
  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 

 

 

 

 
 
 

Université de Montréal 
 
 
 
 

 
 
 
 
 

Les notions de possession et d’exorcisme en Grèce ancienne 
à la lumière des auteurs anciens, des phylactères et des PGM 

 
 
 
 

par 
Mélanie Houle 

 
 
 
 

Centre d’études classiques 
Faculté des arts et des sciences 

 
 
 
 
 
 
 

Mémoire présenté à la faculté des études supérieures 
en vue de l’obtention du grade de maître ès science 

en études classiques 
option histoire ancienne 

 
 
 
 
 
 

décembre 2009 
 
 
 

© Mélanie Houle, 2009 
 



 

 

 

 

Université de Montréal 
 

Faculté des études supérieures et postdoctorales 
 
 
 
 
 

Ce mémoire intitulé : 
 

Les notions de possession et d’exorcisme en Grèce ancienne 
à la lumière des auteurs anciens, des Phylactères et des PGM 

 
 
 
 

présenté par : 
 

Mélanie Houle 
 
 
 
 
 
 

a été évalué par un jury composé des personnes suivantes : 
 
 
 
 
 

Pierre Bonnechere 
président-rapporteur 

 
 
 

Vayos Liapis 
directeur de recherche  

 
 
 

Pietro Boglioni 
membre du jury  

 
                                            
 
 

 

 



 

 

 

 

 

RÉSUMÉ 

 

La notion d’un esprit étranger et invisible qui prend possession d’un corps est, croit-

on, sémitique. Les peuples proche-orientaux et juifs avaient développé des rituels et des 

pratiques spécifiques pour s’en débarrasser. Les Grecs, pour leur part, avaient parfois à 

composer avec différentes entités, des daimones, des morts, ou des apparitions, et parfois des 

divinités, dont les actions pouvaient s’avérer très nuisibles si ce n’est nettement invasives. 

Toutefois la communis opinio maintient que les concepts de la possession et de l’exorcisme ne 

furent chez eux, que tardivement introduits et ce, sous l’influence des sémitiques. Pourtant la 

littérature et les sources épigraphiques, papyrologiques et archéologiques semblent démontrer 

que les Grecs avaient déjà, dès l’époque classique, dans leur propre culture et religion, les 

éléments caractéristiques de la possession et de l’exorcisme. Une analyse approfondie de 

textes d’auteurs anciens, de formulaires de magie, dont les très connus Papyri Grecs 

Magiques, et de diverses amulettes, apporte des arguments décisifs en ce sens. 

 

 

Mots clés : magie, littérature, tragédie, amulettes, vocabulaire, maladie, démon  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

 

 

 

ABSTRACT 

 

The notion of an alien and invisible spirit who takes possession of a person is believed 

to be Semitic. The Near East and Jewish people had developed rituals and specific practices to 

get rid of them. The Greeks, meanwhile, had to deal with numbers of entities, daimones, dead 

or apparitions and sometimes with the gods themselves, whose actions could be very harmful, 

if not clearly invasive. Nevertheless, the communis opinio holds that the concepts of 

possession and exorcism where belatedly introduced, and this only under the influence of 

Semitics. However the literature and the epigraphic, archaeological and papyrological sources 

seems to show that the Greeks already had, from the classical period, in their own culture and 

religion, the characteristic elements of possession and exorcism. A detailed analysis of some 

ancient texts, of magical formularies, including the well-known Greek Magical Papyri, and of 

various amulets, provides decisive arguments in this direction. 

 

 

Keywords : magic, possession, exorcism, PGM, literature, tragedy, amulets, 

vocabulary, diseases, demons 
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Ceux qui sont au pouvoir d’un dieu ont un destin extraordinaire. Autant peuvent-ils en 

subir les plus terribles tourments qu’en recevoir les plus grands bienfaits. Ce phénomène était 

commun dans l’Antiquité. L’idée était commune aussi, qu’un dieu avait le pouvoir de prendre 

le contrôle d’un humain, ou même d’un animal, pour l’amener à accomplir des miracles, ou à 

l’inverse, commettre les pires crimes. Dans ces cas, à quel point les hommes étaient-ils 

coupables de leurs mauvaises actions alors qu’une divinité les avait poussés, qu’elle les avait 

utilisés tel des instruments ?  À la limite, ne dirions-nous pas qu’elle les avait possédés ? 

 

En retour, les hommes ont cherché, par la religion, à influencer les dieux, à se les 

concilier, et, par la magie, ils ont tenté de s’en protéger, voire de les contrôler eux aussi. La 

ligne qui sépare ces deux phénomènes sociaux est floue et mouvante et celle entre magie 

blanche et magie noire, bien vague aussi. Pourtant, à mi chemin entre la religion, la théurgie 

et la goétie, entre les defixiones et les charmes de protection, se trouve l’exorcisme, le seul 

remède parfois, aux afflictions et aux maux provoqués par les démons. 

 

La notion d’un esprit étranger et invisible qui s’approprie et occupe un corps est, croit-

on, sémitique. Si la Grèce avait aussi ses exorcistes, le terme n’est pas attesté avant le IIe s. ap. 

J.-C. Toutefois, les notions, les pratiques et le vocabulaire qui seront ceux de l’exorcisme 

étaient déjà en place au IVe ou IIIe s. av. J.-C. au plus tard. Les plus anciennes conjurations 

nous donnent quelques indices à ce propos, mais plus encore, elles laissent bien des questions 

en suspens. Toutefois, on peut se demander si le divin sous toutes ses formes n’agissait pas 

déjà sur les hommes à l’époque classique et archaïque. Et si ces derniers seraient restés sans 

établir de procédures pour s’en protéger, avant de les emprunter sur le tard…  

 

Le contact avec le divin avait, à l’époque classique, deux formes distinctes : le type 

chamanique, où l’âme voyage dans le monde des dieux (les rêves, l’oracle de Trophonios…) 

et le type possession, qu’on relie à l’inspiration de la Pythie. Quelque part dans ce schéma, 

nous pourrions certainement inclure l’emprise qu’une divinité prenait sur le corps et l’esprit 

des hommes. 

 

Néanmoins l’hypothèse qui prévaut aujourd’hui quant à l’historique de l’exorcisme 

dans l’Antiquité tend à en faire remonter l’origine aux peuples proche-orientaux et juifs. De 

là, par diffusionnisme, seraient partis des courants qui se sont influencés les uns les autres et 

finalement cristallisés dans les conjurations chrétiennes. Mais il est clair, dans cette optique, 
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que l’exorcisme n’aurait été en Grèce que le résultat d’une pénétration de concepts, d’idées et 

de croyances extérieures trouvant appui, dans cette nouvelle culture, sur des notions et une 

pensée qui en étaient déjà, d’une certaine façon, proches. Cependant, il reste que le concept 

d’un esprit étranger qui s’infiltre dans le corps et prend possession des facultés serait 

sémitique. Le démon grec de l’époque classique n’entrait pas dans les hommes : il pouvait, 

parfois, les contrôler de l’extérieur, envoyer des rêves, des maladies, mais il ne pouvait y 

entrer1. Même la notion hellénique d’esprit dangereux serait redevable, pour une certaine part, 

aux Proche-Orientaux. Chez les Grecs c’était des δαιμîν, des fantômes (ε‡δωλα, ψυχα…) et des 

apparitions (φ£σματα, φαντ£σματα). En plus de provoquer malheurs, maladies et pestilences, 

ils pouvaient rendre fou, tout comme leurs homologues, les Érinyes et les Alastors : les 

démons vengeurs. Toutefois, cette folie était engendrée à distance et non de l’intérieur. Toutes 

ces apparitions étaient le plus souvent visibles, parfois sous des traits animaux, mais elles 

étaient intelligibles2 et c’était par des amulettes, des mesures protectrices et des rituels 

cathartiques qu’on s’en protégeait. Il n’y avait guère besoin d’exorcisme. En fait, ce n’est pas 

avant le Ier et même le IIe s. ap. J.-C. que le concept d’exorcisme se serait bien développé et 

mis en place dans le monde grec3. 

