Kijmot. Mélanges offerts a A. Motte.
Kernos, suppl. 11 (2001), p. 83-99.

Prairie d’Aphrodite et jardin de Pandore

Le « féminin » dans la Théogonie

« 8l y a des déesses, le divin ne s’énonce pas au féminin. » Au départ de
ce constat, Nicole Loraux posait, il y a quelques années, la question de savoir
ce quétait une déesse dans la nébuleuse polythéiste des Grecs'. 1l est vrai
que les définitions ne foisonnent guere au coeur d'une « religion » dépourvue
de dogmes et qui fait de la théologie les récits poétiques remplis de dieux 2
limage de 'homme®. Une société divine aussi anthropomorphisée impliquait
la projection de la division des sexes — et donc de la catégorie du féminin —
du monde des humains sur celui des Bienheureux immortels. Par I'étude des
déplacements dus 2 une telle projection, N, Loraux a livré des développe-
ments, aussi pertinents qu'incisifs, sur la « condition féminine » des déesses.
Passant des plus fortes personnalités de 1'Olympe aux groupements indif-
férenciés qui forment des choeurs, et égratignant au passage les « adeptes
d'une Grande-déesse-mere originelle », elle suivait surtout la trace d'Héra et
de ses contradictions’, pour conclure a I'impossibilité d’apporter une réponse
univoque a la question de départ.

Or, dans les prairies et jardins chers 2 André Motte, fleurissent beaucoup
de déesses et peu de dieux, hormis peut-étre les ravisseurs de séduisantes
jeunes filles occupées 2 la danse ou 2 la cueillette’, J'aborderai dés lors 2 mon
tour la définition du divin féminin cher a celui que nous fétons, en choisis-
sant un sujet sorti en droite ligne de tant de nos conversations : Aphrodite —

Nicole Loraux, Qu'est-ce qu'une déesse 7, in G, DuBy, M, PerroT (éds), Histoire

des femmes, 1. L'Antiquité, Paris, 1991, p. 31-62.
2
379a.
3
4

La Beohoyla comme partie de la mythologie traitant des dieux : PLaTon, Rép., II,

Loraux, Le. (n. 1), p. 60.

A. MOTTE, Prairies et jardins de la Gréce antigue, Bruxelles, 1973, passim; Mort et
renaissance dans les Mystéres d'Eleusis, in Mort et fécondité dans les mythologies, Actes
du Colloque de Poitiers (mai 1983), Paris, 1986, p. 71-82, ou L'expression du sacré dans la
religion grecque, in ]. Ries (éd.), L'expression du sacré dans les grandes religions,
Louvain-la-Neuve, 1986, 109-256, spéc. p. 195-197; Christiane SourviNou-INwooD, Reading
Greek Culture’, Oxford, 1991, p. 65-68; Cl. CaLame, L'Eros dans la Gréce antique, Paris,
1996, p. 173-185, chap. VIII : « Prairies et jardins de légende », avec le compte rendu
qu'A. Motk en a livré dans Kernos, 11 (1998), p. 404-408, spéc. p. 407.
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la déesse aux jardins, réels ou métaphoriques | — mais surtout quand elle est
mise en scéne par Hésiode, dont Simonide déja faisait un « jardinier » qui
fournit de quoi tresser des guirlandes®. Pour I'occasion, il s’agira d’'une
comparaison entre les développements que le poete consacre 2 la naissance
d’Aphrodite et a celle de Pandore®. Cette mise en perspective devrait
permettre de reposer la question du « divin au féminin » autour de I'un des
textes fondateurs de la pensée religieuse des Grecs. Et offrir ainsi une
modeste « guirlande » en témoignage de reconnaissance et d'affection 2 un

maitre dont la générosité intellectuelle n’a d’égale que la gentillesse.

Le nom de Pandore est entré depuis longtemps dans la représentation
collective des maux sans nombre que la « race des femmes » a inaugurés
pour une humanité jusque-la baignée dans la douce proximité des dieux’.
Celle en qui I'on a pu voir une « variante » grecque de I'Eve des Juifs et des
chrétiens® a suscité de nombreuses études et bien des explications diver-
gentes, épousant avec souplesse la plupart des grands courants d’interpré-
tation des mythes et de la religion grecs. Depuis les visions naturistes d'un
Carl Robert’ jusqu'aux analyses féministes contemporaines des Gender
studies' et celles d'un prétendu « post-structuralisme »'!, Pandore a revétu

3 SiMONIDE, fr. 2 Lanata (Poetica pre-platonica, testimonianze e frammenti, Florence,

1963) : Zipavidng tov 'HofoBov kmmouvpov Edeye, Tov 88 "Opnpov otepavnnidxov...

® 1l est intéressant de noter que ces deux scénes ont été choisies par Phidias pour

orner le piédestal de ses chefs-d'ceuvre, Pandore pour I'Athéna Parthénos et Aphrodite
pour le Zeus d'Olympie (Paus., I, 24, 7 et V, 11, 8).

7 sur la postérité iconographique et littéraire du théme, ¢f. D. & E. PANOFsKY,
Pandora’s Box. The Changing Aspects of a Mythical Symbol, London, 1956 (Bollingen Ser.,
52) [trad. frangaise Paris, Hazan, 1990], Cf. aussi Wm. A. OLDFATHER, Pandora, in RE, XVIII
3 (1949), col. 529-548.

B ¢f. ]. GLENN, Pandora and Eve: Sex as the Root of All Evil, in CW, 71 (1977), p. 179-
185, et lintéressante mise en perspective d’A. BALLABRIGA, La fabrication de I'humain
dans les mythes orientaux et grecs, in Cl. CaLaME, M. KiLant (éds), La fabrication de
Ibumain dans les cultures et en anthropologie, Lausanne, 1999, p. 33-47

?  C. RoBerT, Pandora, in Historia, 49 (1914), p. 17-38. Cf. aussi L. SEcHAN, Pandora,
I'Eve grecque, in BAGB, 23 (1929), p. 3-36; S.M. Apams, Hesiod's Pandora, in CR (1932),
p- 193-196; C. BErarD (Anodoi, Rome, 1974, p. 161) parle du développement d'un « mythe
naturiste » échappant A tout contréle scientifique. Plus mesuré chez Patricia A,
MarQuarDT, Hesiod's Ambiguous View of Woman, in CPb, 77 (1982), p. 283-291. Réflexion
ambigué chez P. LEvEqQue, Pandora ou la terrifiante féminité, in Kernos, 1 (1988), p. 49-62,
spéc. p. 56-58 autour de la notion de « Mére de I'élan vital » qui glisse imperceptiblement
vers la Terre-Mére universelle,

4 Cf. Froma 1. ZertuiN, Playing the Other: Gender and Society in Classical Greek
Literature, Chicago, 1995, p. 53-86, chapitre repris sous le titre Signifying difference: the
myth of Pandora, in R. HawLey, B. Levick (éds), Women in Antiquity. New Assessments,
London, 1995, p. 58-74 (dont l'article cité infra a la note 13 est pour partie la traduction
frangaise).

i L'expression est de P. Juper pE La ComsEg, /.c. (n. 13), p. 265-266, évoquant les
travaux de Nicole Loraux, Les enfants d'Athéna, Paris, 1981, p. 75-117, spéc. p. 86-88 [la
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plus d’atours encore que ne le prévoyait Zeus lorsqu’il ordonnait aux dieux
d'appréter avec soin ce piege 2 punir les hommes des bienfaits de Promé-
thée'. Et I'intérét pour le sujet ne décroit pas. L'attestent encore, tout récem-
ment, pas moins de cinq articles sur les vingt-deux que compte l'ouvrage
collectif publié 2 I'Université de Lille en 1996 et intitulé Lectures d’Hésiode".

Sans reprendre dans le détail I'abondante historiographie de la question,
tichons toutefois d'en extraire les acquis et les problématiques utiles au
propos présent, aprés un bref rappel des données hésiodiques.

L'exploitation du theéme de la création de Pandore dans les deux grandes
ceuvres hésiodiques conservées est modulée en fonction de 'orientation de
celles-ci : la Théogonie qui raconte la mise en place du cosmos jusqu'a la
stabilisation du régne de Zeus, d’'une part, les Travaux centrés sur 'homme
et les impératifs de sa condition, d’'autre part', C'est le texte de la Théogonie
qui nous retiendra tout d’abord.

