plan de ces surgissements cultuels rares se situe le
phénomeéne quotidien de la nuit, celle que I'7/iade qualifiait
d’ambrosié pour dire sa relation avec la sphere divine et les
ambiguités potentielles de tout ce qui est divin. Le temps de la
nuit est celui des peurs décuplées par 'obscurité, mais aussi des
enchantements, celui des réves qui peuvent tromper, mais aussi

105 C’est 2 RUDHARDT (1986) que I'on doit I'analyse la plus pertinente de ce
theme.

106 Sur ce point, voir PIRENNE-DELFORGE (2001) 90.

10711 est tentant d’appliquer un méme raisonnement aux relations entre
Artémis et Séléné, ainsi qu’entre Apollon et Hélios. Mais il s’agit essentiellement
d’associations allégoriques qui se multiplient a la période romaine (cf. CORNUTUS
Theol. Graec. 65 et la note 255 de 'édition de RAMELLI [2003] 396-397) et dont
on peine a percevoir d’éventuels fondements plus anciens, sauf peut-étre dans
certaines accointances entre Artémis, Hécate et des forces nocturnes, voire infer-
nales. Cf. déja les intéressantes remarques de Wernicke dans la Realencyclopiidie
([1895] 1338-1339, 1341, 1344, 1354), critiquant les interprétations faisant
d’Artémis une “déesse-lune” originelle.
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accueillir la parole des dieux, celui de la transe bachique ou du
plaisir érotique. Chacun a leur maniere, Dionysos et Aphrodite,
voire Artémis'®® et méme Asclépios escorté par Hypnos et
Oneiros, font partie des divinités qui peuvent assumer une part
des prérogatives de Nuit, la fille de Chaos et la mere de tout ce
qui enracine les humains dans leur condition mortelle.
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DISCUSSION

R. Schlesier: A propos de la dédicace de Niko, je ne vois pas
pourquoi il faut suivre linterprétation de Rousset (2006) qui
pense que Auctméve comme épithéte de Nyx (et) Artémis se
réfere ici 4 un accouchement (heureux). Le terme ne pourrait-il
pas se référer a une autre peine (mévoc) — de bon gré non spé-
cifide, peut-étre — de laquelle la dédicante se trouve délivrée ?
En tous cas, les (rares) occurrences du mot Avsirovog (unique-
ment chez Pindare, avant cette inscription ?) n’imposent en
rien le sens favorisé par Rousset.

V. Pirenne-Delforge: 1l est évident que 'adjectif Jysiponos ren-
voie a la dissolution d’un labeur ou d’une souffrance générique.
Le terme n’inscrit pas explicitement I'offrande de Niké dans la
sphere de la parturition comme le font I'épiclese Locheia et le
terme pausitokeia de I'inscription thessalienne. Les attestations
épigraphiques de I'adjectif Jysiponos qualifiant des dieux, on I'a
vu, concernent Zeus, Hélios et les Nymphes, auxquels on peut
ajouter Dionysos (SEG XXX 563, Thrace, 11I° siecle de notre
¢ere). Néanmoins, la convergence des trois éléments que sont le
sexe féminin de la dédicante, le voeu & Artémis et 'arriere-plan
culturel qui fait de 'accouchement le ponos par excellence
assumé par les femmes laisse peu de doute sur la référence a
une parturition.

1. Mylonopoulos: 1 cannot but agree that Niko is thanking
Nyx Artemis and not Nyx [and] Artemis and that she is
addressing Nyx Artemis after having survived giving birth to a
child. I was, however, wondering about this extremely unusual
hierarchical combination of divine names. It is not Artemis

Nyx, but Nyx Artemis that Niko is thanking? Could it be that
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the childbirth took place during the night, which prompted
the reference first to Nyx? Even if I ask you to speculate, could
you try and push your interpretation even further?

V. Pirenne-Delforge: En effet, c’est Nyx Artémis et 'ordre
n’est pas indifférent. Je pense que Nyx évoque les terreurs inhé-
rentes 2 la condition mortelle auxquelles Hésiode ['associait
déja par le biais du cortege de ses enfants. Elle est donc 'entité
divine globalisante de la dédicace, tandis qu’Artémis vient pré-
ciser 'orientation de la démarche dans le cadre d'un accouche-
ment. Puisque vous me demandez de spéculer en poussant
interprétation plus avant, je dirais qu’il est particulierement
tentant de faire 'hypothese que Nyx renvoie aussi a la nuit de
tous les jours, et donc aux circonstances nocturnes de I'accou-
chement de la dédicante. Mais quoi qu’il en soit de ce point
précis, le jeu de miroir entre Nuxti et Aptépedt confere bel et
bien un statut divin 2 la Nuit.