 

Un des buts premiers de ce travail sera donc de définir la possession et l’exorcisme en 

Grèce ancienne en isolant certains des éléments qui les composent et en traçant l’évolution de 

ces concepts dans leur milieu culturel. Pas plus que les Hébreux et les sémites, les Grecs n’ont 

vécu fermés sur eux-mêmes et les échanges ont eu lieu entre les deux rives. Démêler les 

origines de ces pratiques revient à s’attaquer à un nœud de vipères, mais reconnaître les 

mêmes notions d’une culture à l’autre peut s’avérer très significatif. Il devrait se dégager de 

cet examen des parcelles de réponse permettant de déterminer si réellement ces notions ont 

été apportées aux Grecs par les peuples de l’est. 

 

                                                 
1 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, dans, M. MEYER et P. MIRECKI (éds), Ancient Magic and 
Ritual Power, Boston, Leyde, 2001, p. 246-247. 
2 La majorité des apparitions grecques sont visibles (KOTANSKY, R., dans ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, 
p. 247-248), à la limite elles sont perceptibles, même si c’est par un sens autre que la vue. Toutefois, le daimôn, 
lui, peut être invisible (BRENK, F.E. et ROME, S.J., ‘’In Light of the Moon : Demonology in the Early Imperial 
Period’’, ANRW 2. 16. 3, 1986, p. 2081). Kotansky déclare aussi que, de toute façon, la notion hellénique 
d’esprit dangereux est, déjà à cette période et même à l’époque archaïque, influencée par les catégories 
démonologiques du Proche-Orient qui admet l’existence de démons invisibles. Soulignons qu’imperceptibles est 
perçu ici comme synonyme d’immatériels et donc aptes à investir un corps. 
3 KOTANSKY, R., dans ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 246-250; SMITH, W.D., ‘’So-called possession 
in Pre-Christian Greece’’, TAPhA 96, 1965, p. 404-407; BRENK, F.E. et ROME, S.J., ‘’In Light of the Moon : 
Demonology in the Early Imperial Period’’, ANRW 2. 16. 3, 1986, p. 2081. 
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Pour retracer cette histoire, deux types de témoignages doivent être pris en compte 

puisqu’ils apportent chacun des éléments de compréhension à l’image, toujours changeante, 

que nous tenterons de détailler. Dans un premier temps, les sources littéraires classiques 

mettront en lumière le fond de pensée typiquement grec sur lequel aurait pu se greffer par la 

suite une tradition syncrétique. Les notions tirées des auteurs classiques sont d’une 

importance capitale puisqu’elles peuvent généralement être considérées comme indigènes, 

sans nier pour autant certaines influences orientales plus anciennes et aussitôt mises au service 

des mentalités locales. 

 

L’étude des amulettes et des formulaires de la magie permettra d’apercevoir l’autre 

côté de la médaille : le schéma selon lequel se sont agencées ces mêmes notions dans la vie 

courante ainsi que la façon dont les gens les ont utilisées et intégrées pour rendre leurs 

exorcismes efficaces. Témoignage inestimable à cet effet, les Papyri grecs magiques, le 

fameux corpus, un peu artificiel, de tous les textes contenant des formules, des hymnes et des 

écrits de nature magique, trouvés pour la plupart en Égypte. Durant l’Antiquité, les manuels 

de magie ont foisonné, mais le temps et les hommes en ont beaucoup détruit et ce qu’il nous 

reste ne représente qu’une infime portion de ce qui fut. La plus grande partie de ces 

documents provient du milieu alexandrin, la métropole du monde antique avant l’ascension de 

Rome, une société cultivée et multiethnique à l’esprit ouvert et syncrétique. Malgré une 

grande variété dans les pratiques et les religions représentées, il demeure que les PGM ne 

peuvent donner qu’une vision partielle de leur époque : celle qu’avaient les mages vivant dans 

le creuset cultivé et cosmopolite de l’Alexandrie du début de la période romaine et celle de 

leurs émules de l’Antiquité tardive.  

 

Les phylactères s’ajoutent à cette compilation et s’y confondent par moments 

puisqu’ils ont plus ou moins la même nature, le même rôle et datent de la même époque. Ceux 

exposés ici sont tous de langue grecque, mais portent souvent l’empreinte de diverses cultures 

dont les notions se chevauchent parfois tant et si bien qu’il peut être malaisé d’en préciser les 

origines. Les critères qui ont déterminé l’élaboration de cette sélection sont plutôt d’ordre 

sémantique et même pragmatique, ce qui admet l’insertion d’éléments de civilisations 

étrangères, pour peu qu’ils soient exprimés en grec. La terminologie et les notions relatives à 

la possession et à l’exorcisme qui se retrouvaient dans les textes littéraires ont servi de balises 

à la constitution du corpus des amulettes, collection qui ne se prétend surtout pas exhaustive, 

ni même ne s’en approche, mais se veut représentative de la réalité de cette époque. Une 
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période d’éclectisme et d’intégration. De la sorte, une nouvelle perspective est offerte aux 

concepts dégagés de la littérature et trouvent confirmation de leur pertinence dans la 

constitution du corpus des amulettes4.    

 

Au niveau de la chronologie, il faut prendre conscience de ce que les PGM contiennent 

des textes qui s’étalent entre le IIe s. av. J.-C. et le Ve s. ap. J.-C. Les amulettes, pour leur part, 

vont du IVe s. ou du IIIe s. av. J.-C. à la période byzantine, mais datent (pour la plupart) de la 

période romaine. Il y a donc, et c’est là une des principales difficultés de cette étude, un hiatus 

temporel important qui sépare les sources de la première partie, les auteurs anciens, de celles 

de la seconde partie, le matériel archéologique, épigraphique et papyrologique. Il est difficile 

de combler ce fossé dans un discours cohérent eu égards aux témoignages qui recouvrent 

chacun une période distincte. Pourtant c’est là tout ce dont nous disposons et, quoi qu’il faille 

garder cette réserve en tête, il demeure que ce sont des sources qui illustrent toutes la même 

réalité. Ainsi les notions qui sont typiques des exorcismes plus tardifs se trouvant dans les 

documents grecs antérieurs ont de très fortes chances d’être représentatifs de faits semblables.  

 

 Les mythes fournissent un matériel de comparaison utile parce que les actions divines 

y sont bien développées et, en conséquence, les effets provoqués chez les héros des époques 

glorieuses bien illustrés. La folie de l’homme y est sentie comme symptomatique d’un souffle 

ou d’une emprise divine. Le vocabulaire utilisé par les auteurs dans ces récits, autant 

mythologiques qu’historiques, est précis et fort instructif. La recension de ces faits, extraits 

des œuvres des médecins, des historiens, des poètes et des philosophes est à la base du 

schéma analogique que nous tracerons de la possession et de l’exorcisme, et auquel sera 

confronté le matériel plus tardif. Par la suite cette ébauche sera précisée et divisée en  sous 

catégories représentant différents types de conjurations : par exemple celles visant à délivrer 

des maladies, des fièvres, de la migraine, de l’épilepsie ou celles visant l’expulsion de 

démons. Le vocabulaire, les thèmes et les personnages qui sont caractéristiques des 

exorcismes plus tardifs seront étudiés de manière à en souligner les occurrences chez les 

auteurs anciens. Le portrait ainsi esquissé devrait ouvrir à une meilleure prise en compte des 

                                                 
4 Les deux principales recensions utilisées pour la constitution du corpus sont : DANIEL, R.W. et 
MALTOMINI, F. (éds), Supplementum Magicum I, Opladen, 1990, (Papyrologica Coloniensia, 16.1) et 
 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, the Inscribed Gold, Silver, Copper and Bronze Lamellae, Part I, 
Published Texts of Known Provenance, Köln, 1995, (Papyrologica Coloniensia, 22, 1). Pour le reste, quelques 
unes sont venues s’ajouter au fil du dépouillement de la littérature moderne créant ainsi un répertoire des 
amulettes d’exorcisme typique de la période et de la société étudiée. 
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croyances grecques et à tempérer les affirmations trop tranchées qui ne veulent voir en la 

magie de l’époque classique qu’un démarcage tardif et sémitique. 
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De tous les textes qui nous sont parvenus et qui se rapportent à la possession, les 

tragédies tiennent une place privilégiée. Contrairement aux traités de philosophie, de 

médecine ou de rhétorique par exemple, qui étaient distribués dans une communauté 

restreinte, le théâtre avait une portée populaire et publique. Tout le peuple et même de 

nombreux étrangers assistaient aux représentations, au total plusieurs milliers de personnes. 