La fabrication de Pandore intervient dans le cadre plus large de la crise
inaugurée par le partage inégal auquel Prométhée a soumis un beeuf destiné
2 la fois aux hommes et aux dieux. Inacceptable dans un cosmos en voie de
stabilisation, le déséquilibre introduit par le Titan dans la répartition des parts
appelle la réplique de Zeus en colére : le feu dont bénéficiaient les mortels
avec la chute de la foudre sur les frénes leur sera désormais refusé (v. 563-
564 : ovk £8idov pehinot mupdg uévog dxapdroto / Bvntoig dvBpdnoig ol éni
xBovi voietdovowy). Prométhée n'en reste pas la et dérobe le feu au creux
d’'une férule. C'est dés lors en contrepartie du feu® (v. 570 : évti nvpds) que
Zeus « forge un mal pour les humains ». Héphaistos modéle en terre « un
semblant de vierge respectée » (v. 572 : nopBéve aidoin ikelov) qu'Athéna
prend soin d’appréter. Une fois forgé « ce beau mal en contrepartie d'un

réimpression anastatique de 1990 comporte une intéressante postface de l'auteur] et
P. Puccy, Hesiod and the Language of Poetry, Baltimore/London, 1976, p. 82-126; Ib., 1l
mito di Pandora in Esiodo, in B. GEnTiL, G. Paton1 (éds), Il Mito greco, Roma, 1977, p. 207-
229.

12 Hesion, Théog., 570 : adtika & dvil nupdg 1ebev kaxov avBphroo; Trav., 57 : Toig

&' &yd vl mupdg Swow xaKkdv...

s JUuDET DE LA ComsE, F. Braisg, Ph. Rousseau (€ds), Le métier du mythe. Lectures
d’'Hésiode, Lille, 1996 (Cabiers de Philologie publiés par le Centre de Recherche
philologique de I'Université Charles de Gaule-Lille, 16. Série Apparat critique) : P. JUDET
DE La CoMBE, La derniére ruse : « Pandore » dans la Théogonie, p. 263-299; P. JupET DE La
CoMBE, A. LERNoOULD, Sur la Pandore des Travaux. Esquisses, p. 301-313; D. SAINTILLAN, Du
festin a I'échange : les grdces de Pandore, p. 315-348; Froma ZeITLIN, L'origine de la
femme et la femme origine : La Pandore d'Hésiode, p. 315-348; ].-P. VERNANT, Les semblan-

ces de Pandora, p. 381-392.

M 1a confrontation des deux versions est excellente chez J.-P. VErNaNT, Le mythe

prométhéen chez Hésiode, in Mythe et société en Gréce ancienne, Paris, 1974, p. 177-194.

5 sur ce point, ¢f. J.-P. VErNaNT, A la table des hommes. Mythe de fondation du
sacrifice chez Hésiode, in M. DETIENNE, ].-P. VERNANT, La cuisine du sacrifice en pays grec,
Paris, 1979, p. 37-132, spéc. p. 101-105.
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bien » (v. 585 : xaAov kokov Gvt’ dyeBoio), Zeus I'amene 12 ol sont les dieux
et les humains qui prennent la mesure de la ruse. Cest de cette poupée de
terre glaise, somptueusement parée, que procéde le yévog yvvaikdv
Bnivtepdav, la « race des femmes féminines » (v. 590). Grand fléau pour les
mortels, elles habitent avec les hommes désormais contraints 2 un travail
incessant qu'elles engrangent « dans leur ventre » (v. 599 : cpetépnyv &g yootép’
apdvtar). L'esprit de Zeus que l'on ne peut duper a donc fait de la vie des
humains un incessant balancement entre le mal et le bien (v. 609-610 : xaxoOv
£0OAD dvripepiler / Eppevég), quand ce n'est pas, purement et simplement, un
mal sans remede (v. 612 : avixeotov kokov). L'ensemble de ce passage est en
quelque sorte le déploiement narratif des vers qui concernent Epiméthée
dans la succession généalogique des enfants de Japet et Clymene, Car
Epiméthée, « celui qui pense aprés », requt de Zeus, pour épouse, la vierge
faconnée (v.513-514 : npdtog ydp po Awwg nhocthy brédexto yuvoixa /
napBévov'®). 1l ne fut donc pas moins que la femme, dés le début, un « mal »
pour les humains.

On a depuis longtemps fait remarquer que l'introduction programmatique
qu’Hésiode fournit dans le prologue de la Théogonie n'était que partiellement
rencontrée dans le déploiement des quelque mille vers du poéme'’. Le chant
inspiré des Muses est censé célébrer la « race vénérée des dieux » (v. 44 : Bedv
Yévog aidolov), depuis les entités primordiales et leur progéniture jusqu’a
l'avénement du pouvoir de Zeus, « pére des dieux et des hommes » (v. 47 :
Bedv natép’ 188 kol &vdpdv), pour passer ensuite 2 la « race des humains et
des puissants Géants » (v. 50 : adtig &' dvBpodnav te yévog xpotepdv Te
Tyévtav). Or si le poéte chante bel et bien une cosmo-théogonie, suivie d’'un
mythe de souveraineté, s'il évoque la venue au jour des Géants, il n'est
nullement question d'une anthropogonie proprement dite. Les hypothéses
n'ont pas manqué pour expliquer cette absence, dont les plus intéressantes
font des Géants une sorte d’humanité primordiale ou des Nymphes mélien-
nes l'origine des hommes'®, On a également pu recourir 2 I'argument d’une
prétendue incohérence du poete ou au caractére décousu de sa compo-

s Jadopte donc la lecture qui fait de yvvaixke l'attribut du complément d’objet
napBévov (contra N. Loraux, o.c. [n. 11], p. 87-88; ¢f. JupET DE La CoMBE, Lc. [n. 13], p. 295-
296).

A Cf. P. WarcoT, The Problem of the Proemium of Hesiod’s Theogony, in SO, 33
(1957), p. 37-47; M.L. WesT, Hesiod. Thegony. Ed. with Prolegomena and Commentary,
Oxford, 1966, p. 173, 221; M.-Chr. LecLERc, La parole chez Hésiode, Paris, 1993, p. 113-114,
qui reprend la bibliographie antérieure.

i Margherita Guarbucci, Leggende dell'antica Grecia relativa all’'origine dell'uma-
nita e analoghe tradizioni di altri paesi, in Atti della Reale Accademia dei Lincei. Classe
di Scienze morali, storiche e filologiche. Memorie, 323 (1926), 6° ser., vol. II, p. 379-479,
spéc. p. 405-407 pour les Nymphes méliennes; Jenny StrAuss Cray, The Generation of
Monsters in Hesiod, in CPh, 88 (1993), p. 105-116, spéc. p. 329-330; LECLERC, ibid.
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sition’®, Or bien des efforts convaincants ont été déployés ces derniéres
décennies pour démontrer la forte élaboration de l'ceuvre et le jeu de
correspondances trés étroites entre ses parties’’. Deés lors, soit le poéte a
gardé le silence en dépit des effets d'annonce du prologue, — et il faut
comprendre pourquoi, — soit c'est bel et bien la fabrication de Pandore qui
tient lieu d’« anthropogenése »*'.

C'est dans une telle direction que les analyses trés fines de M.-C. Leclerc
sur La parole chez Hésiode invitent a regarder, en prolongeant celles de J.-P.
Vernant sur le mythe prométhéen comme définition progressive de la
condition humaine. Car c’est bien ainsi que le mythe déploie son sens : aprés
la crise de Mékoné, 'homme devra travailler pour vivre, s'unir a une épouse
pour se reproduire et honorer les dieux par des sacrifices®’. Mais les humains
sont présents dans le texte bien avant cet épisode®.

