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UNE DEESSE EN PLEURS :
NIOBE ET LA SEMANTIQUE
DU MOT ©EOr CHEZ SOPHOCLE

REsuME. — Niobé, fille de Tantale et rivale de Léto, se trouve 4 deux
reprises qualifiéc de « déesse » (0e6¢) dans les tragédies de Sophocle (Ant.
834 et EL 150). Entendu dans le sens de «déesse immortelle », ce statut
donné A D’éternelle pleurcuse est surprenant, d’autant que son histoire
souligne précisément la barridre infranchissable qui sépare hommes et dieux.
L’explication traditionnelle, qui interpréte le statut divin de Niobé comme
une hyperbole destinée 4 consoler Antigone ou & souligner P'admiration
d’Electre, parait insuffisante au regard de Pintérét porté par Sophocle aux
questions religicuses. Plutdt que de comprendre le terme Bedg dans le sens
de «dieu immortel » ¢t d'y voir une exagération, il semble préférable de
lui donner une réelle portée religieuse et de Pinterpréter dans le sens de
«héros », selon un usage attesté deés le cinquitme siecle pour désigner des
figures cultuelles locales et dont on trouve un exemple chez Sophocle avec
le héros Colonos (O.C. 65). Présenter Niobé comme une héroine, c’est-a-dire
une défunte pourvue de pouvoirs spéciaux dans 'au-deld, reflete Ia place
qu'elle occupe dans les traditions thébaines et argiennes et s’inscrit parfaite-
ment dans le contexte d’Antigone et d’Electre, deux tragédies centrées autour
du statut des morts et de leur pouvoir.

Anstract. — Niobe, the daughter of Tantalos and the rival of Leto, is
twice called a “goddess” (8edc) in Sophocles’ extant tragedies (Ant. 834 et
ElL 150). The term is surprising if understood in the sense of “immortal
god,” especially since the myth attached to Niobe stresses the unbridgeable
gap that divides men and gods. The traditional explanation that interprets
Niobe’s divine status as a hyperbolic statement meant to provide solace to
Antigone and to express Electra’s admiration is not quite satisfying in view
of Sophocles’ interest in religious questions. Rather than understanding the
term Bedg as “immortal god” and interpreting it as an exaggeration, it seems
preferable to give it a genuine religious significance as “cult-hero,” a usage
attested as early as the fifth century B.C. to refer to local cult figures and
exemplified in the Sophoclean corpus in the case of the hero Colonos
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(0.C. 65). Casting Niobe as a cult-hero, ie. a dead endowed with special
powers, matches the special position that she occupies in Theban and Argive
traditions and is thematically relevant to the contexts of the Antigone and
the Electra, two tragedies centered on the status and the power of the dead.

Dans une phrase célebre, Hérodote présente Homere et
Hésiode comme les artisans de la généalogie des dieux grecs, de
la répartition de leurs attributs et de la définition de leur
apparence — en somme, de I'organisation du polythéisme !. Souli-
gnant le 16le unificateur et structurant des épopées archaiques,
ce passage ne doit cependant pas masquer la variété des croyances
religieuses des Grecs, aussi nombreuses que les cités et les
époques dont elles émanent. Evidente dans le corpus des inscrip-
tions, cette diversité est également sensible dans la tradition
littéraire, comme le montrent deux passages ‘de Sophocle ou le
statut de «déesse » est attaché & une figure présentée comme
une mortelle chez Homeére, & savoir Niobé 2.

Dans Antigone, aprés avoir entendu Créon décrire le chatiment
qu’il lui destine, la fille d’Edipe compare 'emprisonnement dans
la pierre et la mort lente qui 'attendent avec le destin de Niobé,
pétrifiée au sommet du mont Sipyle (v. 823-833). Le cheeur
répond en établissant une distinction entre le statut de Niobé et
celui d’Antigone :

QA Be6¢ ToL kol Beoyevvils,
nueic 82 Pporol xol Bvrroyevelg
koitot dpdvy péya kaxoboor
toig tooBéorg ovykAnpo Aoxely
{Boov xai €reirta Bavoloay.

Mais elle est une déesse née de dieux, tandis que nous sommes des
mortels nés de mortels. Ei c’est beaucoup que l'on dise dune défunte
quelle a partagé le sort des égaux des dieux de son vivani puis dans
la mort3.

On retrouve ce statut divin de Niobé dans la parodos d’Electre.
Comme le cheeur encourage Electre 4 tempérer sa douleur, celle-ci
évoque le rossignol Aédon-Procné ainsi que Niobé, modeles de
la fidélité aux morts qu'elle entend comserver envers son plre

1 Hdt 2.53.2.

2 Tout au long de cet article, fes termes «dieu» et «déesse» seront employés
pour traduire le mot grec 8edc. J'espére cependant montrer que le terme n'est pas
seulement réservé aux dieux immortels et qu’il peut, des le v® sigcle av. J.-C.,
s'appliquer dams certains cas & des héros, c’est-a-dire des défunts auxquels est attribué
il pouvoir post mortem.,

3 Soph. Ant. 834-838.
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Agamemnon. Comme le cheeur d’Antigone, Electre qualifie Niobé
de déesse :

16 moviddpev Niopo, of & Eyoye véuw Oedv,

4t ev tdpe metpain,

otol, Saxplels. _

Hélas, malheureuse Niobé, pour ma part je fe tiens pour une déesse,
toi qui dans ion tombeau de pierre, hélas, pleures*.

Par rapport & la tradition mythique, ce statut divin accordé a
Niobé est étonnant, presque paradoxal. Fille de Tantale et de la
Pléiade Taygeté, Niobé compte certes Zeus au nombre de ses
ancétres mais cette ascendance, rappelée dans un fragment de la
Niobé d’Eschyle’, la met seulement au nombre des multiples
humains qui descendent de divinités. Par ailleurs, I'histoire qui
depuis I'Iliade lui est attachée a précisément pour effet de
renforcer la distinction entre dieux et hommes et de situer Niobé
du codté de ces derniers. Dans le poéme homérique, Niobé est
punic pour avoir voulu égaler la déesse Léto et s’étre comparce
a elle (Anwl icdoxeto wodhmopfo, 11 24.607). Cette tentative
d’intrusion -dans la sphére divine est immédiatement chétiée : les
six gargons et les six filles de Niobé périssent sous les fleches
d’Apolion et Artemis, et attendent dix jours avant de recevoir
des dieux une sépulture; Niobé est désormais une pierre parmi
les rochers du Sipyle, ol elle endure le chitiment infligé par les
dieux 6. Un fragment de Sappho, selon lequel Léto et Niobé
étaient initialement de « proches compagnes » 7, suggére le schéma
d’une proximité initiale des deux figures suivie d'une dissociation -

4 Soph. El 150-152. I'adopte et traduis le texte de Lloyd-Jones et Wilson. Clest
déja le texte de Dain. Au vers 152, la plupart des manuscrits donnent la legon aidd,
mais V donne ciév et Zc del. aioi est conforme au principe de réponse entre
Strophe et antistrophe, puisque le méme terme se trouve au vers 136; aiév est
satisfaisant au niveau du sens puisque, comme le souligne R. Iebb (Sophocles, the
Plays and Fragments. Part VI: The Electra, Cambridge, 1894, ad v. 152), C'est le
caractére &ternel de la souffrance de Niobé qui importe ici. Quelle que soit la lecture
retenue, aiév comme aici renforcent la portée du verbe Soxpierg et Uintensité et Ia
douleur de Niobé : le premier insiste sur le caractére éternel de sa souffrance, I'autre
sur la compassion d’Electre. Voir la discussion de H. Lloyd-Jomes et N.G. Wilson
(Sophoclea: Studies on the Text of Sophocles, Oxford, 1990, p. 46), qui admettent les
deux lectures. '

5 Eschl fr. 162, Radt : ol Bedv &yylomopor/cols Znvdg £yyic. Un recoupement avec
le témoignage de Strabon 12.821 indique que ces vers étaient prononcés par
Niobé elle-méme,

6 Hom. fl. 24.602-617. Je n’entre pas ici dans la discussion de la pertinence de
Papologue et des possibles influences du contexte iliadigue sur Ihistoire de Niobé.
A ce sujet, voir en particulier M.L. Lang, “Reverberation and Mythology in the
Higd”, dans C.A. Rubino et C.W. Shelmerdine (&d.), Approaches to Homer, Austin,
1983, p. 140-64.