Des citoyens parmi les mieux nantis assumaient les frais reliés à la production de ces 

spectacles, alors que les plus pauvres pouvaient recevoir une compensation pour y assister. 

Mais ce qu’il importe de retenir, c’est que ces pièces étaient conçues pour un large public, de 

connaissance et d’instruction moyenne. Elles véhiculaient donc des idées et des concepts qui 

devaient être accessibles et communs à tout un chacun, sans exclure pour autant, certains 

développements qui échappaient aux moins érudits5. 

 

D’un autre côté, il ne faut pas oublier que ce genre tire son origine d’un rite et que les 

pièces s’inscrivaient au sein de fêtes religieuses. Elles figuraient dans de nombreux festivals, 

dont le plus important était sûrement les Grandes Dionysies où, pendant cinq jours, Dionysos 

était célébré. Sa statue était portée en procession à la lueur des torches, puis des éphèbes la 

transféraient au théâtre pour qu’elle puisse assister aux spectacles. La tragédie n’avait peut-

être pas la même portée rituelle que le dithyrambe, puisque celui-ci tenait lieu de louange 

adressée au dieu par le peuple, toutefois, les sujets en étaient presque toujours des mythes, 

principaux média de la pensée religieuse. De plus, les Olympiens y tenaient une place 

importante. La grande majorité des pièces conservées exposent des souffrances humaines 

causées par la guerre, par des passions ou très fréquemment par les divinités elles-mêmes. Les 

héros sont généralement impuissants devant ces forces supérieures, leur questionnement face 

à ces tribulations montre une volonté certaine de comprendre et se concilier les dieux6. 

 

 Ces deux aspects de la tragédie, populaire et cultuel, font qu’elle est une source 

capitale pour comprendre comment les Grecs concevaient leurs interactions avec les dieux. 

Ensuite, par extension, on peut en déduire les moyens qu’avaient les divinités pour influencer 

les hommes et déterminer à quel point leurs actions pouvaient être invasives. L’ensemble des 

différents éléments tirés des textes qui nous restent et l’analyse qu’ils nous permettent de faire 

                                                 
5 SMITH, W.D., ‘’So-called possession in Pre-Christian Greece’’, 1965, p. 404 va sensiblement dans le même 
sens en affirmant : Literature, especially tragedy and comedy, straddles the viewpoints of populace and 
intellectuals. 
6 ROMILLY, J. de, Précis de littérature grecque, 4e éd., 1998 (1980), p. 66. 



 

 

8

 

seront fondamentaux pour une meilleure compréhension du concept de la possession en Grèce 

classique. 

 

1.  L’Héraclès furieux 

 

 La première pièce sur laquelle nous allons nous pencher est l’Héraclès furieux 

d’Euripide. Cette tragédie a de quoi surprendre sur bien des plans. D’abord, le sujet en soi 

n’était pas très répandu : de tous les personnages mythologiques utilisés dans le théâtre 

dramatique, Héraclès reste plutôt marginal. Il était certes un des motifs parmi les plus 

populaires dans les représentations figurées et il était très connu pour ses douze travaux, acte 

de civilisation et de force par excellence. De plus, il était tout indiqué pour une comédie ou un 

drame satirique, avec son côté ‘’macho’’, grosse brute, grand buveur, qui pouvait se prêter à 

merveille au burlesque. Mais pour ce qui est des épisodes plus tristes de sa vie ou des 

moments où son histoire ne se centre pas sur les victoires et les combats, il disparaît de la 

scène quasi complètement. On le retrouve ça et là dans différents rôles plus ou moins 

importants7. Mais il reste que le destin d’Héraclès fut moins porté sur  la scène dramatique 

que celui de certains de ses compatriotes héroïques. Surtout si on le compare à la fortune qui 

fut celle des Labdacides et des Atrides. On est en droit de penser, comme le font L. 

Parmentier et H. Grégoire, que ses péripéties portent moins aux élans de compassion et de 

pitié que celles, plus nombreuses et plus émouvantes, d’un Oreste par exemple8. Pourtant il 

est une page de la vie du héros qui ne saurait laisser insensible le public athénien et qu’on 

retrouve aussi dans d’autres mythes tels celui d’Ino et Athamas, Agavé, Lycurgue et Médée, 

pour ne citer que ceux-là : il s’agit de l’infanticide. Si les travaux et les exploits d’Héraclès 

nous le montrent sous un jour toujours glorieux, le pathétique de sa folie meurtrière ne s’en 

                                                 
7 Par exemple, chez Eschyle, il est celui qui délivra Prométhée dans la pièce perdue du même nom et on sait qu’il 
accomplissait des actions tout aussi honorables dans l’Athamas de Sophocle et l’Augè d’Euripide, deux pièces 
aujourd’hui fragmentaires. Dans l’Alceste, il délivra de la mort la jeune épouse du roi Admète et la ramena sur la 
terre des vivants. De plus il servit de deus ex machina dans le Philoctète de Sophocle (v.1410 sq.). On ne peut 
passer sous silence que ce dernier poète a aussi composé, tout comme son prédécesseur, une geste complète sur 
notre héros. Toutefois de ces épopées, seule Les Trachiniennes nous est parvenue. Et si Héraclès est au centre 
d’un drame dans cette dernière pièce, il garde encore son ethos de héros (pour ne pas dire de brute) qui décide et 
tue. Oui, Héraclès meurt à la fin de cet épisode, pourtant on est loin du héros tourmenté ou défait, déchu, on est 
loin d’Œdipe. Et enfin, une telle compilation de ses apparitions dans les tragédies ne doit pas masquer le fait que 
ce personnage y est peu représenté. PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H. (éds et trads), Euripide, tragédies, 
tome III, Héraclès- Les suppliantes- Ion, Paris, 1927, (Collection des Universités de France), p. 3 ; BARLOW, 
S.A., Euripides Heracles with Introduction, translation and commentary, Warminster, 1996, p. 1 ; SLEIGH, T. 
(trad.) et WOLFF, C., Euripides, Herakles, Oxford, New York, Athènes (…), 2001, p. 3, mentionnent tous la 
rareté des sujets tragiques tirés de la vie d’Héraclès. 
8 PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H., Héraclès, 1927, p. 4. 
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trouve que grandi. C’est ce passage qu’Euripide a choisi d’exploiter dans son Héraclès 

furieux, et d’une façon toute personnelle. 