L'’humanité apparait dés le prologue, on I'a dit, quand Zeus est évoqué
comme pere des dieux et des humains, et que les Muses intégrent ce génos a
leur chant. Dés le début de la cosmogonie, ils sont associés aux dieux dans le
bref portrait de I'Eros primordial®* :

Eros, celui qui est le plus beau d’entre les dieux immortels,
celui qui rompt les membres et qui, de tous les dieux et de tous les humains
dompte, au fond des poitrines, l'esprit et le sage vouloir.

L explication » par l'athétisation a heureusement fait long feu. L'exemple le plus

fameux reste celui de Félix Jacory, Hesiodi carmina. 1. Theogonia, Berlin, 1930.

20 i ; : ;
Pour nous en tenir aux épisodes qui concernent les humains, les analyses de J.-P.

VERNANT ont marqué un tournant important en cette matiére : Le mythe hésiodique des
races, Essai d'analyse structurale, in Mythe et pensée chez les Grecs, Paris, 19852, p. 19-
106, spéc. p. 53-61; Le mythe prométhéen... (cit. n. 14); A la table des hommes... (cit. n. 15),
spéc. p. 41-43; J.-Cl. Carrikre, Les démons, les héros et les rois dans la Cité de fer, in Les
grandes figures religieuses, Besangon/Paris, 1986 (ALUB, 329. Lire les polythéismes, 1),
p. 193-261. 1l faut également signaler les études de J. RupuarpT, publiées ou republiées
dans Du mythe, de la religion grecque et de la comprébension d'autrui (Revue euro-
péenne des Sciences sociales, 19 [1981] = Cabiers Vilfredo Pareto, n® 58) : Les mythes grecs
relatifs a l'instauration du sacrifice : les rdles corrélatifs de Prométhée et de son fils
Deucalion, p. 209-226; Le mythe hésiodique des races et celui de Prométhée. Recherche
des structures et des significations, p. 245-281. Cf. aussi LECLERC, o.c. (n. 17), passim, et les
études reprises dans Jupet pE La CoMBE, BLaisg, Rousseau, o.c. (n. 13).

21

22

¢f. les références reprises chez LecLERC, o.c. (n. 17), p. 125, n. 405.

VERNANT, Mythe prométhéen (cit. n. 14). Cf. aussi J. RupHARDT, Pandora, Hésiode et
les femmes, in MH, 43 (1986), p. 231-246.

B LecLere, o.c. (n. 17), p. 130-146 : « En suivant les mentions des termes signifiant
“Homme” et “mortel” depuis l'origine du monde, on peut... retrouver dans la Théogonie
la trace, discréte mais non nulle, d'une évolution semblable 4 celle qui se lit dans les
Travaux » (p. 146).

HEsiopE, Théog., 120-122 : 18’ "Epog, 0¢ xaAliotog év dBavdroiot Beoio, / Avouelnc,
néviav te Bedv 1 avBpdnwv / Sduvaton év otifiesor véov kol énippove Boudfv (Trad.
A. Bonnafé, Paris, Rivages poche, 1993).
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Au terme de cette premiere phase, apres la séparation brutale d’Ouranos
et de Gaia, les humains sont mentionnés deux fois, a2 quelques vers de
distance, au moment du récit de la naissance d’Aphrodite. Dans I'écume
formée autour du sexe tranché d’Ouranos, progressivement, « une fille se
forme » (v. 191-192 : xo0pn £BpéeBn) et c’est une « belle déesse vénérable »
(v. 194 : aidoin xaAn Bedg) qui sort de I'eau. « Celle-1a, c’est Aphrodite que
I'appellent dieux et hommes, parce que c'est dans I'écume qu’elle se forma »
(v. 195 & 197-198 : tv &' 'A@poditny ... xikAfioxovot Beot te kol dvépeg, obvex’
év dppd / BpégBn). Escortée d'Eros et d’Himeros, elle part rejoindre « la tribu
des dieux » (v. 202 : Bedv 1’ ¢ pDAov lovo) et, dans le lot (zipn) qui est le sien
« deés le début », sa « part parmi les humains et les dieux immortels » (v. 204 :
poipav év dvBpdroiot kai dBavdtoiot Beoiot), ce sont les « tendres entretiens
virginaux, sourires et duperies complétes, plaisir suave, bonne entente et
douceur apaisante » (v. 205-206 : nopBeviovg ' dépoug perdipatd v é€andrag
e / TEpyiv Te YAukepnV @AOTN TG TE pethiyiny te).

Comme l'a remarqué M.-Chr. Leclerc, c’est dans la descendance des
enfants de la Nuit, qui suit immédiatement la naissance d’Aphrodite, que la
mortalité de plus en plus affirmée des humains les distingue toujours davan-
tage des dieux. La mort entre en action dans le cosmos, et connait quelques
ratés puisqu’elle frappe aussi des étres divins (v. 276-332)%. Ensuite, avec
I'Hymne a Hécate (v. 411-452), les hommes deviennent actifs, mais ce serait,
toujours d'aprés M.-Chr. Leclerc, dans un état du monde « ou femmes et
agriculteurs n'existent pas encore » alors que le sacrifice et la priere y ont leur
place®. Sans partager ce point de vue précis?, je la rejoins pour reconnaitre
dans I'épisode prométhéen la fin d'un processus. Mais s'il achéve la définition
de I'humanité, 'épisode permet aussi a I'avenir de s'ouvrir. En effet, la victoire
définitive et immuable de Zeus sur 'ordre ancien risquait de bloquer I'évolu-
tion du monde. C'est 'homme qui désormais en assure le dynamisme. La
mortalité des humains imprime un nouveau mouvement au temps, par la
reproduction sexuée et socialisée dans le mariage®.

= LecLERC, o.c. (n. 17), p. 134-135
o LEcLERC, o.c. (n. 17), p. 139-141.

77 Le xai yép vdv du v. 416 me semble renvoyer au temps du poeéte car, si le mythe
prométhéen inaugure la pratique de l'agriculture et le régime matrimonial, il instaure
aussi la pratique du sacrifice. Si vraiment, l'ordre chronologique est aussi littéral, com-
ment expliquer la mention du sacrifice 2 cet endroit ? Par contre, il est clair que le pet’
éxeivnv du v. 450) renvoie 2 une succession temporelle (p. 141). Mais I'argument selon
lequel « la déesse est ainsi inscrite dans un processus, dont il est indiqué, pour la pre-
miére fois, qu'il n'est pas achevé... » peut étre retourné : si Hécate regoit sa part des le
début (comme Aphrodite), elle ne s'applique qu'a une humanité venant aprés elle, une
fois que Zeus a confirmé ses privileges. C'est donc bien une humanité postérieure 2 la
crise de Mékoné qui est décrite dans cet Hymne. Cf. encore infra.

B Sur ce point, ¢f. les belles analyses de Juper pe La Comsg, l.c. (n. 13), p. 270-290 et
celles de SanTiLLaN, Le. (n. 13), p. 319.
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Et j'en viens dés lors au cceur de mon propos. En effet, le rapport entre
Aphrodite et Pandore, chacune dans la sphére qui l'accueille, me semble
fournir des clés de lecture qui permettent de prolonger toutes ces réflexions
récentes®,

C'est la castration d’Ouranos qui donne 2 la déesse Aphrodite de voir le
jour, Or, cet acte vengeur de Kronos, téléguidé par Gaia, rend au processus
cosmogonique le dynamisme dont 'avait privé I'union permanente du Ciel et
de la Terre. Les conséquences de ce « déblocage » sont de différents ordres;
« dynastiques », tout d'abord, puisqu'il faut supposer que le régne de Kronos
succeéde alors 2 celui d’'Ouranos®; théogoniques, ensuite, puisque viennent
au jour des étres comme les Géants, les Nymphes et les Erinyes qui ne
relevent plus du seul cadre naturel; relationnelles, aussi, puisque I'éloigne-
ment et la différenciation des partenaires introduisent la nécessité de la
séduction et de la réciprocité (philotés) dans le rapport entre des étres
marqués par leur catégorisation sexuelle’'; anthropologiques, enfin, puisque
le cadre de la vie terrestre des humains se dessine et que I'ambivalence qui
sera leur lot trouve sa premiére manifestation dans le surgissement des
Erinyes et d’Aphrodite®

A ces quatre plans correspondent parfaitement les informations sur
Aphrodite que nous livre le texte. Sous 'angle de la souveraineté, elle est la
premiere figure divine a se voir attribuer (par Kronos ?) une timé, une part
d’honneur, ce « pré carré » indispensable 2 la définition méme de la divinité
grecque. Sur le plan relationnel, c'est Aphrodite qui assume désormais, dans
toute sa complexité et son ambivalence, la tiche d'accoupler les étres, tiche
qui, 2 'aube du cosmos, revenait au seul Eros. Du point de vue anthropo-
logique, ensuite, les conditions de la vie des humains se mettent en place :
une terre fertile, une toponymie en formation. Mais c’est sans doute la
perspective théogonique qui est ici la plus richement évocatrice.