7 Sappho Fr. 142 Lobel-Page : Adte wot NudPo pdho pév ¢idon fioav dtorpot.



450 MARIANNE HOPMAN [REG, 117

une structure d’ailleurs récurrente dans la famille de Niobé,
puisqon la retrouve avec son pére Tantale et son époux
Amphion 8. Fin lecteur et interpréte des mythes grecs, Ovide
présente I’histoire de Niobé comme celle d’une rivalité avec Léto
et met dans la bouche de Niobé un vibrant plaidoyer énumérant
ses titres A étre traitée en déesse (numen, 6.172) — ascendance
divine, pouvoir, beauté, nombreuse progéniture °. Dans la version
présentée par Ovide, c’est la tentative de Niobé d’¢tablir son
propre culte au détrinient de celui de Latone (6.201-203) qui
provoque la colére de cette dernidre, la mort des Niobides ct la
pétrification de leur meére. Au niveau du mythe, donc, Niobé ne
releve pas de la sphere divine et en est méme délibérément exclue.

Dans ce contexte, il est surprenant de voir & deux reprises le
mot 0edg apposé au nom de Niobé, Le cas est unique chez
Sophocle 10 et a depuis longtemps étonné les commentateurs,
qui I'expliquent en général comme une figure rhétorique. Cette
explication, certes possible, ne fait cependant qu’atténuer la portée
du terme. Elle ne rend pas compte de la spécificité de son
emploi au sujet de Niobé ni de 'emphatique écart, souligné dans
le passage d’Antigone, qui sépare cet usage de la tradition
homérique. Cet article propose donc un second niveau de lecture.
On montrera qu'au regard des traditions de Thébes et Argos,
ot se déroule I'action d’Antigone et d’Electre, la divinisation de
Niobé posséde une authentique signification religicuse et qu’elle
participe de I'intérét porté par les deux tragédies au pouvoir des
héros et des morts.

1. Le statut divin de Niobé comme figure rhétorique

Ftonnants et provocateurs, les deux emplois du mot 8edc a
propos de Niobé peuvent dans un premier temps se comprendre

8 D’aprés ce que P'on a pu reconstituer de la Niobé de Sophocle, la rivalité de
Niobé et I.éto s’y retrouvait au niveau d’Amphion et Apollon. Cf. W.S. Barrett,
“Niobe”, dans R. Carden (éd.), The Papyrus Fragments of Sophocles, Berlin and
New York, 1974, p. 171-235.

9 Ov. Met. 6.146-312.

10 W, Dindorf (Lexicon Sophocleum, Leipzig, 1870, s.v. 6edc) et F. Ellendt (Lexicon
Sophocleum, Berlin, 1872, s.v. 8edg, p. 317) relévent trois autres cas chez Sophocle
olt des héros ou semi-divinités sont qualifiés de @eoi : le héros Colonos (O.C. 65),
le centaure Chiron (7r. 714), et Orithye (Ant. 986). Dans le dernier cas, ia portée
du terme est peu marquée : il s'agit d’une périphrase désignant Cléopéira, la fille
de Borée et d’Orithye, comme une «enfant des dieux» (Bedv moic). Plutdt que
l'indication d'un statut particulier attribué a Orithye, 'expression peut étre entendue
comme ['extension du statut divin de Borée & sa compagne. L.¢ cas de Chiron est
plus clair : le terme 8e0g est utilisé en apposition au nom du centaure pour monirer
la puissance de la fleche empoisonnée d’Héracles, capable de mettre & mal méme
un dieu (Bedg/yeipav). Chiron, fils de Cronos et de 'Océanide Philyra (Hés. Th. 1001-

[T
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par rapport ala progressmn du dialogue. Dans Electre, c’est la
fisure éponyme qui a la fois se compare a Niobé et qualifie
cette derniére de déesse. La plupart des critiques 1nterpretent
donc I'expression du point de vue du personnage. D’apres le
scholiaste, Electre veut dire qu’elle révere Niobé a I’égal des
dicux !!. Parmi les commentateurs modernes, Jebb lit 'expression
comme une facon de dire que Niobé est bienheureuse 12, tandis
que Kells y voit une marque de respect 13,

La structure et le vocabulaire de la réplique d’Electre encoura-
gent cette interprétation psychologique. L’exemple de Niobé déve-
Ioppe celui du rossignol Aédon-Procné, cité par Electre en
réponse au choeur qui la presse de cesser de pleurer la mort
d’Agamemnon 14, Pour elle, les deux figures sont des modeles de’
la fidélité aux morts qu'elle veut maintenir envers son pere ;
elle souligne donc leur caractére exceptionnel et les glorifie en
insistant sur leur lien privﬂegle avec les dieux. Le rossignol est
décrit’ comme la « messagere de Zeus» (Awog dyyehog, v. 149) 15,
Le terme 0Oedg empioye a propos de Niobé va plus loin mais
s’inscrit dans la méme logique 16 : les deux expressions expriment
la connivence et 'admiration que ressent Electre pour ces figures
de matres dolorosae.

D’autre part, Pemphatique #yeye suggere que le statut divin
accordé & Niobé reléve de 1'opinion personnelle d’Electre sans
forcément avoir de portée générale. De méme qu’Electre souligne
le lien intime qui I'attache au rossignol, en harmonie avec son

1002, Pd. P. 3.1-4) est traditionnellement immortel et de statut divin, et Pindare
I'appelle la «divine béte sauvage» {¢np Oglog, P. 4.119). Je reviendrai plus loin sur
Colonos, dont le qualificatif de 6edg est lié 4 son statut de héros éponyme dans le
déme de Colone. De toutes ces figures, Niobé est la seule A laquelle le terme 8eog
est attaché A deux reprises, dans deux tragédies différentes.

11 Sch. ad EL 150 : ot & &yoye véue 0sév: dvil 1ol &v mpf] v Bedv pepilwos.

2 R, Jebb, ad loc. : “By 0edv Electra means poaxeptdmy : cp. Sappho’s daiveral
pol xfivog icog Beolotv. Niobe is happy in the highest, the divine, sense, because, by
her perennial grief, she is true to the memory of those whom she has lost”,

13 TH. Kells, Sophocles : Electra, Cambridge, 1973, ad loc. : “Electra means that
Niobe has her reverence for her steadfastness in bereavemernt”.

14 Les deux figures sont d’ailleurs parfois liées généalogiquement, puisque Aédon
est I'épouse de Zéthos dans 'Odyssée (19.518-523), ce qui fait d’elle la belle-sceur
de Niobé, traditionneliement mariée & Amphion. Selon une tradition transmise par
Eustathe (ad Od. 19.518), les deux belles-scenrs sont en rivalité pour le nombre de
leurs enfants et Aédon tue son fils en croyant quil s'agit d'un des enfants de Niobé.
Une version semblable est transmise par Pausanias (9.5.9).

15 Comme le soulignent Yebb et Kells ad loc., la périphrase «messager de Zeus »
est & mettre en relation avec le fait que le rossignol annonce le printemps et la
nouvelle année, comsacrés § Zeus.

16 Cf. J.C. Kamerbeek, The Plays of Sophocles. Part V : The FElecira, Leiden,
1963, ad v. 147-149.
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coeur (v. 147), insistance sur les pronoms personnels (o& d&ywye
véum Bedv, v. 150) 4 propos de Niobé suggére que c'est elle
seule qui lui donne le statut de déesse. Cette subjectivité est
confirmée par le verbe vépw, souvent utilisé chez Sophocle pour
introduire un point de vue individuel?7. La réponse du cheeur
modere d’ailleurs la portée de cette comparaison en rappelant a
Electre quelle n’a pas besoin de chercher des modeles divins et
en lui reprochant son exces : elle n'est pas seule parmi les
mortels A connaitre la souffrance (v. 153-163). Non repris par le
cheeur, le statut divin accordé & Niobé peut donc &tre interprété
comme une hyperbole propre & la seule Electre. Il reléverait
alors de I'usage catachrestique du mot 6edg, bien attesté par
ailleurs, qui consiste & utiliser.le terme pour marquer admiration
ou respect envers des figures, animées ou inanimées, qui ne sont
pas techniquement des divinités 18,

La situation est différente dans Amntigone, ot la comparaison
avec Niobé est le fait d’Antigone, tandis que le terme 6edg est
utilisé par le cheeur. La aussi, cependant, cet emploi peut €tre
analysé comme une figure rhétorique, en 'occurrence un €lément
de 1a démarche consolatrice qui caractérise les autres interventions
du choeur 19. Dans son adieu aux citoyens de Thebes, Antigone
souligne le caractdre contre-nature et par-la terrible du sort qui
la destine & descendre vivante dans le royaume d’Hades (v. 810-
813), & devenir ’épouse non d’Hémon mais d’Achéron (v. 813-

.