 

 Lorsqu’ils composaient, les auteurs de théâtre tiraient parti d’un vaste réservoir de 

mythes et d’histoires traditionnels basés sur la transmission, non seulement orale, mais aussi 

écrite, et qui étaient véhiculés et constamment enrichis, pour ne pas dire en permanence 

réinventés. Ils pouvaient donc s’appuyer sur les poètes épiques, tels Homère et Panyassis, les 

poètes lyriques, incluant Stésichore et Pindare, et enfin sur leurs prédécesseurs et 

contemporains tragiques. De toute évidence, les mythes comprenaient divers événements et de 

nombreuses variantes que les compositeurs étaient libres de sélectionner ou non pour leur 

propre travail. Il existait des versions standard et des conventions à respecter, par exemple 

dans la chronologie des faits, mais il serait faux de penser que les poètes ne disposaient 

d’aucune liberté dans leur création. Le théâtre conservait donc ce petit côté imprévu, 

incertain, qui plaît au public, ce suspense un peu « hollywoodien » garantissant l’intérêt et 

l’approbation de l’auditoire9. La question a de l’importance pour le présent propos puisqu’il 

importe de connaître la version traditionnelle de la folie d’Héraclès afin de préciser le degré 

de latitude qu’Euripide s’est permis dans son traitement de la légende. Quel était le matériel 

mythologique dont il disposait ? Or la réponse n’est pas évidente, car on ne connaît pas avec 

certitude la tradition pré-euripidéenne, étant donné que nos sources anciennes sur ce sujet sont 

disparates et plus tardives.  

 

1.1.  Le mythe selon Euripide 

  

Nous prendrons donc comme point de départ l’histoire de la folie d’Héraclès telle que 

racontée par Euripide puisque c’est le compte rendu le plus complet et détaillé qui nous soit 

parvenu. La pièce s’ouvre avec une scène de suppliant. Pendant qu’Héraclès est aux enfers 

pour accomplir le dernier de ses travaux, Amphitryon, son père, et Mégare, son épouse, sont 

prostrés au pied de l’autel de Zeus Sauveur avec ses trois fils pour éviter d’être tués par 

Lycos, l’usurpateur du trône de Thèbes. Afin d’accéder à la royauté, celui-ci a assassiné 

Créon, son prédécesseur et l’aïeul maternel des trois garçons d’Héraclès. Dans le but donc, de 

parer à une éventuelle vengeance, Lycos veut éliminer les descendants du héros qui reste 
                                                 
9 Opinion mentionnée par HALLERAN, M.R., The Heracles of Euripides, Translated with Introduction, Notes, 
and Interpretative Essay, Cambridge, Massachusetts, 1988, p. 11-12. Toutefois, je crois que la liberté que 
Halleran attribue aux auteurs de tragédies n’était pas aussi large que celle que s’est octroyée Euripide dans cette 
pièce, où il est allé encore plus loin que ses prédécesseurs.  
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désespérément absent. La première partie du drame se passe ainsi dans l’attente. Amphitryon 

refuse de perdre confiance, alors que Mégare est déjà prête à faire ses adieux aux siens. Le 

chœur est constitué de vieillards loyaux, mais impuissants et incapables d’apporter 

quelqu’aide que ce soit. Il ne peut que louer Héraclès, proclamer sa grandeur en citant ses 

travaux et d’un autre côté, abaisser le nouveau régent. Alors que Lycos intensifie ses menaces 

et décide de tous les faire brûler à l’autel même (v. 240-246), la famille se résigne, déserte son 

refuge et rentre se parer de vêtements funèbres. C’est à ce moment, quand l’angoisse atteint 

son point culminant que Mégare aperçoit son époux qui arrive au loin (v. 514). Héraclès, 

fidèle à son rôle de sauveur, soustrait les siens à une mort imminente. D’une scène de 

désespoir on passe à une scène de triomphe. Le revirement est total : les retrouvailles sont 

émouvantes et Lycos est tué (v. 750).  

 

Seulement le bonheur est de courte durée, il ne dure que 300 vers et déjà apparaissent 

Iris, la messagère des dieux et Lyssa, la rage personnifiée (v. 815). Nouveau rebondissement. 

Après la mort de Lycos l’audience avait pu croire la pièce terminée, le drame joué jusqu’à son 

paroxysme, puis de justesse évité, la mort écartée des Héraclides et l’ordre rétabli. Pourtant ce 

ne fut que pour mieux faire retomber les protagonistes qu’Euripide les a temporairement 

sauvés. Le pathos n’en sera que décuplé et l’ironie encore plus criante.  

 

Pour se purifier du meurtre qu’il vient de commettre, Héraclès s’apprête à sacrifier à 

Zeus Herkeios. C’est à ce moment que Lyssa, obligée d’Iris et d’Héra, le possède, le rend fou 

et déforme sa perception de la réalité (v. 859 sq.). Croyant s’en prendre aux enfants 

d’Eurysthée, il tue avec ses flèches empoisonnées ses trois fils et son épouse. Et n’eût été 

l’intervention d’Athéna, Héraclès était sur le point de s’attaquer à son vieux père. Mais en lui 

jetant une pierre, la déesse mit fin au massacre (v. 1003-1004). Les événements nous sont 

d’abord présentés à travers quelques répliques et plaintes d’Amphitryon qui parviennent du 

palais et auxquelles le chœur fait écho avec ses propres lamentations. Puis un messager vient 

relater ce qu’il a vu à l’intérieur, rejouant et précisant ainsi le scénario en faisant ressortir 

toute l’horreur de ce qui vient d’arriver. Mais pas une fois encore l’audience n’a vu de ses 

yeux le tableau (il n’était pas permis de montrer du sang sur la scène). 

 

C’est à ce point du drame que la grande porte au fond de la scène s’ouvre, laissant voir 

à l’assistance un Héraclès inconscient, attaché à un morceau de colonne, ruine du palais qui 

tantôt encore se tenait debout (c’est que Lyssa, ne s’étant pas contentée d’abattre les humains, 
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a, en même temps, fait s’écrouler la demeure par un tremblement de terre (v. 1030). Pour la 

première fois peut-être, le public grec a sous les yeux son champion national, son demi-dieu, 

défait, brisé. Sa déchéance devient de plus en plus claire à mesure qu’il en prend conscience, 

qu’il réalise ce qu’il a fait (scène de reconnaissance, v. 1089- 1145). Non qu’il en ait gardé 

quelque souvenir, mais Amphitryon lui raconte les événements. Et le spectacle qui l’entoure 

les confirme. Alors Héraclès n’a plus qu’une idée, c’est de mourir, d’échapper à sa douleur et 

de cacher sa honte. Pourtant Thésée, son ami qu’il a ramené des enfers durant le dernier de ses 

travaux, alors qu’il était voué à y rester pour l’éternité, ne l’entend pas ainsi. Héraclès l’a 

sauvé, et lui fera de même. Il convainc son ami que le vrai courage c’est de vivre et de 

supporter la douleur, que le suicide ne serait qu’une fuite honteuse (v. 1146- fin). En le 

persuadant de continuer à vivre, Thésée sauve Héraclès de la menace qu’il représentait pour 

lui-même. 

 

Il est tout à l’honneur d’Euripide d’avoir pu tirer si bon parti de l’épisode 

probablement le plus odieux de la carrière d’Héraclès, surtout si on considère qu’en bout de 

ligne son Héraclès nous apparaît plus humain, plus moral et surtout grandi dans cette 

humanité nouvelle. Il est toujours le fils de Zeus, mais il est aussi un homme qui a fait des 

erreurs et a ressenti la nécessité de s’appuyer sur un ami. Le héros toujours victorieux, avec 

une relative facilité et avec un mérite tout aussi relatif, nous arrachait moins de sympathie que 

celui qui est anéanti par la jalousie d’une déesse et qui doit ensuite porter le poids d’une faute 

qui, somme toute, n’est pas uniquement la sienne (si on considère qu’il fut manipulé et, il faut 

le dire, possédé par la Rage) et qui finalement se relève tout de même, accablé qu’il est. 