Jusque-1a, en effet, les éléments divins de I'univers étaient les composants
primordiaux qui le constituent, avec un Eros dont la beauté disait davantage
la capacité d'union que la réelle apparence. Les premieres figures divines
davantage déterminées restaient enfermées au sein de la Terre, ou bien elles
n'étaient que partiellement arrachées au décor qui les produisait : les Géants

2y ScHWABL, Hesiods Theogonie. Eine unitarische Analyse, Wien, 1966, p. 79-80,
avait brievement mis en lumiere l'analogie structurelle entre l'épisode de la naissance
d'Aphrodite et celui de la fabrication de Pandore. N. Loraux (Les enfants d'Athéna
[cit. n. 11], p. 85, n. 46) et Fr. ZerrLiN (L'origine de la femme [cit. n. 13], p. 376, n. 56)
rappellent cette remarque, mais sans livrer 'analyse de contenu qu'appelle cette analogie

de structure.
3 Sur cette question des « régnes » divins, ¢f. Annie BoNnaFE, Eros et Eris. Mariages
divins et mythe de succession chez Hésiode, Lyon, 1985, p. 39-43,
A Cf. surtout BONNAFE, 0.c., p. 32-33; ]. RupHarpT, Le rile d'Eros et d'Apbrodite dans
les cosmogonies grecques, Paris, 1986.

2 SaNTiLLAN, Lc. (n. 13), p. 327-329.
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combattants, les Nymphes étroitement associées a l'arbre qui les baptise ou
les Erinyes puissantes. Aphrodite est véritablement une « forme » divine que
désigne un vocabulaire nouveau. Elle « prend corps » dans ce mélange
constitué de sperme et d’écume®, Sa forme est celle d'une xovpn, une « jeune
fille », ce qui constitue son premier mode d'étre au monde. Elle est ensuite
aidoin xadn Bedg, « belle divinité vénérable », lorsqu'elle sort de 'eau, ce qui
précise son statut. Enfin, elle est 'Appoditn, nom que lui donnent tant les
dieux que les hommes.

Elle inaugure ainsi un certain mode d'étre divin dans la Théogonie : elle
est jeune fille, — nous disons « anthropomorphe® », — identifiée par un nom,
honorée par les dieux et les hommes. De surcroit, lorsqu’elle aborde 2
Chypre, « autour, sous ses pieds délicats, I'herbe poussait » (v. 194-195 : del
3¢ noin / moooiv Yno padivoiow GéEeto). Jusqu'a présent, le paysage était
constitué par la Terre et ce qu’elle avait tiré d’elle-méme : le Ciel, la Mer salée,
les Montagnes ou vivent les Nymphes. Avec la naissance d’Aphrodite, des iles
regoivent un nom, Cythére, Chypre, mais surtout la terre se couvre de végé-
tation. L'image est claire et sera bien présente dans la tradition poétique
ultérieure : la séparation irréversible du Ciel et de la Terre n'autorise plus
qu'une union en mode mineur. C'est la pluie qui symbolise leurs embras-
sements sous l'effet d’Aphrodite, et la végétation en est le fruit. Eschyle le
décrira superbement dans ses Danaides”. Chez Hésiode, les pieds légers de
la déesse ont fait surgir de I'herbe, et donc la premiére « prairie » du cosmos.
Or, depuis la thése d’André Motte, nous savons que ces lieux sont particulié-
rement érotisés. Dans la Théogonie, la seule mention d’une prairie propre-
ment dite sert de cadre 2 I'union de Poseidon et de Méduse (v. 279 : év
pohax® Aewdvt kol &vBeot elapvoiowy). Elle est pleine de ces fleurs printa-
niéres dont Athéna fera une parure pour Pandore (7h., 576 : veoBnAéog &vBea
moing). Sans anticiper, il faut remarquer dés maintenant que ce sont les seules
traces de végétation dans la Théogonie®.

Comment comprendre la présence des humains aux cotés des dieux dans
la timé d'Aphrodite ? Premiére hypothése : les humains sont déja la aux tout

B p DemonT, Remarques sur le sens de tpépw, in REG, 91 (1978), p. 358-384, spéc.
p. 375-379, et déja MoTTE, Prairies et Jardins (cit. n. 4), p. 197, n. 135,

34 Cf. une intuition de Clémence Ramnoux, Les femmes de Zeus. Hésiode, Théogo-
nie, vers 885-955, in M. DETIENNE, N, Loraux, P. VipaL-NaQueT (éds), Potkilia. Etudes
offertes a J.-P. Vernant, Paris, 1987 (Recherches d'histoire et de sciences sociales, 26),
p. 155-164, spéc. p. 155. — Sur eidog, ¢f. C. SaNDOz, Les noms grecs de la forme. Etude lin-
guistiqgue, Neuchatel, 1971, p. 17-27.

35 Esch., fr. 44 Nauck? (p. 16), cité par ATHEéNEE, XIII, 600b. Gf. MoTTE, Prairies et
Jardins (cit. n. 4), p. 219-223; Vinciane PIRENNE-DELFORGE, L'Aphrodite grecque, Liége, 1994
(Kernos, suppl. 4), p. 444.

36 Au vers 088, le poete usera de la métaphore végétale (GvBog... fifing) pour dire la
beauté de Phaéthon enlevé par la méme Aphrodite. Le vers 75 des Travaux reprend, pour
désigner les fleurs que les Heures disposent autour de Pandore, le groupe &vBect
elapwolow de la Théogonie.
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débuts de l'univers, partageant avec les dieux immortels la capacité de
nommer Aphrodite et tout ce qui fait le lot de la déesse : la philotes, les men-
songes, la séduction, le plaisir’’. Mais le méme constat doit alors s’appliquer
aux débuts de la cosmogonie puisque l'action d’Eros concerne autant les
humains que les dieux. Seconde hypotheése : il s’agit d'un effet de la tension
permanente du chant poétique qui doit déployer dans le devenir I'éternité du
regne de Zeus. Cet ordre olympien promu par le Cronide est intimement lié a
la question du partage des compétences entre les dieux. La définition de la
timé de chaque divinité et les équilibres savants qu'implique une telle
répartition sont au cceur des articulations essentielles du poémez’s‘ Or, si la
timé, la moira d'un dieu se définit a I'intérieur méme du monde divin, ses
applications « fonctionnelles » et les conséquences qui en découlent pren-
nent toute leur mesure parmi les hommes”. Clest en filigrane de la timé d'un
dieu que se profile I'humanité a laquelle elle s'applique. Et c’est en quelque
sorte au gré de fonctions divines que se définissent les conditions de la vie
des humains. Comme l'a bien vu M.-Chr. Leclerc, « dépourvu de toute
essence fixée originellement, 'homme se définit par son lot, qui est le résultat
de la mise en ordre progressive du monde® ». Avec la naissance d’Aphrodite
et la fin de la premiere partie de la cosmogonie, I'espace de vie des humains
se dessine, ouvrant la possibilité de leur existence, sans que rien n'en soit
encore explicitement dit. Ils réapparaissent dans le catalogue des enfants de
la Nuit, dont les méfaits les concernent en priorité, entre autres Fatalité, Mort,
Vieillesse, Famine. Ensuite, les humains qualifiés de mortels et vivant sur la
terre*! réapparaissent ¢a et la au fil du texte, jusqu'au moment crucial de la
crise de Mékoné oul, pour la premiére fois, ils sont qualifiés de « mangeurs de
pain »*,

La création de celle que, par commodité, on appellera Pandore intervient
dans un processus qui, lui aussi, releve de la répartition des timai, et qui
s'inscrit donc pleinement dans le mythe de souveraineté de la Théogonie. Les
hommes et les dieux sont réunis & Mékéné, un indice de plus que la
complexification des lieux de la terre s'est poursuivie depuis la naissance
d’'Aphrodite. Ils sont rassemblés pour une occasion manifestement festive :
un repas dont on ne voit rien que le beeuf qui tient lieu d'aliment et l'action
inégale de Prométhée en faveur des hommes. Les épisodes s’enchainent, on
I'a rappelé plus haut, pour aboutir 2 I'ultime vengeance de Zeus, la fabrica-

5 Clest dans ce sens que semble aller M.-Chr. LecLErc, o.c. (n. 17), p. 150-151.

% Cf. BonnaFE, o.c. (n. 30), p. 59-78, et surtout RupHArDT dans l'ouvrage cité supra,
n. 31, et ici-méme, p. 1-21.