A. Chaniotis: 1 think that we can go a step further in recon-
structing the context of Niko’s dedication. Niko had made a
vow to Artemis (tuyoboa tdg edyac); she probably made the
vow during a difficult night. This is why her dedication is
addressed to Artemis Nyx. Her vow was not a prayer to the
night but a prayer to survive the night.

V. Pirenne-Delforge: Ce n’est pas Artémis Nyx, mais Nyx
Artémis, et ce n’est pas indifférent, comme je le disais en
réponse a la question précédente. Il s’agissait en effet pour la
mere de survivre et peut-étre de survivre a la nuit, mais la Nuit
est destinataire du voeu ! On ne peut faire I'économie de cette
mise en forme polythéiste en rabattant simplement la démarche
sur le cadre temporel du veeu. 1l est intéressant de constater
que, dans le cas de dédicaces a Artémis Ilithyie, c’est Artémis
qui est invoquée en premier, comme divinité qui accompagne
en général la vie intime des femmes, mais ajouter Ilithyie pointe
vers le moment précis ot 'enfant doit se libérer des membranes
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qui le retiennent dans le ventre de sa mére."! Dans le cas pré-
sent, c’est Nyx qui est invoquée en premier, comme divinité
qui met en exergue la condition mortelle des humains et tra-
duit la peur de mourir, mais ajouter Artémis pointe vers le
moment le plus aigu ol cette peur se manifeste dans la vie
intime des femmes, a savoir 'accouchement. Ce genre de dédi-
cace peut étre vu comme une formulation polythéiste’ qui
exprime des nuances spécifiques a 'aide d’'une configuration
choisie de divinités.

1. Mylonopoulos: In Pausanias’ text about the manteion of
Nyx in Megara (1, 40, 6), I am puzzled by the use of kaloume-
nos. Pausanias usually makes use of this way of addressing a
structure, if he is not certain or entirely comfortable about how
exactly to categorize it (it’s not clearly a temple, it’s not clearly
a treasury, it'’s not clearly something he can explicitly name).
How would you interpret the use of kaloumenos in this context?

V. Pirenne-Delforge: Cest le seul emploi de manteion qualifié
de kaloumenon et associé au génitif de la divinité propriéraire
du sanctuaire oraculaire. Dans le cas du manteion d’In6 en
Laconie, on trouve simplement la formule iepév gotiv "Tvoic
xal povrelov (3, 26, 1) et pour celui de la Terre a Olympie,
Pausanias écrit pavreiov w7 ' (5, 14, 10). Néanmoins, je ne
pense pas qu’il s’agisse d’'une maniere de signaler une structure
architecturale particuliere et ce, pour deux raisons. La premiére
est qu’un sanctuaire oraculaire n’implique pas de structure spé-
cifique qui soit immédiatement reconnaissable et dont le man-
teion de Mégare marquerait 'exception. Le terme est employé
par Pausanias pour une large palette de sanctuaires oraculaires,
allant du sanctuaire delphique au modeste monticule du Gaion
d’Olympie, en passant par Didymes. Il désigne ainsi simple-
ment le fait qu'un sanctuaire — quelle qu’en soit "apparence
— accueille une divinité dont la fonction locale est oraculaire.

1A ce sujet, cf. PIRONTI / PIRENNE-DELFORGE (2013).
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La deuxiéme raison tient aux nombreuses formules paralleles
du type yuuvdoioy ‘Eppob xarodpevoy (1, 2, 5), xarodpevoy
fnewov Alyénc (1, 22, 6), Bopov xarobpevoy Avtépntos (1, 30,
1), 88wp ... xahodpevoy Zibvidwy vopoey (1, 40, 1), etc. que
Pon trouve dans la Périégése. Dans ces différents cas (et d’autres
encore), le kaloumenon introduit simplement le génitif du pro-
priétaire du lieu, sans qu’il faille y voir une quelconque réserve
dans l'identification de la structure, et @ fortiori quand il s’agit
de l'eau des Nymphes Sithnides ! On pourrait traduire cet
emploi de kaloumenon par “nommément attribué a2”.

1. Mylonopoulos: In addition, is it even possible that he is
not referring to a manteion of Nyx (Nvxtdc xahodpevév ol
wavteiov), but rather to a manteion used at night (yvxtdc
®ahoOULEVEY EGTL LavTELOY)?

V. Pirenne-Delforge: Pour les raisons évoquées auparavant, je
ne le pense pas.

R. Schlesier: N'y a-t-il pas un certain risque de traiter Hésiode
comme grille d’interprétation applicable a la tradition posté-
rieure ? Pour Hésiode, il est vrai, la nuit est une puissance
cosmique avec une généalogie impressionnante qui lui est
propre, mais faut-il conclure que cette conception d’'Hésiode
s impose et reste dominante ?