Clairement, ce n’est pas le même héros que celui qui, dans Les Trachiniennes, alors même 

qu’il meurt, tempête et ordonne. On peut même affirmer que dans toute la pièce, Héraclès fait 

montre d’une douceur qu’on ne lui connaît pas ailleurs. Avant d’avoir été dompté par Lyssa, 

alors qu’il a encore toute sa grandeur, il s’amuse avec ses enfants qu’il tire comme un bateau 

(v. 631- 633) tout en déclarant qu’il est naturel pour n’importe quel homme d’aimer ses 

enfants... Par contre, si l’éthos du fils de Zeus est à ce point changé par Euripide, on peut le 

soupçonner d’avoir aussi remanié son histoire. Comme il a déjà été mentionné, on ne connaît 

pas clairement la tradition sur laquelle le tragédien s’est basé, en revanche, il est possible d’en 

connaître des parties, ou à tout le moins de les supposer et de la sorte, tenter de préciser les 

éléments qui préexistaient à cette pièce. Plus spécifiquement, préciser les notions de folie, de 

délire et de possession. 
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1.2.  Le mythe selon les autres auteurs anciens 

 

L’Héraclès furieux, est généralement daté entre 424 et 415 av. J.C.10 Nous ne 

possédons aujourd’hui qu’un seul texte faisant référence à la mort des Héraclides et  qui soit 

plus ancien : les Isthmiques de Pindare. Dans une épinicie à Mélissus, il signale l’existence à 

Thèbes d’un tombeau dédié aux huit enfants qu’Héraclès avait de Mégare, fille de Créon, et 

qui succombèrent sous une lame d’airain (χαλκοαρ©ν ỏκτω θανόντων)11. Il est possible qu’on 

parle ici d’adultes, morts au combat12. En tous les cas, il n’y est pas question de la folie 

meurtrière de leur père, mais le texte est laconique. Pourtant, il est certain que cet incident 

était connu avant Euripide puisque les Chants Cypriens mentionnaient brièvement la folie 

d’Héraclès (τήν Ηρακλέους μανίαν). Durant les préparatifs pour le départ vers Troie, Nestor, 

dans une digression, l’incluait au milieu de divers autres événements13.  

 

Pour isoler les éléments antérieurs à Euripide, on ne peut pas écarter les textes plus 

récents. Souvent, ils sont basés sur des sources différentes de celles que la tradition nous a 

transmises et qui autrement nous seraient complètement inconnues. Ainsi, la version du 

pseudo-Apollodore peut apporter beaucoup à la reconstruction de l’état ancien de la légende. 

Lui-même a écrit au Ier ou IIe s. ap. J.C., mais une de ses sources principales était Phérécyde 

de Léros, le mythographe du Ve s. av. J.C. D’après différents passages de sa Bibliothèque, 

notamment ceux où il suit les auteurs tragiques, on peut affirmer qu’il a tendance à être fidèle 

à ses documents. Dans l’histoire d’Héraclès, dans son traitement de la folie et de la légende en 

général, Apollodore montre d’importantes divergences d’avec Euripide. On est donc en droit 

de supposer qu’il témoigne d’une autre tradition, probablement celle que Phérécyde avait 

compilée. D’ailleurs, même si Apollodore ne le cite pas dans les pages concernant la folie 

meurtrière d’Héraclès, il donne le nom de Phérécyde par deux fois au cours de l’histoire de la 

vie du héros (en II, 4, 8 et en II, 7, 5). Sa version est donc celle-ci : 

 

                                                 
10 FURLEY, D., ‘’Euripides on the sanity of Herakles’’, dans, J.H. BETTS, J.T. HOOKER, J.R. GREEN (éds), 
Studies in Honnour of T.B.L. Webster, vol. 1, Bristol, 1986, p. 102, le place entre 421 et 415; PARMENTIER, L. 
et GRÉGOIRE, H., Héraclès, 1927, p. 16 reculent jusqu’en 424 et ajoutent ce détail intéressant : on peut fixer 
comme terminus post quem l’année 425. En effet, comme le mentionne Thucydide, III, 104, il s’agit de la date à 
laquelle on a rétabli la grande fête religieuse de Délos, ce qui peut être mis en lien avec les vers 687- 690 où le 
chœur mentionne le péan que chantent les filles de Délos en l’honneur du fils de Léto. 
11 PINDARE, Isthmiques, 3 / 4. 
12 Interprétation donnée par BOND, G.W., Euripides Heracles with Introduction and Commentary, Oxford, 
1981, p. xxix. 
13 PROCLUS, Chrestomathie, 116. 
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Après le combat contre les Minyens, il arriva qu’Héraclès fut pris de folie sous l’effet de la jalousie 
d’Héra, et qu’il jeta au feu les enfants qu’il avait eus de Mégara ainsi que deux des enfants d’Iphiclès. 
C’est pourquoi, s’étant condamné lui-même à l’exil, il fut purifié par Thespios, et, arrivé à Delphes, il 
questionna le dieu pour savoir où il devait s’établir. La Pythie lui donna alors pour la première fois le 
nom d’Héraclès : on l’appelait jusqu’alors Alcide. Elle lui dit de s’établir à Tirynthe, de se mettre au 
service d’Eurysthée pour douze ans, d’accomplir les dix travaux qu’il ordonnerait, et ainsi, ajouta-t-elle, 
une fois les travaux accomplis, il serait immortel14. 
 

Ce qui est remarquable dans cet état de la tradition, c’est que l’infanticide précède les travaux, 

alors que chez Euripide il vient après. De plus, il y a une différence dans le nombre de 

meurtres : au théâtre, il n’est pas fait mention des enfants d’Iphiclès, mais de Mégare et 

d’Amphitryon qui, lui, n’échappe au trépas que selon le vouloir divin. Dans La Bibliothèque, 

ce dernier meurt au cours de la bataille contre les Minyens (II, 4, 11), un peu avant le morceau 

qui nous occupe.  

 

Pausanias, auteur lui aussi du IIe s. ap. J.-C., va pour sa part, dans le même sens 

qu’Euripide. 
 

(Les Thébains) m’ont montré le monument des enfants qu’Héraclès eut de Mégare, quoi qu’au sujet de 
leur mort ils disent les choses différemment de ce qu’affirment Stésichore d’Himère et Panyassis dans 
leurs écrits. Les Thébains disent en outre qu’Héraclès, sous l’effet de la folie, était sur le point de tuer 
Amphitryon aussi, puis le sommeil le pris avant, par suite d’un coup de pierre. Ils appellent cette pierre 
qu’Athéna a lancé ‘’pierre de sagesse’’15. 

 

Panyassis, un poète épique du VIe ou du Ve s. av. J.-C. et Stésichore, un contemporain 

d’Alcman, sont deux auteurs antérieurs à Euripide que cite Pausanias et, d’après ce qui est 

impliqué par la tournure de la phrase, ils n’incluaient dans leur histoire ni Amphitryon ni la 

pierre lancée par Athéna. Ces deux données ont été ajoutées dans le récit par les Thébains et 

peuvent très bien provenir de la présentation popularisée par l’Héraclès furieux. Tout comme 

Apollodore, ils ne semblent pas non plus sous-entendre le meurtre de Mégare puisqu’il y a un 

tombeau dédié à ses fils, mais non à son épouse. 

 

 En fait, la tradition ancienne, celle qui était véhiculée avant Euripide, devait placer les 

douze travaux après la folie d’Héraclès. Peut-être même avaient-ils servi d’expiation16. Quoi 

qu’il en soit, la même chronologie des événements est reprise par Diodore de Sicile, auteur du 

Ier s. av. J.- C. : 

                                                 
14APOLLODORE, Bibliothèque, 2, 4, 1 (trad. SCHUBERT, P., coll. Chant du monde). 
15 PAUSANIAS, Description de la Grèce, 9, 11, 2 (ma traduction). 
16 Cette idée, expier les meurtres par les travaux, est proposée par BOND G.W., Euripides Heracles, 1981, p. 
xxix. Je la reprends ici parce qu’elle me semble avoir du sens dans l’état de la légende que nous arrivons à 
reconstituer. 