¥ Le cas de Styx et du grand serment des dieux est un peu l'exception qui confirme
la regle (v. 383-403).

- LECLERC, o.c. (n. 17), p. 157.

1y 231. emyBoviovg avBponovg; v. 272 : yopai Epyopevorl... &vBpwnoy; v. 372 : ndviecoy

émyBovioior opposés aux dieux immortels qui tiennent le vaste ciel (v. 373).
% ¥512 avdpaoiv ahgnrfiowv. Cf. LecLerc, o.c. (n. 17), p. 144-145,
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tion d'une femme dont le récit recéle bien des points de convergence avec
celui de la formation d’Aphrodite.

Tout d'abord, leur venue au jour est intimement liée 4 un processus de
vengeance activé par la ruse : geste de Kronos armé par Gaia d'une part,
vengeance rusée de Zeus de I'autre. Ensuite, leur « naissance » particuliere
en fait des productions hors norme dans le monde des dieux comme dans
celui des humains : Aphrodite nait de la solidification progressive du sperme
d'Ouranos mélé a I'écume de Pontos, Pandore est « forgée » par Zeus,
« modelée » par Héphaistos avec de la terre*’. Méme si la déesse, contraire-
ment 2 la femme, est liée 2 un liquide fécondant®, il apparait néanmoins que
leur « naissance » les place entiérement du c6té masculin : Ouranos et
accessoirement Pontos, pour l'une, Zeus et accessoirement Héphaistos, pour
'autre. De mere, il n'est pas question, ce dont méme Athéna ne peut se
prévaloir puisque, en premiére instance, elle est le produit de 'union de Zeus
et de Métis®, Serait-il audacieux d’envisager un subtil jeu d’homophonie dans
les deux parties du poeéme ? Faut-il rappeler que ce sont les pndea d’Ouranos,
ses « parties génitales », qui font naitre Aphrodite et que les undea de Zeus et
les yndea de Prométhée, entendus au sens de « pensées », sont le moteur de
toute la crise de Mékoné 7Y

Le résultat de ces étranges naissances n'est pas moins comparable.
Comme on I'a vu, Aphrodite peut apparaitre comme la premiere « forme »
divine féminine de la création du monde. Gaia, notamment, était déja fémi-
nine, mais 2 I'échelle cosmique®. Aphrodite, quant 2 elle, concentre la forme

3 Kronos armé de la serpe et le 80lov en téte (v. 175). Pandore comme 86Aov aindv

(v. 589).

i Théogonie annonce la création de la femme par le vers 570 dont Zeus est le

sujet : adtixa 8' avri mopdg 1edEev kaxdv dvBpdnoion, et enchaine avec le vers 571 ; yaing yop
oUUnAacoe nepikAuTog 'ApgryuneLg, c'est-a-dire Héphaistos.

= VERNANT, Pandora (cit. n, 13), p. 381, souligne que, dans le processus généalogique,
l'artificialité de Pandore constitue une exception. Toutefois, Aphrodite est, elle aussi, une
exception et la mise en perspective de ces « exceptions » me semble significative.

% ZerruN, L. (n. 13), p. 377.

w ARTEMIDORE, Clé des songes, 1, 45. - L’homophonie a été soulignée par M.-Chr.
LecLerc dans un article comparant le récit de la naissance d’Aphrodite et celle d’Athéna,
la premiere née du sexe d'Ouranos, la seconde de la métis de Zeus (Le mythe hésiodique
entre le silence et les mots, in RHR, 194 [1978], p. 3-22, spéc. p. 15-17). Toutefois, sur les
huit occurrences du terme dans la Théogonie, trois apparaissent pour désigner le sexe
d'Ouranos (v. 180, 188, 200), une concerne les pensées d'Okéanos pére de Styx (v, 398) et
les quatre restant concernent Zeus (v. 545, 550, 561) et Prométhée (v. 559) en crise. Pas un
seul emploi n'apparait dans les vers qui décrivent la naissance d'Athéna (v. 886-900).
— J.-P. VERNANT (4 la table des bommes [cit. n. 15], p. 48, n. 1) a bien vu que la tromperie,
les sourires et la ruse qui caractérisent la querelle entre Zeus et Prométhée se placent sur
un terrain ou Aphrodite et ses acolytes se meuvent habituellement.

8 RubuarprT, Pandora (cit. n. 22), p. 237. Sur les liens Gaia-Aphrodite, ¢f. Marylin B.
ARTHUR, Cultural strategies in Hesiod's Theogony: law, family, society, in Arethusa, 15
(1982), p. 63-81, spéc. p. 66-69.
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d'une koureé et le statut d’'une « belle divinité vénérable », c’est-a-dire, en
grec, aidoin xalh Bede, la forme féminine Oed faisant irruption au vers suivant
(194 : dppoyevéa Bedv). A partir de ce moment, les « déesses » comme Bead se
multiplient, avec quelques contrastes saisissants dans la juxtaposition des
termes Qe 0ed pour dire I'union divine®, De son c6té, dans un passage
souvent discuté®®, Pandore inaugure elle aussi une nouvelle modalité fémi-
nine d’étre au monde. Dans le régne humain, elle inaugure « la race des
femmes féminines ». Une telle affirmation est a la transition entre l'acte
technique qui la modeéle et la description des tourments du male désormais
flanqué d'une épouse, comme des malheurs qu'encourt celui qui renonce au
mariage. Or, quelle est la forme de Pandore ? Héphaistos modeéle « un
semblant de vierge vénérable’! », napBéve aidoin ixelov, cette parthénos
dont Hésiode avait affirmé, quelque soixante vers plus haut, qu'Epiméthée
l'avait recue comme yuvi}, comme « épouse ». On a beaucoup glosé sur cette
« imitation sans modéle » et sur ce qu'impliquait un tel acte de naissance
pour appréhender la vision grecque de la femme®. Autre probléme : dans
quel sens Pandore était-elle la premiere femme ? L’humanité d'avant Mékoné
n'aurait donc compté que des males ? Les meilleurs interprétes du texte
hésiodique se partagent sur la question : J. Rudhardt penche pour une huma-
nité déja sexuée, tandis que J.-P. Vernant réaffirmait récemment : « Aussi
longtemps que dieux et hommes étaient encore mélés, il n'y avait point de
femmes; le monde n’en comportait pas encore™. »

Un retour 2 la comparaison avec Aphrodite permet peut-étre de poser a
nouveaux frais cette question difficile. Si I'on s’accorde a voir dans la déesse
une nouvelle modalité d’étre, divin et féminin 2 la fois, dans le cosmos en
formation, la figure de Pandore pourrait répondre, dans le monde humain, —
lui aussi en formation selon le vouloir de Zeus, — 2 une exigence analogue,
mais décalée. Forte du faisceau de convergences déja dégagé de la compa-

99 Les vers 380 et 405 pour un tel contraste. Les Beadi : v. 213, 240, 314, 366, 376, 419, 426,
432, 436, 573, 888, 900, 965, 969, 1004, 1006, 1017. Le poete utilise la forme 1) Bedg 2 trois
reprises dans la Théogonie : pour Aphrodite (194), Hécate (442), Styx (775). Au-dela des
explications par la métrique, il faut remarquer qu'il s’agit de trois déesses puissantes, nées
avant Zeus et dont celui-ci vient confirmer les privileges, du moins pour Hécate et Styx.
Cf. P. WaLcoT, Hesiod’s Hymns to the Muses, Apbrodite, Styx and Hecate, in SO, 34 (1958),
p. 5-14; ArTHUR, Lc. (n. 48), p. 71.