816), & ne pas &tre pleurée par ses proches (v. 876-832) et a
occuper un insupportable intermédiaire entre vie et mort (v. 850-
852). De son cbté, le cheeur s’attache A renverser la perspective
ct 2 montrer que ce destin, précisément parce qu’il est unique,
est source de gloire. En une argumentation serrée, les vieux
Thébains reprennent le vocabulaire et les images utilisés par

17 Kamerbeek donne en exemples Tr. 483 : fpaprov, el T mvd' apoptiov vépeig
et O.R. 1080 : £vo & 2uovtdv noide tig Thyng vépev. On pourrait ajouter EL 597-598 :
xai o Syove deonémvA] untep’ odr Eloccov elg MpbS vERD.

18 Ce fonctionnement est bien illustré par- un fragment de Ménandre (fr. 223
Koerte). Invoquant Impudence (Anaideia) comme la plus grande des divinités, le
locuteur justific cet ajout au panthéon par le fait que «tout ce qui a du pouvoir est
maintenant tenu pour un dieu» (w xpatodv yap viv vopiletm 6eds).

19 R. Jebb (Sophocles, the Plays and Fragmenis. Part III: The Antigone, Cambridge,
1891, ad loc.) souligne bien que la réponse du cheeur est destinée A consoler Antigone,
et non & fui reprocher la comparaison de son sort avec celui de Niobé. Comme le
montre Kamerbeek (The Plays of Sophocles. Part. III: The Antigone, Leiden, 1978,
ad loc.), il est difficile de suivre Knox (The Heroic Temper. Studies in Sophoclean
Tragedy, Berkeley and Los Angeles, 1964, p. 66) lorsqu’il comprend les vers §34-835
comme un reproche du cheeur & Antigone. Le xoitor du vers 836 n’introduit pas
nécessairement une opposition et peut prendre la valeur syllogistique de «or» (Cf.
Ant. 949, O.R. 855).
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Antigone pour en inverser la portée 20; la différence de ton est
d’ailleurs soulignée par 1’opposition entre les couplets lyriques de
I'une et les anapestes de lautre. Le choeur comme Antigone
insistent sur le fait que cette dernieére va descendre vivante chez
les morts ({@®oa, v. 811 et 821), mais tandis qu’Antigone se voit
saisie passivement par Hadés (v. 810-813), le cheeur emprunte
I'image d’une catabase voulue et active (v. 821-822). Si Antigone
ne connaitra pas le mariage qui normalement lui aurait di étre
réservé (ob® vpevaiev Eykinpov, v. 813-814), elle partagera le
sort des égaux des dieux (t0l¢ loo8éoig Eyxinpa Aayelv, v. 837) :
le terme &yxinpo employé par Ie cheeur au vers 837 répond au
gyxcinpov d’Antigone au vers 814 en lui donnant une nouvelle
coloration?!, De la méme facon, alors qu’Antigone utilise le
paradigme de Niobé pour souligner I'horreur du destin qui
Pattend 22, le cheeur en retourne la portée et en tire une source
de fierté.

Plus précisément, en donnant 3 Niobé un statut divin, le choeur

»

poursuit une démarche qui consiste a élever Antigone au-dessus

20 Sur larticulation des parties chorales et des parties lyriques du kommos, voir
en particulier K. Reinhardt (Sophocle, traduit de Pallemand et préfacé par E. Marti-
neat, Paris, 1971, p. 120-121), qui monire que la partie du choeur forme tantdt
contraste, tantdt résonance avec la plainte d’Antigone. J. Jouanna («Lyrisme et
drame : le cheeur dans V'Aniigone de Sophocle », dans J. Jouanna (éd.), Le thédtre
grec antique, la tragédie. Actes du & colloque de la Villa Kérylos @ Beaulieu-sur-Mer
les 3 et 4 octobre 1997, Paris, 1998) p. 101-128 (p. 124-126), insiste sur lattitude
critique du cheeur. ‘

21 Au vers 837, les manuscrits donnent &yxinpo mais pour des raisons de sens, la
plupart des éditeurs adoptent la correction otviinpa proposée par Schaefer. Quelle
que soit la lecture choisie, le terme est basé sur la méme racine qu’&ykinpov au vers
814 et lui fait écho.

22 Certains interprétes ont proposé de pousser la portée de la comparaison avec
Niobé au-deld des ressemblances explicitement soulignées par Antigone et d’y faire
résonner d’autres aspects de son histoire. Selon G. Miiller (Sophokies Antigone,
Heidelberg, 1967, p. 186), Antigone se plaint de subir le méme sor{ que l'ennemie
des dieux, elle qui justement défend la loi divine comtre la justice de Créon. Pour
Knox (op. cit. n. 19, p. 42-43) et Whitman (Sophocles: A Study in Heroic Humanism,
Cambridge Mass, 1951, p. 93-94), la comparaison avec Niobé représente moins wvne
plainte que Pespoir de partager le sort de figures divines. Se sittiant non plus au
niveaun du personnage, mais de celui du poéte, Steiner (Anrigones, Oxford, 1984,
p. 97) insiste sur le fait que Niobé est une figure de la révolte conire les dieux, un
antitheos, et voit dans la comparaison une fagon de suggérer que Pattitude d’Antigone
releve de Phybris. Toutes ces lectures posent le probleéme de l'interprétation des
comparaisons et la question de savoir jusqu'oit pousser I'analogie entre comparant et
comparé. Un cas semblable se retrouve dans le quatriéme stasimon, avec la comparai-
son du sort d’Antigone 3 celui de Lycurgue, enfermé par Dionysos dans une prison
de pierre (v. 955-965). Comme le souligne le scholiaste au vers 955, il ne faut pas
en conclure qu’Antigone partage I'impiété de Lycurgue : pf ote 82 ad1d AdPuouev
&t woi B Avoyévn Goepiic oboo mémovlev Smep © doePhg Auvkodpyog GAA anMdg T
nopadécel @V opolov ducTuyidv mopopuBeitor v képrv. La situation me semble
étre la méme pour la comparaison avec Niobé.



454 MARIANNE HOPMAN [REG, 117

de 1a condition humaine. Dans la réplique précédente, en rempla-
cant Pimage de I'enlévement par Hades par celle d’une catabase
volontaire, le cheeur sortait déja Antigone du domaine des hom-
mes et la plagait implicitement sur le méme plan que les héros
des catabases mythiques, Héracles, Ulysse et Thésée, eux aussi
descendus vers Hades vivants et de leur plein gré — mais qui,
contrairement 4 Antigone, remontent ensuite des Enfers 2, En
attribuant a Niobé un statut divin, le cheeur prolonge cette
démarche d’un degré supplémentaire. La conclusion généralisante
quil offre aux vers 836-838 reprend les deux étapes de cette
assimilation d’Antigone & des figures surhumaines : Antigone
ressemble aux héros des catabases de son vivant ({@oo v. 838,
¢f. {hoo v. 821) et se rapproche de la divine Niobé dans la
maniere de sa mort (avodoa v. 838, ¢f OAécbor v. 823). Les
«égaux des dieux» (icd6eor) dont Antigone partage le sort
comprennent 2 la fois les héros des catabases et Niobé. Le statut
divin donné a Niobé au vers 834 peut donc se comprendre par
rapport & Dargumentation précédemment développée par le
cheeur; il participe d’une démarche consolatrice qui souligne le
destin exceptionnel d’Antigone en Passimilant & des figures surhu-
maines.

Satisfaisante au niveau intra-diégétique, cette interprétation I'est
moins si 'on replace le passage d’Antigone dans la tradition
homérique des emplois du terme 6edg, comparaison a laquelle
invitent la langue et la structure de la réplique du choeur. Le
chceur 6tablit un systéme constitué de deux groupes, chacun
formé d’un substantif et d'un adjectif qui se répondent terme a
terme : « déesse née de dieux » (B¢ tor kol Beoyevvig, V. 834),
«mortels nés de mortels » (Bpotol kol Bvmroyevel, v. 835). Les
substantifs 6edc et Ppotol sont homériques ; leur coordination
ressemble aux nombreuses expressions ol le terme Oedg est utilisé
en conjonction avec des mots désignant les hommes (Bpotog avnp,
&vBpamog, Bvmeoc), comme dans la périphrase qui désigne Zeus
comme le «pere des dieux et des hommes» (mowp GvBpdv Te
fedv 1€) 24 ; enfin la double combinaison d'un substantif et d’une
épithéte rappelle par exemple la formule 6eot pdxopeg ol Bvnrol
&vopanot. Par le jeu des résolutions et contractions des anapestes,
le vers 834 est d’ailleurs composé uniquement de dactyles et de

2 Le terme xotapoive utilisé par le cheeur au vers 822 pour décrire la descente
&’ Antigone vers Hades est employé par exemple au sujet des catabases d'Ulysse dans
IOdyssée (Od. 23252) et d’Héracles dans les Héraclides (Eur. Her. 913). Sur les
catabases héroiques, voir en dernier lien J.L. Calvo Martinez, “The katabasis of the
hero”, Kernos Supplément 10, 2000, p. 67-78.