 

 

14

 

 
Le roi Créon, qui admira la valeur de ce jeune homme, lui donna sa fille Mégara en mariage et, tout 
comme s’il était son fils légitime, lui confia les affaires publiques. Mais Eurysthée, qui régnait sur 
Argos, se méfia de l’accroissement de la puissance d’Héraclès, l’envoya chercher et lui ordonna 
d’accomplir des travaux. Cependant, comme Héraclès n’obéissait pas, Zeus lui ordonna de se mettre au 
service d’Eurysthée. Héraclès se rendit à Delphes et après avoir interrogé le dieu sur ce point, il reçut de 
l’oracle une réponse qui lui fit savoir qu’il avait été décidé par les dieux qu’il devait accomplir douze 
travaux ordonnés par Eurysthée et que, cela fait, il obtiendrait l’immortalité. À la suite de ces 
événements, Héraclès tomba dans un découragement peu commun. Il jugeait, en effet, qu’être esclave 
d’un homme inférieur à lui n’était d’aucune façon digne de sa propre valeur, et en même temps désobéir 
à Zeus, donc son père, lui paraissait préjudiciable et impossible. Alors qu’il était donc plongé dans un 
grand embarras, Héra fit naître en lui la fureur : il s’irrita en son âme et la folie l’envahit. Le mal 
grandissant le fit sortir de son bon sens et il se jeta à la poursuite d’Iolaos pour le tuer. Celui-ci s’enfuit, 
mais comme les enfants qu’il avait eus de Mégara étaient près de là, il les perça de traits comme s’ils 
avaient été des ennemis. Avec peine, il fut délivré de son accès de folie et reconnu alors la faute qu’il 
avait commise sans le savoir. Il était profondément affligé par la grandeur de son malheur. Même si tous 
compatirent à sa peine et s’affligèrent avec lui, il resta longtemps chez lui, sans bouger, évitant de 
fréquenter ou de rencontrer les autres hommes. À la fin cependant, le temps apaisa sa douleur et 
décidant d’affronter les dangers, il se présenta devant Eurysthée17. 

 

Encore une fois, il y a un détail plutôt inusité : c’est la tristesse qui rendit l’esprit d’Héraclès 

malade et à partir de là, Héra lui envoya une frénésie (λύτταν). Néanmoins, malgré cette 

particularité, on peut constater que la version et l’ordre des faits que l’on suppose être plus 

traditionnels ont persistés après qu’Euripide les ait modifiés. 

 

Enfin, un dernier auteur mérite d’être cité pour asseoir un peu mieux cette théorie qui 

soutient que la chronologie originelle était folie-travaux et non l’inverse. Moschos de 

Syracuse, le poète bucolique du IIe s. av. J.-C. dans une de ses Idylles recrée un dialogue entre 

Mégare et Alcmène se lamentant, l’une, de l’absence d’un époux et l’autre, de l’absence d’un 

fils.  

 
Pourquoi, ma mère, te déchirer ainsi le cœur et t’abandonner à cette terrible affliction, au point que tes 
joues en ont perdu leurs couleurs ? Pourquoi, dis-moi, cet excès de chagrin ? Est-ce parce que ton 
illustre fils supporte des maux infinis du fait d’un homme de rien, comme un lion opprimé par un faon ?  
 
Malheureuse que je suis, pourquoi donc les dieux immortels m’ont-ils si indignement traitée ? Pourquoi 
donc mes parents m’ont-ils enfantée pour une destinée si funeste ? Infortunée, je suis entrée dans le lit 
d’un héros sans reproche ; je l’estimais à l’égal de mes yeux, et maintenant encore je le vénère et 
l’honore dans mon cœur ; mais aucun autre parmi les vivants n’a eu un destin plus malheureux et n’a 
goûté dans son âme de si amers soucis. Le malheureux, avec les flèches qu’Apollon lui-même lui avait 
données, terribles traits de l’une des Kères ou des Érinyes, il a tué ses propres enfants et leur a ôté la 
douce existence, exerçant sa fureur dans sa maison, qu’il a remplie de carnage. Et moi, pauvre mère, je 
les ai vus de mes yeux tomber sous les coups de leur père, atrocité qui n’arriva jamais à personne autre, 
même en songe. Ils avaient beau appeler sans cesse leur mère, je ne pouvais les défendre ; car le mal 
était là, invincible. Mais comme un oiseau se lamente sur la perte de ses petits qu’un serpent redoutable 
dévore, encore tous jeunes, dans un fourré épais ; elle volette vers eux avec des cris aigus, leur mère 
vénérée ; mais elle est impuissante à secourir ses enfants ; car la terreur que lui inspire le monstre 
inexorable l’empêche d’approcher ; ainsi moi, mère de douleur, pleurant ma chère géniture, je courais 

                                                 
17 DIODORE, 4, 10-11 (trad. BIANQUIS, A., coll. La roue à livres, v. 30). 
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partout comme une folle dans la maison. Que ne suis-je morte avec mes enfants ? Que ne suis-je gisante 
moi aussi, le foie traversé d’un trait empoisonné, ô Artémis, puissante reine des femmes ? Alors mes 
parents nous auraient pleurés, et nous auraient placés sur le même bûcher en nous comblant de présents 
funèbres ; et puis, recueillant les os de tous dans une seule urne d’or, ils nous auraient ensevelis au lieu 
de notre naissance. Mais à présent ils habitent Thèbes, nourricière de chevaux et labourent la glèbe 
profonde de la terre aonienne ; tandis que moi, malheureuse, je suis à Tirynthe, l’âpre ville d’Héra, le 
cœur blessé de milles chagrins qui renaissent toujours, sans laisser un seul moment de trêve à mes 
larmes. Pour mon époux, je ne le vois que de courts instants dans notre maison ; il a toujours une foule 
de travaux qui l’attendent, et pour les accomplir il erre sur terre et sur mer, portant en sa poitrine un 
cœur aussi dur que la pierre ou le fer (…)18. 
 

Il ressort clairement de cet extrait que la succession folie-travaux s’est perpétuée après et en 

dépit d’Euripide et il est légitime de croire que c’était aussi la tradition qui le précédait. De 

plus, comme le texte de Moschos l’implique lui aussi, Mégare ne fut pas tuée lors de la folie 

d’Héraclès.  

 

Le changement le plus important apporté par le poète reste l’inversion dans la 

séquence des événements, mais on ne peut omettre de souligner qu’aucune autre source que 

lui ne fait intervenir deux des personnages centraux : Lycos et Thésée. Le premier seulement 

se trouve chez d’autres auteurs, mais ils dépendent d’Euripide.  