L E.g. West, Theogony (cit. n. 17), p. 329-330; ScHwaBL, o.c. (n. 29), p. 73-76, 83;
Loraux, o.c. (n. 11), p. 76-80; RuDHARDT, Pandora (cit. n. 22), p. 239-240; JUDET DE La
Cowmsg, /.c. (n. 13), p. 293.

51 Sur le sens d'aidoiog, ¢f. MoTTE, Expression du sacré (cit. n. 4), p. 162-163; LECLERC,
o.c. (n. 17), p. 121. Sur I'aidéds, voir J. RUDHARDT dans ce volume.

2 1a trop fameuse « misogynie » d'Hésiode a notamment été mise en cause, 2 juste

titre, par G. ARRIGHETTI, Il misoginismo di Esiodo, in Misoginia e machilismo in Grecia e
in Roma, Genova, 1981, p. 27-48, et par J. RupHaRrDT, Pandora (cit. n. 22). Cf. infra, p. 98-99.

L RupHARDT, Du mythe... (cit. n. 20), p. 275; Pandora (cit. n, 22), p. 237; VERNANT,
Pandora (cit. n, 13), p. 381, et déja en 1974, Mythe prométhéen (cit. n. 14), p. 185.
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raison, je pense que l'analogie fait sens, 4 condition de regarder de prés les
termes de la féminité dans le passage qui les fait naitre. Pour Aphrodite, on
trouve kovpn, aidoin xaii Oede, dypoyevéa Bedv, Kubépeiov, Kunpoyevéa,
prhouperdéa et, dans I'évocation de ses prérogatives, les napBeviovg ddpoug,
les « tendres entretiens virginaux » (v. 205). Pour Pandore, on lit napBéve
aidoin kedov, kahov koxdy (beau mal), Bodpo (éblouissement), 86Aov aimhv
(ruse profonde), yévog yoveukdv BnAvtepdav (race des femmes féminines) qui
est un nijpe péye (grand fléau).

La ou Aphrodite apparait comme une jeune fille, Pandore est « quelque
chose qui ressemble a » une parthénos, c'est-a-dire a2 une jeune fille
sexuellement disponible, mais non mariée*. Le terme xobpn fait référence 2
une classe d'age (les « jeunes ») dans sa composante féminine®. Le terme de
parthénos, lui, est bien plus connoté : il situe la jeune fille dans un systéme
de catégorisation tout entier tourné vers 'homme. La parthénos, c’est une
sexualité en puissance, — avant 'homme donc, — mais déja porteuse de toute
la séduction qui en fera finalement une gyné, une femme accomplie, c'est-a-
dire dans ce cadre-ci, une épouse. Or, dans la Théogonie, les termes parthe-
nos et gyné ne s'appliquent qu'au monde des humains®®. Méme Athéna,
Artémis ou Hestia, celles que 'Hymne ps.-homérique a Aphrodite désigne
comme les parthénoi par excellence’’, ne sont pas identifiées ainsi par
Hésiode. Quant aux « épouses » divines, elles sont dites &xottig et une fois
aAoyog pour Métis (v. 886), mais une telle « institutionnalisation » n’est pas la
régle dans le foisonnement des unions divines énumérées par la Théogonie
et, en tout cas, ne concerne pas les premiéres générations a l'exception de la
mere de la toute-puissante Hécate’®. Nous avons donc affaire 2 ce que

s § CaLAME, Les Choeurs de jeunes filles en Gréce archaique, 1, Urbino, 1977, p. 65;

Giulia Sissa, Le corps virginal. La virginité féminine en Gréce ancienne, Paris, 1987, p. 100-
109. - MapBévog et mopbéviog sont peu utilisés chez Homere, mais les douze emplois vont
dans le sens de ceux de la Théogonie, notamment avec I'évocation des tendres conversa-
tions entre les jeunes filles et les jeunes gens (mupBévog NiBeog 1 dapiletov aAdfhouy : 11,
XXII, 127-128. ¢f. aussi XVIII, 567 et 593), ou du statut de Nausicaa (Od., VI, 33; 109; 228)

3 Neuf emplois du terme sur les 22 occurrences de la Théogonie évoquent des
groupes de jeunes femmes comme les Muses, les Océanines, les Néréides, en tant que
« filles » de leur pére (sur 23; e.g. v. 25, 52, 60, 264, 966); 9 emplois désignent une seule
déesse (ou une héroine) comme « fille » de son pére (e.g. Athéna, v. 13; Doris, v. 242;
Ariane, v. 948). Les 4 emplois restant sont pleins d'intérét : outre Aphrodite, il s'agit
dEchidna, la nymphe ophidienne qui ne ressemble ni aux dieux ni aux hommes, au
moment de son union avec Typhon (v. 307), de Klyméne choisie par Japet qui s'unit 2
elle (v. 507) et de Médée dans une belle reprise en fin de vers de la formule qui
caractérise Echidna (v. 998).

56 Je ne suivrai donc pas M.-Chr. LecLerc quand elle explique I'emploi de parthénos
en référence au modele des jeunes déesses (La parole chez Hésiode [cit. n. 17], p. 122 et
n. 389).

H Hymne ps. hom. Apbr., 7-33. Au vers 28, le poéte dit qu'Hestia restera nopBévog.
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N. Loraux appelait un « décalage » entre la féminité des femmes et celle des
déesses : tout aussi belle et respectable (xaAn / aidoin) qu'Aphrodite,
Pandore n’en est pas pour autant une « jeune fille », au sens du terme xovpn,
ni encore moins une déesse. Elle s'inscrit d'emblée dans le processus
éminemment social qui fait de la parthénos I'objet d'un enjeu matrimonial
entre humains.

Que deviennent, transposés sur I'épisode de Pandore, les quatre catégo-
ries de conséquences de la castration d'Ouranos qui fait naitre Aphrodite
(dynastique [souveraineté], théogonique, relationnelle, anthropologique) ?
1° la création de Pandore répond 2 la nécessité pour Zeus de préciser définiti-
vement la timé des humains; 2° la reproduction sexuée des humains permet
de rendre au cosmos une orientation temporelle que [I'établissement de

‘l'ordre de Zeus risquait de compromettre; 3° la séduction irrésistible de la
femme, puisée a la moira d’Aphrodite, rend cette union possible entre des
partenaires de sexe différent; 4° les conditions de la vie des humains sont, a
Iimage de I'ambivalence des pouvoirs de la déesse, un mélange inextricable
de biens et de maux.

Si, comme j'en ai fait I'hypotheése, la timé des dieux appelle son applica-
tion au monde des hommes pour étre compléte, on peut dire que celle
d’'Aphrodite ne trouve sa pleine réalisation qu'avec la création de Pandore®.
L'atteste, me semble-t-il, le fait que les deux seules références a la virginité
des filles se trouvent dans la description des apanages de la déesse et dans la
premiere qualification de Pandore en tant qu'étre sexué. Les napBeviovg
ddpovg du vers 205 ne relévent pas de la sphere divine : il s'agit bel et bien de
ces parthenoi dont Pandore est le premier exemplaire. Dans la Théogonie, les
jeunes déesses ne sont pas des parthénoi, ce sont des kourai. La timé
d'Aphrodite concerne les hommes et les dieux, nous dit Hésiode, mais ces
humains-la auront attendu la venue de Pandore pour subir la profonde
ambivalence des pouvoirs de la déesse®. Faut-il en conclure que I'humanité
ne connaissait pas les femmes avant Pandore ? Le poete invite 2 aller dans ce
sens en nous permettant de compléter presque « en creux » le parallélisme
entre les deux passages étudiés. Les forces divines d'avant la castration
d'Ouranos connaissaient un mode de reproduction élémentaire, allant de la
venue au jour spontanée, jusqu'a une copulation fruste et peu différenciée,
en passant par la parthénogenése. Le féminin — ou plutét la « femellité »%! —
est la, parce que le genre des mots désignant les composantes primordiales

- Théog., 410 (Hécate), 921 (Héra), 937 (Harmonie), 946 (Aglaié), 948 (Ariane), 953
(Hébé, aiboiny dxortiy), 999 (Médée). Au vers 608, dxortig désigne I'épouse que 'homme
devra s'adjoindre 2 la suite de la venue au monde de la race des femmes féminines.