U Cf. LfgrE s.v. 8s6c (ILW. Nordheider).
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spondées et se rapproche donc du rythme des hexametres épiques.
Cette saveur archaique de la réplique du cheeur est confirmée
par le terme i666eog, un terme fréquent dans I'lliade, rare ensuite,
et un hapax chez Sophocle 25, .

Ce rappel formel de I'héritage homérique souligne d’autant
plus Poriginalité de 'emploi du terme 8edg a propos de Niobé.
Dans I’épopée archaique, « dieux » et « hommes » sont des catégo-
ries complémentaires et exhaustives I'une de l'autre 26. Dans la
formule qui évoque les « dieux bienheureux et hommes mortels »
(0ot pdxoapeg xoi Bvnrol dvbpazmol), les épithétes arrangées en
chiasme soulignent les termes de I'opposition : vie bienheureuse
et éternelle d'un cdté, mortalité de Pautre ?7. Exempts des maux
mnhérents 4 la condition humaine, les dieux sont immortels
(d0Gvartor, dufpotor, pudkapee, aigv £6vieg), éternellement jeunes
(&yfpaot) et meénent une existence facile (peia Ldovieg). Lorsque
des étres d’origine mortelle deviennent des dieux, ce qui n’advient
pas dans les poeémes homériques mais qui est par exemple le cas
d’Ariane a la fin de la Théogonie ou d’Héraclés et d’Iphimedé
(Iphigénie) dans les Fragments d’Hésiode, ils deviennent ipso
facto immortels et éternellement jeunes 28.

Ici, en revanche, le terme 6edg fait immédiatement suite a la
description offerte par Antigone, qui donne de Niobé une image
bien différente des dieux homériques : loin d’étre bienheurcuse,
elle est vouée a une «mort misérable » (Avypotdtov OAécBoL,
v. 823), et I'éternité a laquelle elle accede est celle de ses pleurs
(v. 830-832) 2. La tension entre ces deux conceptions est peut-étre
a lorigine de la violente réaction d’Antigone, qui ressent les

25 Le terme io6Beog est attesté quatorze fois dans I'lliade, toujours dans la formule
io0Beog ¢ic. On le trouve ensnite rarement chez les prédécesseurs de Sophocle : un
emploi chez Pindare [Pae. 7(a).5], deux chez Bacchylide (13.64 et 13.123), trois chez
Eschyle (Pers. 80 et 857, Ag. 1090).

% Lors de la rencontre d’inconnus, la question de savoir 'l sagit d’un dieu ou
d’'un homme souligne le caractére irréductible de la dichotomie. Voir parmi de
nombreux exemples I'adresse de Dioméde & Glaucos (I 6.123-129) et celle d'Ulysse
4 Nausicaa (Od. 6.149).

27 Comme I'a montré G. Nagy (The Best of the Achaeans: Concepis of the Hero
in Archaic Greek Poetry, Baltimore and London, 19992, chap. 10), les héros de
I’épopée archaique peuvent certes accéder a la vie éiernelle sur File des Bienheureux
mais, 4 la différence des dieux, n’échappent pas 2 la mort.

28 Héraclés : Hés. fr. 25.26-29 M.-W.; Iphim2dé : Hés. fr. 23224 M.-W,

2 La différence qui sépare le statut divin donné i Niobé et celui des dieux
homériques est d’ailleurs soulignée par le lexique. Les épithdtes Oeoyevwfic et
Bvntoyeviic nappartiennent pas & la langue de Pépopée archaique et Beoyevvic est
méme un hapax inattendu morphologiquement puisque, comme le souligne R. Jebb
ad loc., on attendrait un composé formé sur la racine d’aoriste du verbe YEVVHED,
donc fzoyévvrroc, o
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paroles du cheeur comme une moqueric (yeA@uon, v. 839), confir-
mant ainsi ce qu'il y a de paradoxal a qualifier de déesse celle
dont elle vient de décrire le sort misérable 3. Elle explique aussi
le malaise des critiques anciens et modernes, réduits a expliquer
le statut divin donné 2 Niobé comme une exagération 3! ou une
maladresse 3. Au regard de la tradition homérique, la divinisation
de Niobé dans Antigone constitue une véritable provocation et
implique une autre conception de la notion de 0ebg. L’explication
psychologique et rhétorique, qui minimise la portée du terme,
ne suffit plus & rendre compte de la portée religieuse du passage
et par contre-coup, sa validité pour le passage d’Electre se trouve
affaiblie. Il convient donc d’examiner la possibilit¢ d’une autre
interprétation qui, au lieu d’atténuer la portée du mot 6edc, i
donnerait un sens fort en accord avec les enjeux des deux
tragédies 33, '

2. Le terme 06 et le statut héroique de Niobé a Thébes et 4 Argos

Jusqu’ici, le terme Oe6g a été traduit par «dien» et associé
au fait d’échapper a la mort, selon le modele des pocmes
homériques. Cependant, dés le cinquiéme siecle, il pouvait s’applhi-
quer a des héros, c’est & dire & des morts auxquels est attribué
un pouvoir au-dela de la tombe?%. L’examen des pratiques
religicuses montre en effet que la distinction entre dieux et héros,
loin d’étre rigide, est largement perméable.

Cette perméabilité s’observe d’une part au niveau du culte.
Depuis Rohde, une distinction a souvent été opérée entre les

% Comme le dit Kamerbeek ad hoc., il 0’y a pas lieu de supposer quw’Antigone
interpréte les paroles du cheeur comme une moquerie parce que Niobé est une figure
de Vhybris.

3 Sch. ad Ant 834 : &\ Bede tor kol Beoyevviic Kaprepelv o ypi g kol R
Nu6pn Ekaprépnosv kaitol Oelotépou yévoug tuyxdvovoo: Tavidhov yap v tod Aude.
rapopvlolpevog admv Bebv ¢nov thy Nwopnv. M. Griffith, Sophocles, Antigone, Cam-
bridge, 1999, ad loc. tient le qualificatif pour une exagération, puisque Niobé est la
fille de Tantale et de la Pléiade Taygété.

3 J.C. Kamerbeek ad loc. juge artificielle I'antithése qui oppose Niobé et mortels.

33 A ma connaissance, aucune étude systématique de la sémantique du- mot ©edg
west aujourd’hui disponible. La monographie de G. Francois (Le polythéisme et
Vemploi au singulier des mots theos, daimon dans la littérature grecque d’Homére a
Platon, Paris, 1957) s’intéresse seulement aux emplois du terme qui renvoient a4 une
puissance divine non définie et suggéreraient, selon lui, des tendances monothéistes
4 lintérieur du polythéisme archaique et classique, Le recueil édité par A.B. Lloyd
(What is a God? Studies in the nature of Greek divinity, London, 1997) étudie des
aspects trés précis et ne propose pas de synthése sur la notiont de «dieu».