 

Toutes ces libertés prises avec les éléments traditionnels lui ont permis de créer un 

effet de surprise, ce qui était sûrement un des résultats recherchés, mais elles ont aussi permis 

de modifier le caractère du personnage central qui devait somme toute, heurter l’humanité 

même d’un Grec de l’époque classique. Sans vouloir être taxée de moraliste pleine de 

préjugés, j’ose affirmer, en toute impartialité, que l’Héraclès présenté par Sophocle, et plus 

encore celui d’Apollodore, n’est qu’une grosse brute épaisse, emportée et misogyne. Au 

risque de me répéter, il y a plus de meurtres, de guerres et de tueries, sans compter les 

mutilations, dans ces histoires que de hauts faits et d’exploits. Les corrections qu’Euripide a 

apportées à la trame ont, oui, déformé plus que de raison un patrimoine culturel sûrement bien 

établi, mais assuré un peu d’humanité à ce héros avec lequel on pouvait dès lors être fier de 

s’identifier. En plaçant les travaux avant le quadruple meurtre, l’auteur doit leur donner un 

sens nouveau : ils sont désormais destinés à rétablir Amphitryon, son père humain, à Argos 

d’où il fut exilé pour avoir tué, sans le vouloir, son beau-père. Ainsi, c’est volontairement et 

par générosité qu’Héraclès débarrasse le monde de ses monstres. Avant de compléter sa 

dernière tache, il prend le temps de délivrer un pauvre compère pris en enfer, Thésée, et sur le 

chemin du retour, inquiet des siens, il s’arrête avant d’arriver chez Eurysthée, en fin de 

                                                 
18 MOSCHOS, Idylles, 4 (trad. CHAMBRY, E.). 
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compte juste à temps pour les sauver. Il est le bon, celui qui va tous les protéger du méchant, 

Lycos. Il me semble juste de dire, avec L. Parmentier et H. Grégoire que la même morale fait 

en sorte que Mégare devait, dans cette interprétation du mythe, périr avec ses fils. Il était 

impossible pour le poète de maintenir Héraclès dans cette nouvelle ligne de comportement et 

de suivre la tradition en lui faisant répudier son épouse sans raison pour continuer à suivre ses 

penchants de coureur de jupons. Il est plus noble qu’Héraclès prenne une nouvelle femme 

seulement après avoir perdu sa première19. 

 

1.3.  Lyssa, la tradition littéraire 

 

Quoi qu’on dise à propos des réajustements d’Euripide, un point essentiel demeure : 

Héraclès fut attaqué par la ‘’rage’’ et dans un accès de folie, il tua au moins trois de ses fils. 

Cet élément de la légende est présent chez tous les auteurs que nous avons cités. Il y a certes 

des variations dans les détails, mais le fait reste et c’est précisément ce point qui nous retient 

ici. De quelle façon la rage a-t-elle agi sur le héros ? Doit-on seulement parler de rage, avec 

une minuscule, ou est-il question de la personnification, de la Rage ? L’analyse de ces 

difficultés permettra de poser des balises dans les conceptions grecques en matière de 

possession. 

 

Partant de ce fait, si on considère le moment où l’éphémère bonheur et les furtives 

retrouvailles du héros et des siens basculent, c'est-à-dire à l’arrivée de Lyssa et d’Iris, on peut 

déjà prévoir qu’il y aura un tournant majeur dans le cours du récit. L’épisode qui va du début 

de la pièce jusqu’au sauvetage de sa famille par Héraclès, incluant l’élimination de Lycos, 

constitue un ensemble en soi, fermé et complet. Une situation problématique a été présentée, 

approfondie, puis réglée. Fin de l’histoire. Mais, en réalité, c’est clairement et formellement à 

ce moment, à l’arrivée des deux déesses, que l’intrigue commence. Nulle part ailleurs les 

dieux ne font leur entrée au milieu d’une présentation, ils apparaissent plutôt au prologue ou à 

l’épilogue. Cette caractéristique structurelle particulière marque un second début avec un 

pseudo-prologue central plus court mais aussi explicite indiquant le commencement d’une 

action20. Cette composition inhabituelle souligne une action tout aussi inhabituelle.   

 
                                                 
19 Et non en agissant comme le ferait un Henri VIII ! Opinion librement exprimée mais inspirée de 
PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H., Héraclès, 1927, p. 7-8. 
20 SLEIGH, T. et WOLFF, C., Euripides Herakles, 2001, p. 5-6; BOND G.W., Euripides Heracles, 1981, p. 
281. ; BARLOW, S.A., Euripides Heracles, 1996, p. 159-160. 
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LE CORYPHÉE 
Ah! ah! allons-nous retomber encore dans les mêmes agitations de la frayeur, vieillards ? Quelle 
apparition vois-je sur le palais ? 
Fuyons, fuyons. Hâte ta marche lente. Éloigne-toi d'ici. 
O roi Péan, secours-moi. Détourne de moi les malheurs. 
 
IRIS 
Rassurez-vous. Vous voyez ici, vieillards, la fille de la Nuit, Lyssa; et moi, je suis la servante des dieux, 
Iris. La ville n'aura pas à souffrir de notre venue : c'est un seul homme et sa famille que nous attaquons, 
celui qu'on dit né de Zeus et d'Alcmène. Tant qu'il n'avait pas achevé ses pénibles travaux, le destin le 
protégeait, et son père, Zeus, ne permettait jamais à Héra ni à moi de lui faire du mal. Mais maintenant 
qu'il a mené à terme les épreuves imposées par Eurysthée, Héra veut qu'il se souille du sang des siens, 
qu'il abatte ses fils; et je le veux avec elle. 
Va donc, trempe ton coeur inexorable, fille de la sombre Nuit, vierge étrangère à l'hymen; jette cet 
homme dans les accès de la démence; qu'il tue ses enfants, dans les troubles de la folie; fais-lui danser 
une danse forcenée; excite-le; lâche le câble du meurtre pour qu'il fasse passer le cours de l'Achéron à 
ses fils, merveilleuse couronne; que de sa propre main il les tue; qu'il sache ce qu'est la haine d'Héra 
pour lui, ce qu'est la mienne. Les dieux ne seront plus rien, mais l'humanité aura la puissance, s'il n'est 
pas puni.  

LYSSA 
Un père et une mère de noble race m'ont donné le jour : je suis du sang de la Nuit et du Ciel. J'exerce 
des fonctions qui ne sont pas pour me faire vénérer ni aimer et je ne me réjouis pas d'avoir à visiter ceux 
des hommes que j'aime. Je veux donc, avant de vous voir commettre une erreur, vous exhorter, Héra et 
toi, à vous laisser persuader par mes paroles. Cet homme dans la demeure de qui tu m'envoies n'est pas 
sans renom ni sur la terre ni chez les dieux. Des contrées inaccessibles et une mer sauvage, voilà ce qu'il 
a pacifié; il a relevé, seul, le culte des dieux abattu par des hommes impies. Je te conseille de renoncer à 
lui vouloir de terribles malheurs. 

IRIS 
Ne critique pas, toi, les desseins d'Héra et les miens. 
LYSSA 
C'est dans le bon chemin que je te ramène : tu es dans le mauvais. 
IRIS 
Ce n'est pas pour faire de la morale que t'a envoyée ici l'épouse de Zeus. 
LYSSA 
J'en prends le Soleil à témoin : l'acte que j'accomplis, je ne le veux pas. Mais s'il me faut absolument 
servir Héra et toi, et tournoyant, jappant, marcher sur vos pas comme le chien derrière le chasseur, ni les 
flots mugissants de la mer déchaînée, ni le tremblement de la terre, ni l'aiguillon de la foudre quand elle 
sème les angoisses ne m'égaleront pour foncer, tel le coureur dans le stade, dans la poitrine d'Héraclès 
(™gë st£dia dramoàmai stšrnon e„j `Hraklšouj). J'abattrai le palais et sur lui renverserai sa demeure. Je 
ferai périr les enfants d'abord; leur meurtrier ne saura pas qu'il tue les fils qu'il a engendrés, avant d'être 
délivré de mes fureurs. (Se tournant vers l'intérieur du palais.) Regarde. Voici que déjà il secoue la tête; 
il franchit les barrières de l'arène et roule des yeux hagards; il se tait, prunelles exorbitées; il ne modère 
plus sa respiration haletante; comme un taureau qui va se ruer, il pousse des mugissements terribles, en 
invoquant les Kères du Tartare. Bientôt je te ferai danser mieux encore aux accents de la flûte de 
l'épouvante. Va, Iris; vers l'Olympe élève tes pas généreux; moi je pénétrerai sans me faire voir dans le 
palais d'Héraclès21. 