V. Pirenne-Delforge: Quand je me réfere a Hésiode pour
comprendre l'inscription de Kallipolis, je ne fais rien d’autre
qu'obéir a Hérodote qui considérait qu'Homere et Hésiode
avaient structuré les représentations que les Grecs se donnaient
de leurs dieux (2, 53). Il ne s’agit évidemment pas d’une réfé-
rence dogmatique, mais bien d'un arriere-plan de représenta-
tion partagé entre ce qu'on lit dans la 7Théogonie et ce que I'on
voit apparaitre dans une dédicace des débuts de la période
hellénistique en Grece centrale. Le caractere exceptionnel de la
mention de la Nuit comme destinataire du veeu me conforte
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dans l'idée que, associée a Artémis, elle permet d’énoncer une
‘phrase polythéiste” élaborée.

A. Chaniotis: When one considers the children of the Nyx in
Hesiod, one notices that they mostly represent the negative
aspects of the night. Moros, the fatal fate, Kéres and Thanatos
(Dying and the condition of Death), Nemesis (retribution), and
suffering (Oizys), deception (Apaté), and Old Age (Géras), in
addition to sleep and dreams; even Mémos, which probably
alludes to jokes in the nocturnal sympotic context, highlights
the aggressive, sarcastic character of jokes. Only sexual desire
(Philotés) alludes to the more pleasant aspects of the night. Can
we attribute this to Hesiod’s thought?

V. Pirenne-Delforge: Tout d’abord, il faut souligner qu'a coté
d’entités intégralement maléfiques dans le registre de la souf-
france et de la mort, d’autres enfants de la Nuit sont plus
ambigus — et donc potentiellement positifs — comme les
Moires, qui font alterner le mal et le bien dans la vie des
hommes ; comme Némésis, qui est un fléau, mais donne éga-
lement la juste rétribution des actes mauvais ; comme Philotés,
dont j'ai évoqué I'ambiguité bien mise en lumiere par Gabriella
Pironti ; comme Eris, dont Hésiode dit dans Les Travaux et les
Jours qu’il existe une bonne et une mauvaise Eris. Ensuite,
comme je l'ai dit peut-étre trop rapidement, il convient de
replacer ce catalogue dans le cadre narratif auquel il appartient.
Avec la castration d’Ouranos, le cosmos en formation voit sur-
gir la ruse et le crime, ce qui justifie que la trame narrative du
poe¢me integre alors la généalogie de Nuit, qui déploie toutes
les potentialités des maux inaugurés par le forfait de Kronos.
En outre, a ce stade de la 7héogonie intervient une premiere
détermination de la condition humaine qui se verra approfon-
die lors de la crise prométhéenne. Je ne sais si Hésiode peut
étre tenu pour responsable de cette tonalité négative — ou plu-
tot profondément ambigué — des enfants de la Nuit, mais la
structure méme du poeme permet d’en rendre compte.
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L. Dossey: This question relates to the discussion of the nega-
tive (Hesiodic) versus positive portrayals of the night. The
Hesiodic view of the night, as you discuss, is one of the night as
a conqueror. When gods such as Zeus sleep, it is the primordial
gods overwhelming the Olympian ones. Silvia Montiglio has
recently addressed the question of why the Greek gods sleep in
a different way. Her argument is that they do so because sleep
is pleasurable (“sweet” as in Homer).? Why would you say that

Greek gods sleep?

V. Pirenne-Delforge: Hésiode ne fait pas explicitement de la
nuit une “conquérante” méme s’il la dépeint comme redou-
table. En revanche, ainsi qu'on I'a vu, le chant XIV de I'//iade
la qualifie de “dompteuse des dieux et des hommes”. Et il est
évident qu’Hypnos traduit concrétement un aspect du pouvoir
de “domptage” de sa mere en conduisant au sommeil les dieux
comme les hommes. L'idée que les dieux dorment car le som-
meil est agréable est une idée intéressante et probablement
assez juste. Mais ce que l'on trouve essentiellement dans cette
représentation, c’est une manifestation de plus de la propen-
sion des Grecs a anthropomorphiser leurs dieux et a leur attri-
buer une large palette de leurs propres comportements, surtout
quand ils sont agréables !

A. Chaniotis: Since we mention sleep and dream, it is note-
worthy that the gods sleep, but they do not dream — at least,
I cannot recall any dreams of gods.

* S. MONTIGLIO (2015), The Spell of Hypnos. Sleep and Sleeplessness in Ancient
Greek Literature (London), 23-26.
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