3 Je m’appuie ici sur la définition de W. Burkert: «the hero is a deceased person
who exerts from his grave a power for good or evil and who demands appropriate
lllcgmour » (in) Greek Religion, traduit de I’allemand par J. Raffan, Cambridge Mass.,

85, p. 203). ‘
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sacrifices destinés aux dieux (6voia), pratiqués de jour sur des
autels en hauteur et impliquant une forme de commensalité entre
fideles et divinité, et les holocaustes destinés aux héros
(&vayiopdc), proches du culte des morts et des dieux chtoniens,
pratiqués le soir ou de nuit sur des foyers proches du sol et ol
la carcasse de la victime, jugée impure, était entitrement bralée
pour éviter toute contamination 35, Offrant un cadre conceptuel
commode, cette opposition n’est pas sans présenter de nombreuses
exceptions, d’ailleurs notées par Rohde lui-méme. Les exemples
réunis par Nock dans son analyse des cultes héroiques montrent
que, dés le milieu du cinquieme sigcle, sacrifice héroique n’est
pas nécessairement synonyme d’holocauste 3. Revenant récem-
ment sur P'opposition entre « Olympien » et « chtonien » pour les
rites comme pour les divinités, Scullion a proposé d’y voir les
deux podles d’un continuum plut6t quun dualisme irréconciliable 37,

Ce brouillage des fronti¢res se retrouve au niveau des statuts,
puisque le titre de «dieu» est donné a certains héros dés les
époques archaiques et classiques 38, Héraclés est un « héros-dieu »
(fpoc 8e6c) chez Pindare 3, une juxtaposition audacieuse qui
souligne le double statut du fils de Zeus. Asclépios, qui est un
mortel pére des Achéens Machaon et Podalire dans I'lliade
(11.2.729-733) mais un héros (fipag) fils d’Apollon et de Coronis
chez Pindare (P. 3.1-58), est aussi parfois tenu pour un dieu. Le
premier témoignage qui le désigne explicitement comme tel est
donné par une inscription qui raconte son arrivée a Athenes en
420 avant J.-C. 40

Par ailleurs, le qualificatif de dieu n’est pas seulement réservé
a des héros au culte aussi répandu qu'Héraclés et Asclepios. Dés
le cinquitme siecle, il est plusicurs exemples de héros locaux

35 E. Rohde, Psyche : Seelencult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen, Tibingen
et Leipzig, 1903, vol. 1 p. 148-152.

36 A.D, Nock, “The Cult of Heroes”, HTR 37, 1944, p. 141-74.

37 8. Scallion, “Olympian and Chthonian”, CA 13, 1994, p. 75-119.

38 Pour une discussion détaillée de ce phénoméne, voir Eitrem in RE 15, 1912,
p. 1138.50-1139.48 s.v. Heros.

'3 Pind. N. 3.22. Cette double appartenance se retrouve dans le rituel : Hérodote
loue les Grecs qui rendent & Héracles un double culte et qui d’une part lui offrent
des sacrifices comme & un immortel sous le nom d'Olympien (16 pev ag clovdie
‘Ohopnio 8¢ émmvupinv Bvovor), d’autre part le véndrent comme un héros (16 82
gtépo g fipar évayilovol) (2.44.). La portée du passage est complexe; si la distinction
rituelle entre cultes olympiens et cultes héroiques est soulignée par les termes
techniques de 8dewv et &vayilew, le fait que le méme Héracles recoive les deux
types de culte souligne la perméabilité des catégories.

4 JG Y12 4960a. Sur les statuts humain, héroique et divin d’Asclépios, voir E. et
L. Edelstein, Asclepius : Collection and Interpretation of the Testimonies, Baltimore
et Londres, 1945, vol. 2, p. 1-138. '
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divinisés par les habitants du lieu ol se trouve leur tombe. Dans
ce cas, la divinisation du héros est intimement liée au territoire
ot il repose. Un fragment du poete comique Fupolis évoque
«les portiques ombragés du dieu Hecademos», éponyme du
gymnase de I’Académie 41. Le contexte du fragment ne nous est
pas parvenu, mais le vers suffit 4 souligner le lien entre territoire
et héros local divinisé. De la méme fagon, le statut de dieu est
donné au héros Colonos, éponyme du deéme ou se réfugie (Edipe
dans (Edipe a Colone. Comme (Fdipe interroge I’habitant de
Colone sur la nature de I’endroit o il se trouve, son interlocuteur
répond par une accumulation de divinités protectrices : le lieu
appartient aux Euménides, est consacré a Pos€idon, Prométhée
y habite, et les champs alentour ont pour fondateur le cavalier
Colonos 42, 1l désigne ensuite les habitants de Colone par la
périphrase d’« éponymes du dieu» (100 6eod éndvupor, v. 65), ce
qui revient a donner & Colonos un statut divin. A I’échelle locale,
qui suppose une fréquentation intime des lieux (§vvovoia, v. 63),
une figure héroique peut donc étre tenue pour un 6gdc,

Les emplois du terme & propos de Niobé pourraient, me
semble-t-il, relever d’un usage semblable a celui d’Edipe @ Colone.
Ce n’est peut-étre pas par hasard que les lieux o se déroule
Vaction d’Antigone et d’Electre, ¢’est-a-dire respectivement Thebes
et Argos, sont précisément les cités auxquelles Niobé est mythi-
quement liée. Niobé, bien sfir, est aussi associée a la Lydie,
puisque, depuis Homere, la pierre quelle est devenue se trouve
sur le mont Sipyle 4 ; selon un témoignage du pseudo-Plutarque,
Pindare faisait du mariage de Niobé 'occasion de I'introduction
du mode lydien en Gréce 4, et elle est fille du Lydien Tantale
dans le drame d’Eschyle qui porte son nom 4. Cependant, au
moins depuis le méme Eschyle, elle est aussi ’épouse d’Amphion,
le constructeur mythique de Thébes, ct se trouve donc étroitement
associée & cette cité 4. Antigone, d’ailleurs, rappelle ce lien en
la qualifiant d’« hote » (Eévn, v. 824).

41 BEupolis fr. 36 Kassel-Austin : v edokiowg dpépoioty Exadipov Beod.

4 Sur la définition des espaces sacrés dans (Edipe 4 Colone, voir J. Jouanna,
“Hspaces sacrés, rites et oracles dans I'Edipe ¢ Colone de Sophocle”, REG 108,
1995, p. 38-58.

43 Hom. Il 24.615. Le passage est athétisé par Aristarque.

44 [Phut.] De Musica 15 (Mor. 1136¢), rattaché par Snell & Pind. fr. 52n (Paean 13).

45 Eschl. fr. 154a Radt.

46 Comme le souligne Barreit (op. cit. n. 8, p. 226), les seuls auteurs qui situent
explicitement toute Phistoire de Niobé em Lydie sont ceux qui suivent la version
atypique du Lydien Xanthos (FGrH 765 F20), selon laquelle Niobé, fille d’Assaon
et épouse de Philottos, subit les avances incestneuses de son pére apréds la mort de
son époux. Comme elle refuse de s’y soumetire, Assaon fait briler les enfants qu’elie
avait eu de Philottos. De chagrin, Niobé se jette du haut d’une pierre.
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Les témoignages directs suggérant I'existence d’un culte héroi-
que de Niob¢ a Thebes sont, il faut le reconnaitre, assez maigres.
L’indication principale consiste en une inscription datée entre le
v¢ siécle et le me® siécle av. J.-C. et qui atteste I’existence d’un
Niobeion prés d’Orchomeéne, en territoire béotien 47. En revanche,
Niobé s’inscrit dans une constellation héroique par le biais de
ses enfants et de son époux Amphion, dont le statut religieux
est mieux documenté. L’attention attachée a leurs tombes, centre
habituel des cultes héroique 48, suggere en effet que ces figures
étaient vénérées comme des héros 4 Theébes. La tombe des
Niobides est mentionnée dans les Phéniciennes d’Euripide 49, et
ce témoignage est confirmé par Pausanias30, Selon [historien
Armenidas (v¢ siecle av. J.-C.), le nom du lieu-dit Hepta Purai
(« Sept Biichers ») viendrait soit des sept assaillants de Thébes,
soit des sept enfants de Niobé qui y périrent 5l Pausanias, lui
aussi, parle d’un bilicher des enfants d’Amphion (nupd 7Tév
‘Audlovog maidav), éloigné d'un demi-stade de leur tombe, qui
contenait encorc de la cendre a I’époque du Périégete 52. La
tombe d’Amphion occupe également une place importante dans
la topographie thébaine, puisqu’elle sert de repére a Eschyle
dans les Sept contre Thébes >3, a Euripide dans les Suppliantes 54,
puis a Xénophon 55, Arrien 56, Plutarque 57 et Pausanias 38, Nous
avons meé€me des indications sur les rites qui y étaient pratiqués,
puisque Pausanias et & sa suite Stéphane de Byzance parlent
d’un rituel selon lequel les Tithoréens de Phocide croyaient qu’ils
rendraient leurs champs plus fertiles en prélevant & un moment
précis dans Pannée une motte de terre de la tombe d’Amphion

T 47 IG VIL 3170.6-7 : [&v 1R énmt @} NioBei[w] 683. Comme le souligne Schachter
(Cults of Boiotia, London, 1981, s.v. Niobe), Niobé femme de PAmphion thébain a
peut-ére été attirée & Orchoméne par lintermédiaire de I’Amphion homérique, fils
de lasos, pére de Chioris et roi d’Orchoméne (Od. 11.281-284).