% Sur le besoin que les dieux ont des hommes, ¢f. R. SoyreL, Finalité et origine des
hommes chez Hésiode, in RMM, 87 (1982), p. 24-30.

%« The ambivalence inherent in Aphrodite becomes pronounced in Pandora, her

incarnation » : MARQUARDT, Lc. (n. 9), p. 285.
51 Selon une suggestion de Pierre Brulé, que je remercie de sa relecture attentive !
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de l'univers s'impose au poete, mais ce n'est qu'avec Aphrodite que la
réciprocité amoureuse, avec son potentiel de tromperie, intervient entre des
étres sexuellement déterminés. Avant Pandore, une humanité indifférenciée
devait se reproduire selon des modalités analogues, telles que les connaissent
les différentes traditions anthropogoniques locales®. Au n¢ siecle de notre
ere, Pausanias affirmera, en se fondant sur le texte hésiodique, qu’avant elle,

le genos des femmes n’existait pas encore®,

La s'amorce I'élucidation d'un probléme touchant aux timai des anciens
dieux. En effet, 'ordre de Zeus, pour étre valide et pérenne, doit s’associer la
puissance des divinités qui l'ont précédé. Le point d'aboutissement de la
Titanomachie sera précisément la répartition juste des privileges dans le
monde divin, y compris la confirmation des acquis du régne de Kronos®, Les
figures de Styx et d'Hécate apparaissent comme essentielles dans ce pro-
cessus : les « hymnes » qui leur sont consacrés sont centrés sur cette notion
de #imé. Aphrodite, par contre, dont la timé et la moira sont décrites en tout
premier lieu, ne se voit pas explicitement confirmée dans ses privileges par
Zeus®, Les réflexions menées jusqu’ici autorisent a faire de la création de
Pandore la confirmation « implicite » de ce lot primordial de la déesse fille
d'Ouranos. Quant 2 sa soumission explicite 2 Zeus, elle la connaitra par son
union avec le fils du dieu, Arés, évoquée 2 la fin de la Théogonie®.

Jusqu'a présent, la réflexion s'est cantonnée 2a la seule Théogonie afin de
donner un maximum de cohérence interne a l'interprétation. Sur le fond,
toutefois, il est intéressant de jeter un coup d'ceil sur le développement de
ces thémes dans les Travaux afin d’éprouver la validité de linterprétation.

La crise prométhéenne s'y inscrit dans 'enseignement délivré a Perses, le
frere malveillant et paresseux du poete, lorsque ce dernier lui explique
pourquoi les dieux ont dissimulé aux humains ce qui les fait vivre, le Blog
(v. 42). Dés lors, la tromperie de Prométhée est évoquée sans plus, mais ses
conséquences ne tardent pas : Zeus cache le feu (v. 50) que le fils de Japet
s’'empresse de voler dans une férule. Le dieu en colere laisse alors tomber sa
sentence et annonce au Titan un grand fléau pour les hommes 4 venir (v. 56 :
péya nfjpa kai Gvdpdowv ccouévoloy), un « mal en contrepartie du feu »
(v. 57 : av1l mupdg dwow xakdv), un mal qu'ils entoureront d’'amour. Zeus
donne ses ordres et les dieux s'exécutent, le texte livrant ainsi, en jeu de

2 ga 879, Hésiode qualifie les humains de yoaporyevéov, « nés de la terre », Dans le

mythe des races des Travaux, les trois premiéres races sont fabriquées (noieilv) par les
dieux. — Sur les différentes versions grecques de l'origine des humains, ¢f. Guarpuccl, /e,
(n. 18), p. 382-407, 410-420; RubHARDT, Du mythe... (cit. n. 20), p. 158-172.

% paus, I, 24, 7: obx TV 710 Yuveuk@dy yévog,
Cf. supra, p. 89.
Draprés F. SoLMseN (Hesiod and Aeschylus, Ithaca, 1949, p. 73) l'expression €€ épxiic
qui caractérise les honneurs de la déesse (v. 203-206) évoque leur confirmation par Zeus.

% v, 933937, Cf. BONNAFE, o.c. (n. 30), p. 96.
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miroir, le plan et sa réalisation, avec des décalages intéressants. Retenons que
Zeus ordonne 2 Héphaistos de « tremper de la terre avec de I'eau, d'y mettre
une voix et une vigueur d’humain, de donner a voir la semblance des déesses
immortelles, une belle forme de vierge aimable » et qu'au moment ou le dieu
s'active, c'est le vers 572 de la Théogonie qui revient et le divin boiteux de
modeler « une semblance de vierge respectée » (v, 71). Elle saura tisser par la
grice d’Athéna, sera douloureusement séduisante par celle d’Aphrodite, et
d’'une nature perfidement sournoise par I'entremise d’Hermes qui la dote
aussi de la capacité de parler (v. 79 : pavn). Le texte la baptise alors du nom
de Pandore. C'est elle que recoit I'imprudent Epiméthée, signant ainsi le
malheur des mortels qui jusque-la vivaient sur la terre a 'abri des maux, des
souffrances, des maladies douloureuses que portent les Kéres (v. 90-92). Car
la femme ouvre le pithos et répand les maux®’, méditant pour les hommes des
peines funestes. Seule Elpis ne franchit pas I'ouverture, selon la volonté de
Zeus. Depuis lors, terre et mer regorgent de toutes les peines qui accablent
'homme en silence. Et comme si cela ne suffisait pas a I'édification de Perses,
Hésiode annonce immédiatement un « autre récit » (v. 106 : €repov... Adyov),
le célébre « mythe » des cing races humaines (races d’or, d'argent, de bronze,
race des héros, race de fer), au moins autant commenté par les modernes que
celui de Pandore®®, mais qu'on laissera de coté ici®.

67 Tadopte la lecture qui sous-entend xaxé comme objet direct de éokédaoe. — Sur la
nature du contenu de la jarre et sur le statut de l'elpis (congue davantage comme
« altente » neutre que comme espoir dans ses aspects positifs) qui y reste enfermée, la
bibliographie est immense : e.g. O. LENDLE, Die Pandorasage bei Hesiod. Textkritische
und motivgeschichtliche Untersuchungen, Wiirzburg, 1957, p. 103-112; VERNANT, A /a table
des hommes (cit. n. 15), p. 114-132; H. NeirzeL, Pandora und das Fass. Zur Interpretation
von Hesiod Erga 42-105, in Hermes, 104 (1976), p. 387-419; Simona Noica, La boite de
Pandore et l'ambiguité de lelpis, in Platon, 36 (1984), p. 100-124; W.J. VERDENIUS, A
Commentary on Hesiod Work and Days, vv. 1-382, Leiden, 1985, p. 66-71; Genevigve
HoFFMANN, Pandora, la jarre et l'espoir, in QS, 12 (1986), p. 55-89; Anna M, KOMORNICKA,
Lelpis heésiodique dans la jarre de Pandore, in Eos, 78 (1990), p. 63-77; JUDET DE LA COMBE
- Lernour, l.c. (n. 13), p. 310-313; Zeitun, Le. (n. 13), p. 359-363; ].-Cl. CaRRIERE, Le mythe
prométhéen, le mythe des races et l'émergence de la Cité-Etat, ibid., p. 393-429, spéc.
p. 405-407.

Par exemple, quatre articles dans le seul volume collectif Lectures d'Hésiode (cit.
n. 13). Cf. aussi VERNANT, Le mythe hésiodigue des races... (cit. n. 20); RUDHARDT, Le mythe
hésiodigque des races... (cit. n. 20); M.-Chr. LecLerc, Le mythe des races. Une fiction aux
sentiers qui bifurquent, in Kernos, 6 (1993), p. 207-224; Eap., Poésie el religion chez
Hésiode, in M.M. MacTtoux, E. GEny (éds), Discours religieux dans l'Antiquité, Paris/
Besangon, 1995 (ALUB, 528), p. 117-130; Chr. Sourvinou-INwoob, The Hesiodic myth of the
Jive races and the tolerance of plurality in Greek mythology, in O. PaLacia (éd.), Greek
Offerings. Essays on Greek Art in Honour of Jobn Boardman, Oxford, 1997 (Oxbow Mono-
graphs, 89), p. 1-21; A. BALLABRIGA, L'invention du mythe des races en Gréce archaigue, in
RHR, 215 (1998), p. 307-339.
% Pour l'articulation entre ces deux récits, ¢f. SAINTILLAN, [.c. (n. 13), p. 322-323, selon
qui seule la justice pronée dans le mythe des races permetira 2 I'homme de survivre en
dépit de I'ambivalence a laquelle 'abandonne le mythe de Prométhée.
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Une précision tout d'abord. §'il arrive au nom de Pandora d’étre une
épithete de la Terre”’, ce n'est pas I'orientation qu'Hésiode a donnée 2 son
personnage. Elle reste anonyme dans la Théogonie, on I'a vu, et Les Travaux
la nomment dans une réflexion parétymologique liée au contexte de sa
création’". L'association Pandore / Terre-mére-de-toute-chose’* naide donc
nullement a comprendre la place de la « premiére » femme dans l'ceuvre
hésiodique et la portée de sa fabrication par Héphaistos.

Voyons a présent si les enseignements des Travaux permettent de
conforter — ou conduisent 2 nuancer — ceux de la Théogonie sur les rapports
entre Pandore et Aphrodite. Les questions de vocabulaire tout d’abord. De
part et d'autre, puisque le vers est repris tel quel, Pandore est « quelque
chose qui ressemble 2 une vierge vénérable » (napBéve aidoin ixehov, Th.,
572, Trav., 71). Toutefois, les Travaux livrent davantage d'informations en
assortissant la réalisation du plan d'un effet d’annonce. Or les ordres de Zeus
ne s'en tenaient pas a la simple « semblance d'une parthénos ». Outre le don
d’'une voix et d'une vigueur humaines, la figure modelée devait suggérer au
regard la ressemblance des déesses immortelles’. Mais, comme si cette
référence était encore incomplete, le poéte ajoute : « une belle forme de
vierge aimable » (v. 63 : napBevixfig xadov €idog énfpatov). En trois vers,
Hésiode fait se succéder I'humanité dans sa généralité (&vBpwnog, 61), les
déesses immortelles (62) et la parthénos (63). L'humanité constitue la réfé-
rence de '« animation » particuliere de la poupée de terre (une voix, une
vigueur), mais la beauté féminine et ses séductions n'ont de modéle que dans
la sphere divine. Et a ce stade de la formation du monde, ce mélange inédit
d’humanité et de beauté divine produit une nouvelle catégorie d'étre, la
parthénos qui, si elle est fabriquée a l'intention des hommes, n’en est pas
moins accueillie par un dieu, Epiméthée, dont on sait par la Théogonie qu'il
I'a recue comme épouse. Dés lors, ce « quelque chose qui ressemble 2 une
vierge vénérable » n’est ni une copie sans modele, ni la copie d'une copie’™.
Le texte des Travaux explicite mieux encore le surgissement d’'une forme
nouvelle, de la méme maniére qu'Aphrodite inaugurait elle aussi une forme
nouvelle, mais a I'échelle d'une théogonie.

™ Awistop., Ois., 971 et schol. (Dindorf, 187, p. 232) : novd Opa- T ¥f. éneldn navia T

npdg 10 Liiv Swopeiton (g’ ob ko Lelwpog kot dvnarddpa). Cf. J.E. Harrison, Pandora’s Box, in
JHS, 20 (1900), p. 99-114, spéc. p. 103-104; RosEerT, lLc. (n. 9), p. 17-21; M.L. WEsT, Hesiod
Works & Days, Oxford, 1978, p. 164. Cf. aussi supra, n. 9.

i Trav., B1-82. Si I'on n'athétise pas les vers en question comme le fait LENDLE, o.c.
(n. 67), p. 51-55.

72 Méme si c'est une des qualités de la Terre chez Hésiode : ¢f. Trav., 563 : yii naviav
pfnp. Margherita Guarbucct l'avait bien vu il y a déja longtemps (Lc. [n. 18], p. 436-442).

3 Comme Héléne au chant I (v. 158) de I'lliade, elle aussi un « fléau », — Sur les

termes de la « ressemblance », VErNANT, Pandora (cit. n. 13).

T Cf. Loraux et Pucci, cité par Juper pe La Comse, [c. (n. 13), p. 297.
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C'est toute la question de la représentation anthropomorphe du divin qui
est cristallisée dans ces différents épisodes : pour dire la forme d’Aphrodite,
Hésiode parle d'une xobpn, c’est-a-dire d'une forme humaine. Aphrodite est
la premiére divinité « anthropomorphe », mais I'expression « ko0py aidoin
{xehov » pour désigner une déesse serait comme un adunaton de I'imaginaire
religieux grec — avant Xénophane en tout cas ! Pandore ressemblera donc aux
belles déesses, qui concentrent en elles la quintessence de la vie, mais sous
une forme féminine dont le poéte se doit de souligner 'originalité, c’est-a-dire
'humanité. Et c’est une telle « nouveauté » — que I'anthropomorphisme des
dieux ne peut que rendre « relative » — qui aboutit, me semble-t-il, 2 la
curieuse expression mapBévm aidoin Txelov.

Les données des Travaux confirment dés lors, en les complétant, les
conclusions tirées de la Théogonie : Pandore est, pour 'humanité, ce premier
modele de féminité qu'était Aphrodite dans la spheére divine’. Mais la beauté
consubstantielle 2 la déesse doit étre « ajoutée » dans le cas de Pandore,
déversée du dehors sous I'espece de la ydpic, la grice’®, cette puissance
active sans laquelle la beauté n'est rien. Dans les Travaux, c'est a 'Aphrodite
« dorée » que Zeus confie cette tache. L'épithéte canonique de la déesse joue
comme en rappel de l'or du diadéme merveilleusement ouvragé qu'Hé-
phaistos forgeait pour Pandore dans la Théogonie et dont le décor d'animaux
sauvages concentrait cette charis émanant de la parthenos’ .

La naissance d’Aphrodite et la création de Pandore se répondent, dans la
Théogonie, comme deux actes également fondateurs dans leur sphére
respective. Une déesse est a I'origine de la forme « humaine » du divin et des
relations de philia entre des divinités désormais sexuées, et c’est bel et bien
l'introduction dans le monde d'une femme ressemblant aux déesses qui
inaugure les conditions de vie de 'humanité d'aprées Mékoné, c'est-a-dire, en
fin de compte, la vie civilisée et la culture™.

Vinciane PIRENNE-DELFORGE
FNRS - Université de Liege
Sciences de |'Antiquité
Place du 20-Aoiit, 7
B — 4000 Liege
v.pirenne@ulg.ac.be

> Contra Zeitun, l.c. (n. 13), p. 377 : « Une fois que Gaia surgit... le principe féminin

est établi une fois pour toutes (...) L'invention de Pandore par Zeus... est ainsi le moyen
d'indiquer qu'elle est bien éloignée de la féminité comme catégorie originale. »

76 Trav., 65-60. Cf, SaNTiLLIAN, [.c, (n. 13) et VErNANT, Lc. (n. 13), p. 384-385.

7 sur lor, Aphrodite et Pandore, ¢f. A.S. Brown, Aphrodite and the Pandora
complex, in CQ, n.s. 47 (1997), p. 26-47.

8 ¢f les réflexions générales sur ce theme dans l'ouvrage de Cl. CALAME et M. KiLANI
cité a la note 8 (p. 15-31). - Je voudrais remercier Claude Calame qui avait suscité une

premiére réflexion autour de ces thémes en m'invitant 2 présenter une lecon dans le
cadre de son séminaire 2 Lausanne.