® Cf. W. Burkert (op. cit. n. 34, p. 203) : “A hero cult involves sectting apart
one particular grave, known as heroon, from other burials by marking off a special
precinct, by bringing sacrifices and votive gifts, and occasionally by building a special
grave monument.”

4 BEur. Ph 159.

50 Paus. 9.16.7.

31 Armenidas, FGrH 378 F6 = Sch. ad Pind. O. 6.23a.

52 Paus.9.17.2.

53 Eschl. Sept. 528,

3 Bur. Suppl 663. Voir la discussion de C. Collard (Supplices/Euripides vol. 2,
Groningen, 1975, p. 443).

35 Xen. Hell. 5.4.8.

56 Arrien 1.8.7.

57 Plut. De Genio Socratis 4 (Mor. 577B).

58 Paus. 9.17.A. '
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et en la placant dans la tombe d’Antiope 3. Au vu de Vensemble
de ces témoignages, il semble assez clair que les Niobides et
Amphion étaient vénérés & Thebes comme des héros. Le lien
généalogique inscrit Niobé dans la méme sphere et confirme la
mention de son heroon dans Pinscription d’Orchomene. Le statut
divin qui Iui est donné par le cheeur d’Antigone pourrait donc
relever de la divinisation d’une figure héroique locale.

De fait, ce passage de statut héroique a statut divin est
précisément attesté dans le cas d’Amphion et de son frére Z£éthos,
peut-étre sur le modéle des Dioscures laconiens avec lesquels ils
partagent I’épithéte AevxonrmAoL, « portés par un cheval blanc » 60,
Amphion et Zéthos sont désignés par la périphrase Oeot
reviconorot dans les Phéniciennes 61, et le Thébain des Acharniens
d’ Aristophane jure, en bon Béotien, au nom des 1® ouh, ce qui,
dans le contexte, ne peut que renvoyer 3 Amphion et Zéthos .
Dans la perspective des traditions religieuses thébaines, le terme
de 8e6¢ appliqué a Niobé prend tout son sens. S’inscrivant dans
la continuité du statut héroique de sa famille et du statut divin
de son époux Amphion, il se comprend de la méme facon que
la divinisation de Colonos dans le déme qui porte son nom.

Quant a Argos, ol se déroule Electre, Niobé y est aussi une
fisure importante, mais d'une autre facon qu'a Thebes — on a
ici un cas complexe d’homonymie. D’aprés une tradition qui,
selon Apollodore, remonterait a4 Hésiode et Acusilaos, la Niobé
argienne est la fille du premier homme Phoronée, la premiére
épouse mortelle de Zeus, et la mére des héros éponymes Argos
et Pélasgos 6. Or Argos et Pélasgos, figures fondatrices, recevaient
un culte héroique 4 Argos. D’aprés Pausanias, un bois sacré était

59 Paus. 10.32.10-11; Stéphane de Byzance s.v. mBopoia. Schachter (op. cit. n. 47,
p. 29) émet cependant des doutes sur I'authenticité de cette tradition, ol il voit une
invention archaisante fondée sur une source poétique.

8 L’épithdte qualifie les Dioscures laconiens chez Pindare (P. 1.66) et les Dioscures
thébains chez Buripide (Antiope fr. 48.98-99 Kambitsis; H.f 29; Ph. 606). Selon
L.R. Farnell (Greek Hero Cult and Ideas of Immortality, Oxford, 1921, p. 212-217),
le statut de Dioscures et 1’épithéte Aevkéroior qualifiant Amphion et Zétos seraient
des innovations d’Euripide et ne reposeraient pas sur des traditions anciennes.
Cependant, comme le souligne A. Schachter (op. cit. n. 47, p. 29), le fait méme
qu’Euripide emploie trois fois I'épithéte suggere que celleci était familiere aux
spectateurs; d’autre part, Pindare parle de Thébes comme «la ville aux chevaux
blancs des Cadméens» (Aevxumor Kedpeiov dyvon, P. 9.83) ce qui montre que
la thématique de Dépithéte revkomehor était associe a Thébes déja & I'époque
de Pindare.

81 Eur. Ph. 606.

62 Ar, Ach. 905. Pour Vinterprétation de I'expression, voir la note d’A, Sommerstein,
The Comedies of Aristophanes vol. I: Acharnigns, Warminster, 1980, p. 202.

6 Apd, 21.1.5-2.1.2.1L :
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dédié & Argos fils de Niobé 64, et Pélasgos avait sa tombe dans
le temple de Demeter Pelasgis 6. Pline parle d’'une source Niobé
dans les environs d’Argos . Niobé est donc reliée 4 des héros
fondateurs d’Argos et joue elle-méme un role dans la toponymie
de la cité. .

La Niobé argienne est bien sir distincte de la Niobé thébaine :
dans la version transmise par Apollodore, elle n’est ni fille de
Tantale, ni concernée par [histoire de la rivalité avec Léto.
Cependant, il semble qu'un lien ait été établi entre les deux
figures et qu’une partie des caractéristiques de la Niobé thébaine
aient été transférées sur la Niobé argienne. Bien que cette
derniére ait pour pére Phoronée et non Tantale, Pausanias
rapporte — pour la critiquer — une tradition argienne selon laquelle
les os de Tantale reposaient & Argos ¢7. Le méme auteur raconte
que Méliboea-Chloris, scule survivante des Niobides avec son
frore Amyklas, avait une statue dans le sanctuaire de Léto a
Argos 68 ce qui, comme I'a montré Lyons, est une forme de
résolution, au niveau du culte, de Pantagonisme entre Niobé et
Léto 2 la génération précédente ©. La tradition argienne de deux
Niobides survivant au massacre remonte sans doute au v° siccle,
puisque les noms de Méliboea et Amyklas sont précisément ceux
que, selon Apollodore, la poétesse argienne Télésilla (v siecle
avant J.-C.) donnait aux deux enfants survivants de Niobé 7.
Niobé est donc une figure locale d°Argos, et, bien qu’elle appar-
tienne & une généalogie différente de la Niobé thébaine, I'histoire
de la rivalité avec Léto y est particllement reprise. La Niobé
dont parle Electre dans la tragédie de Sophocle est certes la
rivale de Léto qui voit périr ses enfants, comme dans la tradition
thébaine, mais c’est aussi une figure locale d’Argos.

3. Tradition thébaine, tradition argienne et tragédie athénienne

Si 'on se place dans le cadre des traditions thébames et
argiennes, le statut divin donné a Niobé dans Antigone et Electre

64 Paus. 3.4.1.

65 Paus. 2.22.1.

6 Plin, H.N. 4.18.1

6 Paus. 2.22.2-3. Au sujet de la place de Tantale dans le Péloponnése, voir
M. B. Sakellariou, La migration grecque en lonie, Athénes, 1958, p. 227 n. 2 et
G. Nagy, Pindar’s Homer : the Lyric Possession of an Epic Past, Baltimore et
Londres, 1990, p. 294-295,

68 Paus. 2.21.9-10.

€ D. Lyons, Gender and Immortality: Heroines in Ancient Greek Myth and Cult,
Princeton, 1997, p. 160.

70 Apd. 3.5.6.1-5. Eusébe situe le floruit de Télésilia en Ol 822 (451/450 av. 1-C.).
Sefon une tradition rapportée par Plutarque, Pausanias, Polyaenus et la Souda,



462 MARIANNE HOPMAN [REG, 117

va au-dela de la figure littéraire et posseéde une pertinence
religieuse, puisqu’il s'inscrit dans la continuité du statut héroique
que possédent son époux et ses enfants & Thebes et a Argos et
fait d’elle, comme eux, une héroine locale. Le terme 0ed¢ serait
donc employé au sujet de Niobé de facon comparable a son
application au héros Colonos dans (Edipe @ Colone. La question
est alors de savoir s’il est raisonnable de prendre en compte des
traditions héroiques locales dans linterprétation de tragédies
représentées 4 Athénes. Trois éléments nous y encouragent :
I'importance des traditions locales dans les tragédies de Sophocle,
la place qu’y occupent les cultes héroiques, et la pertinence d’une
allusion & une figure héroique dans Antigone et Electre.

Bien que les tragédies de Sophocle soient destinées a étre
représentées a Athénes, elles s'inscrivent de fagon précise dans
les traditions mythiques et cultuelles du lieu de I'action. Dans
Antigone, la strophe que chante la fille d’(Edipe apres sa compa-
raison avec Niobé est tout entiere ancrée dans les traditions
religieuses et la topographie thébaines : elle y invoque les « dieux
de ses peres» (v. 839), la source Dircé (v. 844) et lenceinte
consacrée a la déesse éponyme Thébé (v. 844-845). Cet appel
aux figures locales est renouvelé a la fin du quatrieme épisode,
oll les derniers mots d’Antigone qu'on emmene a la mort sont
pour invoquer la ville de ses peres, la cit¢ de Thebes et les
dieux ancestraux (v. 937-939). Un semblable intérét pour les
traditions épichoriques sc retrouve dans Flectre, qui s’ouvre sur
une majestucuse évocation d’Argos par le biais de ses figures
mythiques — Io — et scs leux de culte — le temple d’Héra et
l'agora consacrée a Apollon Lycien (v. 4-8). Oreste invoque
ensuite «la terre de ses péres et les dieux du sol» (v. 67) et
plus loin, dans le kommos, le cheeur fait allusion au héros argien
Amphiaraos (v. 837-841). Bien que destinées a un public athénien,
les deux tragédies conticnnent des références aux traditions loca-
les. Une allusion au statut héroique de Niobé a Argos et a
Thebes y est donc tout & fait possible.

Cette hypothese s’accorde avec la place qu’occupent les cultes
héroiques — certes en majorité athéniens — dans les tragédies de
Sophocle. Leur importance est particuliérement sensible dans

Télésilla aurait dirigé la défense d’Argos par les femmes aprés la bataille de Sepeia
(494 av. J.-C.). Bien que Thistoire soit sams doute fictive, elle n’est peut-Bire pas
complétement anachronique. Jacoby {(ad FGrH 310 F6) la tient pour une fiction du
1v¢ sidcle av. J.-C., ce qui donne une certaine crédibilité au fait que Télésilla aurait
vécu au début du ve sidcle.
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(Edipe ¢ Colone™, mais on en trouve des traces dans les autres
tragédies. En particulier, Burian et Henrichs ont montré que le
rituel conduit par Teucer sur le corps d’Ajax (v. 1175-1185) et

Y

I'importance attachée & sa tombe (v. 1164-1167) indiquent que
des pouvoirs spéciaux sont attribués au défunt 72. Cet mtérét de
la tragédie sophocléenne pour les cultes héroiques trouve d’ailleurs
sa contre-partie dans la biographie prétée & leur auteur par la
tradition antique. La Vita Sophoclis souligne la piété du pocte,
prétre d’un héros Halon associé¢ a Asclépios 73. Selon I'Etymologi-
cum Magnum, Sophocle participa a 1'établissement du culte
d’Asclepios & Athénes et, aprés sa mort, regut lui-méme un culte
héroique sous le nom de Dexion74. On a donc affaire a un
auteur sensible aux questions religicuses et chez qui il n’est pas
rare de trouver des allusions & des cultes héroiques.

Enfin, il est d’autant plus vraisemblable de préter une profon-
deur religieuse au statut divin de Niobé dans Anfigone et dans
Electre que cette interprétation est pertinente dans le contexte
des deux tragédies. Faire allusion & une figure héroique revient
a insister sur le pouvoir que certains morts détiennent dans
'au-deld. Tel est précisément l'un des enjeux d’Antigone ct
d’Flectre, deux piéces ancrées autour du statut des morts et dont
les figures éponymes partagent, parmi d’autres caractéristiques,
un méme attachement aux défunts7s.

7 La bibliographie sur la portée religicuse de '(Edipe @ Colone est trop vaste
pour étre intégralement citée ici. Voir en particulier I.M. Linforth, “Religion and
Drama in Qedipus at Colonus”, University of California Publications in Classical
Philology 14, 1951, p. 75-192; P. Burian, “Suppliant and saviour : Oedipus at
Colonus”, Phoenix 28, 1974, p. 408-429; D.A. Hester, “To Help One’s Friends and
to Harm One’s Enemies: A Study in the Oedipus at Colonus”, Antichthor 11, 1977,
p. 22-41; A. Henrichs, “The ‘Sobriety” of Oedipus: Sophocles OC 100 Misunderstood”,
HSCP 87, 1983, p. 87-100; D. Birge, “The Grove of the Eumenides. Refuge and
Hero Shrine in Oedipus at Colonus”, Cj 80, 1983, p. 11-17; C. Calame “Mort
héroique et culte & mystére dans 'Edipe ¢ Colone de Sophocle”, dans F. Graf (éd.),
Ansichten griechischer Rituale. Geburistagsymposium flir Walter Burkert, Stuttgart,
1998, p. 326-56.

72 P. Burian, “Supplication and Hero Cult in Sophocles’ Ajax”, GRBS 13, 1972,
p. 151-156; A. Henrichs, “The Tomb of Aias and the Prospect of Hero Cult in
Sophokles”, CA 12, 1993, p. 165-180.

7 Vit. Soph. 11 = T 1.11 Radt.

7 Etym. Magn. 256-6 s.v. Aetlov. La réalité historique du culte de Dexion est
confirmée par deux inscriptions du 1v° sidcle av. J.-C. (IG II* 1252 et 1253) qui
mentionnent une association d’«orgeones d’Amynos et Asklépios et Dexion» qui
controlait un « autel d’Amynos et Asklépios » et un autre de « Dexion ». Cf. R. Parker,
Athenian Religion: A History, Oxford, 1996, p. 184-185.

75 Sur le statut héroique souvent donné aux défunts dans la tragédie ei la possibilité
de leur adresser des pritres, voir V. Langholf, Die Gebete bei Euripides und die
Zeifliche Folge der Tragddien, Gottingen, 1971, p. 10-11.
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Comme le remarque Griffith, 'opposition qui met aux prises
Créon et Antigone est moins celle du séculier et du religieux
que celle des divinités d’en-haut et celles d’en-bas76. Antigone
n’invoque Zeus que deux fois, d’abord pour le présenter comme
le persécuteur de sa race (v. 2), puis pour souligner qu'il n’est
pas 2 Porigine du décret de Créon (v. 450). En revanche, elle
fait appel de fagon répétée a Hades, aux dieux d’en-bas et aux
morts pour justifier son acte 77. Pour elle, dieux et morts partici-
pent d’'un méme ensemble (v. 542), et cest celui dont elle entend
suivre les lois78. Créon, en revanche, distingue nettement les
morts de la sphére divine : pour lui les dieux ne se soucient pas
du corps de Polynice (v. 282-283) 7 et malgré les avertissements
de Tirésias, il refuse de croire que le corps d'un mort peut
polluer les dieux (v. 1043-1044). Dans ce contexte, une allusion
au statut héroique de Niobé est tout a fait pertmente et répond
a un des enjeux de la tragédie, puisqu’elle implique qu’une morte
peut participer de la sphére divine.

Suggérée dans Antigone, la puissance des morts et des heros
est manifeste dans FElectre qui, dans la lignée des Choéphores
d’Eschyle, évoque le pouvoir détenu par le défunt Agamemnon
au-dela de la tombe 80. 'Ce pouvoir est la terreur de Clytemnestre,
hantée par le songe oil eclle a vu Agamemnon revenir a la
lumigre (éA0av é¢ ¢dc, v. 419), et qui tente de lapaiser en
envoyant Chrysothémis verser des libations sur sa tombe, mais
il est tout I’espoir d’Electre. En dépit du scepticisme du cheeur,
qui soutient dans la parados quElectre ne pourra jamais faire
revenir son peére du lac d’Hades 8L, celle-ci tient pour impossible

76 M. Griffith, op. cit. n. 31, p. 47 n. 139. L'opposition entre dieux d’en-haut et
dieux d’en-bas est clairement formulée par Tirésias aux vers 1068-1073,

77 Hades : 519, 542, 811, 911; Persephassa : 894; les dieux d’en-bas (oi xdww
Beot) : 451; les dieux ancestraux (ol Beol mpoyeveic) @ 938; ceux d’en-bas (ol £vepbey,
ol xatd), les morts : 25, 75, 521, 560.

B Cf. 1.A. MacKay, “Antigone, Coriolanus, and Hegel”, TAPA 93, 1962, p. 166-
174 . “The gods whose approval she primarily seeks are the di manes; not the
Olympians, but the spirit of her ancestors™,

7 J.C. Kamerbeek ad loc. fait de cette opposition un moteur de la tragédie : “It
is precisely this that Creon fails to understand and this is what the tragedy is
essentially about™

8 Sur le statut héroique d’Agamemnon dans Electre de Sophocle, voir J. Mikalson,
Honor Thy Gods: Popular Religion in Greek Tragedy, Chapel Hill and London, 1991,
p. 36. Pour son statut dans les Choéphores d’Eschyle, voir AF. Gatvie, Aeschylus
Choephori, Oxford, 1986, p. 176-177.

8 Soph. EL 137-139. Le passage implique a confrario que tel est le secret espoir
d’Filectre et rappelle le vocabulaire du fr. 480 Radt, ol la yoyi d’Achille revient sur
terre et parle «aprés avoir quitté les rives sombres et obscures du lac» (Apvy).
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que les morts ne soient que poussiére et néant (v. 245-250) 8 et
conseille 2 Chrysothémis de prier Agamemnon pour qu’il vienne
en personne du fond de la terre leur préter secours contre leurs
ennemis (v. 453-454).

Le lien entre le possible statut héroique de Niobé et celui,
clairement affirmé, d’Agamemnon, va peut-étre méme plus loin
quun simple écho thématique. Quelques vers apres la comparai-
son d’Electre avec Niobé, toujours dans la parodos, le choeur
incite Electre & prendre courage et évoque plusieurs puissances
sur lesquelles il lui conseille de se reposer : Zeus, le dieu
Chronos, Oreste, et «celui qui régne en 0Oedg au bord de
I’Achéron » (6 mopd 1Ov "Axépovia 0e0g Gvdocev, v. 183). Pour
Jebb, la périphrase se rapporte & Hadeés 8., On peut cependant,
avec Blaydes, Paley, Campbell et Kamerbeek, souligner 'ambi-
guité de DPexpression et évoquer la possibilité qu'elle renvoie
a Agamemnon.

Cette hypothese est encouragée, d'une part, par le vocabulaire
de la périphrase. Quelques vers plus haut, Agamemnon avait
déja 6té évoqué en laison avec Achéron, le fleuve des Enfers 4,
et le verbe avéoom se préte tout a fait & désigner son pouvoir
post mortem. Le substantif correspondant dvdxtop désigne le
défunt Darius dans les Perses 8 et Agamemnon lui-méme dans
les Choéphores, en un passage qui souligne son statut particulier
parmi les morts 86, L’autre emploi du verbe dvéoow dans Electre
se rapporte non & un roi ou un dieu mais au héros Amphiaraos,
une autre victime de machinations féminines qui dans l'au-dela
« égne en pleine possession de ses pouvoirs » (mApYUY0g AvAGoEL,
v. 841) 87, D’autre part, la coordination de la périphrase du vers

8 Cf R, Jebb ad loc.: «she believes that his spirit lives in the world below, and
will be active in aiding the vengeance ».

8 R. Jebb ad loc. ,

8 Soph. EL 1371-39 : &AL obrot v v &b "Alda/moykoivov Muvag natép’ av-fotdoelg
ofite ydorow olt Avroic,

85 Eschl. Pers. 651.

86 Eschl. Ch. 357. :

87 méuyroxog est un kapax legomenon de sens discuté. Kells ad loc. comprend « qui
rassemble toutes les Ames autour de soi», par analogie avec Od. 11.485 et Eschl
Ch. 354-359. 11 semble beaucoup plus pertinent, cependant, de suivre I'interprétation
de Jebb ad loc., qui glose ’épithéte par wooav thv woxiiv £xov. Comme le souligne
Chantraine (DELG, sv. wuxi), le terme repose sur la méme formation que les
dérivés du type #uyuyog «animé », dyuyog «sans souffle, sans vie », ebyuyog «de
bon courage», etc. D’autre part, le sens de «qui conserve toutes ses facultés
mentales » s’intdgre parfaitement dans la tradition selon laquelle Amphiaraos se
distingue des morts ordinaires (les dyvyot d’Eschl. fr. 273a Radt) par I'acuité de son
esprit. Déja chez Pindare, le héros argien revient sur terre pour domner un oracle
aux Epigones, ce qui suggére quil a conservé toutes ses capacités mentales dans
I'au-deld (P. 8.38-55). A partir du milieu du v® sidcle, il est tenu pour vivant parmi
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183 avec une évocation d’Oreste — d’ailleurs désigné par son
patronyme - aux vers 180-182 laisse attendre une allusion &
Agamemnon Tout au long de la tragédie, Oreste est étroitement
associé a son pere, en particulier dans I'esprit d’ Electre. Aux vers
453-458, celle-ci enjoint le cheeur de prier pour qu’Agamemnon les
aide contre leurs ennemis et qu’Oreste triomphe des siens. La
répétition du terme éx0poi (v. 454 et 456) accentue le parallélisme
entre I'action d’Agamemnon et celle d’Oreste. Plus loin, apres
I'annonce de la mort prétendue d’Oreste, la perte du frére est
immédiatement associée a4 la mort du pere (cod T
dnectepnuévn/kol Tatpdc, v. 813-814 ; ¢f. également v. 1151-1152).
Dans ce contexte, la coordination des vers 180-184 associe Oreste
a Agamemnon plus naturellement qu'a Hades 8. Vocabulaire et
syntaxe concourent donc a suggérer que, dans le contexte
d’Electre, 'expression du vers 183 est au moins ambigué. Si l'on
y voit une allusion & Agamemnon, celui-ci se trouve désigné
comme 6e6g quelques vers aprés l'usage du méme mot au sujet
de Niobé. Le statut divin donné a Niobé serait alors comme
I’annonce du pouvoir dont Electre espeére qu’il réside dans le
héros Agamemnon.

Le terme Oedc attaché & Niobé dans Antigone et Electre peut
donc étre entendu de diverses maniéres, et tel était sans doute
le cas pour les spectateurs de Sophocle. Il est certainement
possible d’y voir une hyperbole soulignant le caractére exception-
nel de la mort qui attend Antigone ou exprimant P’admiration
d’Blectre pour I'éternelle pleureuse. Il prend cependant une
résonance particuliére lorsque I'on se souvient du statut héroique
ou quasi-héroique de Niobé a Thebes et & Argos, et du fait que
son époux Amphion posséde un statut divin dans les traditions
thébaines. De méme que le héros Colonos est qualifié de « dieu »
par les habitants de son déme éponyme, l'usage du terme
« déesse » & propos de Niobé dans Antigone et Electre trouve sa
Iégitimité dans le statut particulier que celle-ci occupe a Thebes

les morts (Eur. Suppl 925-927; Xén. Cyn. 1.8). Sur Popposition mépyuyxoc/dyuyoc,
voir A. Henrichs, “Namenlosxgkeit und Euphemismus: Zur Ambivalenz der chthonis-
chen Michte im attischen Drama”, dans H. Hofmann et A. Harder (éd.), Fragmenta
dramatica: Beitrdge zur Interpretation der griechischen Tragikerfragmente und ihrer
Wirkungsgeschichie, Gottingen, 1991, p. 161-201.

88 Cette interprétation é&vite aussi d’avoir & construire dmepitpomoc comme un
zeugma. [’épithéte signifie clairement « qui ne revient pas» dans le cas d’Oreste,
sens qui convient trés bien au deuxidme membre de la phrase si celui-ci renvoie 2
Agamemnon. En revanche, si le deuxitme membre de la phrase désigne Hadgs, il
faut donmer a I'épithéte le sens de «qui ne revient pas» dans le cas d’Oreste et de
«qui n’écoute pas» dans le cas d’Hadés, ce qui est un peu plus difficile.
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et & Argos. L’hypothése d’une allusion 2 des traditions héroiques
non athéniennes est encouragée par le contexte d’Antigone et
d’ Electre, deux tragédies centrées autour du pouvoir que héros
et défunts exercent sur le monde des vivants.

Cette proposition d’explication du statut divin accordé a Niobé
ne doit cependant pas gommer le caractére profondément otiginal,
voire provocateur, de sa mise en ceuvre dans Antigone et Electre.
Juxtaposés i I’évocation des souffrances de Niobé, de sa mort
et de ses pleurs, ces deux emplois du terme 6edg donnent au
concept une signification tres particuliére, puisqu’ils s’appliquent
4 une figure qui n'est pas immortelle au sens strict, mais qui
accede 2 une forme d’éternité au travers de la métamorphose et
des pleurs. Contrairement aux dieux des épopées homériques et
hésiodiques, divinité n’est plus ici synonyme d’immortalité. Niobé
acceéde a D’éternité mais c’est celle de la pierre et de ses larmes,
a chaque printemps renouvelées au sommet du mont Sipyle &.

Marianne HOPMAN,

_ % Cet article est le texte revu d’une communication présentée i I’Association des
Etudes Grecques en mars 2003. Je remercie pour leurs suggestions les participants &
cette rencontre ainsi que Paul Demont, Albert Henrichs, Charles de Lamberterie,
Bernardette Leclercg-Neveu et Gregory Nagy.