                                                 
21 EURIPIDE, Héraclès furieux, 815-874 (trads BERGUIN, H. et DUCLOS, G.) 
– œa œa·  
     «r' ™j tÕn aÙtÕn p…tulon ¼komen fÒbou,  
     gšrontej, oŒon f£sm' Øp�r dÒmwn Ðrî;  

– fugÁi fugÁi  

     nwq�j pšdaire kîlon, ™kpodën œla.  
– ðnax Pai£n,  
     ¢pÒtropoj gšnoiÒ moi phm£twn.  
IRIS  
     qarse‹te NuktÕj t»nd' Ðrîntej œkgonon  
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La particularité de l’événement est encore soulignée par la dissonance qu’on note dans les 

discours des déesses. Il est surprenant de voir Iris aussi vindicative, mais cela peut très bien 

s’expliquer par son affection envers Héra. Toutefois, la tempérance de Lyssa a  de quoi 

surprendre. Non qu’on ait l’habitude de la voir tenir des propos d’une nature violente, mais 

c’est ce qu’on pourrait attendre d’elle au vu de son nom. Pourtant, pour obéir aux ordres 

                                                                                                                                                         
     LÚssan, gšrontej, k¢m� t¾n qeîn l£trin  

     ’Irin· pÒlei g¦r oÙd�n ¼komen bl£boj,  
     ˜nÕj d' ™p' ¢ndrÕj dèmata strateÚomen,  
     Ón fasin e�nai ZhnÕj 'Alkm»nhj t' ¥po.  
     prˆn m�n g¦r ¥qlouj ™kteleutÁsai pikroÚj,  
     tÕ cr» nin ™xšswizen oÙd' e‡a pat¾r  

     ZeÚj nin kakîj dr©n oÜt' œm' oÜq' “Hran potš·  
     ™peˆ d� mÒcqouj diepšras' EÙrusqšwj,  
     “Hra pros£yai koinÕn aŒm' aÙtîi qšlei  

     pa‹daj katakte…nanti, sunqšlw d' ™gè.  
     ¢ll' e�' ¥tegkton sullaboàsa kard…an,  
     NuktÕj kelainÁj ¢numšnaie parqšne,  
     man…aj t' ™p' ¢ndrˆ tîide kaˆ paidoktÒnouj  
     frenîn taragmoÝj kaˆ podîn skirt»mata  
     œlaune k…nei, fÒnion ™x…ei k£lwn,  
     æj ¨n poreÚsaj di' 'AceroÚsion pÒron   
     tÕn kall…paida stšfanon aÙqšnthi fÒnwi  
     gnîi m�n tÕn “Hraj oŒÒj ™st' aÙtîi cÒloj,  
     m£qhi d� tÕn ™mÒn· À qeoˆ m�n oÙdamoà,  
     t¦ qnht¦ d' œstai meg£la, m¾ dÒntoj d…khn.  
LUSSA  
     ™x eÙgenoàj m�n patrÕj œk te mhtšroj  
     pšfuka, NuktÕj OÙranoà t' ¢f' a†matoj·  
     tim£j t' œcw t£sd' oÙk ¢gasqÁnai f…loij  

     oÙd' ¼domai foitîs' ™p' ¢nqrèpwn f…louj.  
     parainšsai dš, prˆn sfale‹san e„side‹n,  
     “Hrai qšlw so… t', Àn p…qhsq' ™mo‹j lÒgoij.  
     ¡n¾r Ód' oÙk ¥shmoj oÜt' ™pˆ cqonˆ  
     oÜt' ™n qeo‹sin, oá sÚ m' ™spšmpeij dÒmouj·  
     ¥baton d� cèran kaˆ q£lassan ¢gr…an  
     ™xhmerèsaj qeîn ¢nšsthsen mÒnoj  
     tim¦j pitnoÚsaj ¢nos…wn ¢ndrîn Ûpo.  
     ést' oÙ parainî meg£la bouleàsai kak£.  
Ir. m¾ sÝ nouqštei t£ q' “Hraj k¢m¦ mhcan»mata.  
Lu. ™j tÕ lîion ™mbib£zw s' ‡cnoj ¢ntˆ toà kakoà.  
Ir. oÙcˆ swfrone‹n g' œpemye deàrÒ s' ¹ DiÕj d£mar.  
Lu. “Hlion marturÒmesqa drîs' § dr©n oÙ boÚlomai.  
     e„ d� d» m' “Hrai q' Øpourge‹n so… t' ¢nagka…wj œcei,  
     e�m… g'· oÜte pÒntoj oÛtw kÚmasi stšnwn l£broj   
     oÜte gÁj seismÕj keraunoà t' o�stroj çd‹naj pnšwn  

     oŒ' ™gë st£dia dramoàmai stšrnon e„j `Hraklšouj·  
     kaˆ katarr»xw mšlaqra kaˆ dÒmouj ™pembalî,  
     tškn' ¢pokte…nasa prîton· Ð d� kanën oÙk e‡setai  

     pa‹daj oÞj œtikten ™narèn, prˆn ¨n ™m¦j lÚssaj ¢fÁi.  
     Àn „doÚ· kaˆ d¾ tin£ssei kr©ta balb…dwn ¥po  
     kaˆ diastrÒfouj ˜l…ssei s‹ga gorgwpoÝj kÒraj,  
     ¢mpno¦j d' oÙ swfron…zei, taàroj ìj ™j ™mbol»n,  
     dein¦ muk©tai dš. KÁraj ¢nakalî t¦j Tart£rou  
     t£coj ™pirroibde‹n Ðmarte‹n q' æj kunhgšthi kÚnaj.  
     t£ca s' ™gë m©llon coreÚsw kaˆ kataul»sw fÒbwi.  
     ste‹c' ™j OÜlumpon peda…rous', ’Iri, genna‹on pÒda·  
     ™j dÒmouj d' ¹me‹j ¥fantoi dusÒmesq' `Hraklšouj.  
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d’Héra elle possédera Héraclès et, ce sont les paroles que lui prête Euripide, elle ira, courant 

comme dans les stades, dans la poitrine d’Héraclès (oŒ' ™gë st£dia dramoàmai stšrnon e„j 

`Hraklšouj). 

 

 En fait, il faut prendre le temps de le préciser, la rage ici, n’est pas que l’hypostase 

d’un concept, introduite par Euripide et plus ou moins bien définie, il s’agit d’une 

personnification réelle qui existait avant le poète. Ce type de divinité est d’ailleurs courant dès 

l’époque d’Homère qui en fait lui-même un usage abondant. Il n’y a qu’à penser à Deimos, 

Phobos et Éris, les trois comparses d’Arès22. Ou, d’une similitude encore plus prononcée avec 

Lyssa, Némésis. Cette dernière est une personnification assez concrète pour être appelée 

déesse. En fait, la différence entre un simple concept personnifié et une divinité à part entière 

est loin d’être claire. Certains auteurs ont voulu détailler des systèmes de personnification 

avec une hiérarchisation de plusieurs degrés allant de ‘’pas du tout’’ à ‘’totalement’’ divinisé, 

mais il est difficile de concilier cette structure artificielle avec les manifestations figurées que 

l’on a. Pour un artiste de l’époque classique, dès qu’un personnage est mis en scène ou sur 

peinture, celui-ci s’incarne et devient manifeste. Cependant, même si les gradations rigides ne 

rendent pas bien compte de la réalité grecque de l’époque, il faut reconnaître que certaines 

personnifications avaient plus d’importance que d’autres, que leur nature était mieux définie 

et leur rôle mieux délimité, mieux consolidé. La différence est sensible ne serait-ce que par 

rapport aux allégories23. C’est dans cette zone grise que l’on peut placer la Rage. Elle n’est 

certes pas très connue et ses occurrences dans la littérature sont beaucoup plus rares que celles 

des Kères ou des Érinyes auxquelles elle ressemble par bien des aspects. Ses origines, telles 

que rapportées dans la pièce paraissent tirées directement d’une généalogie de mythographe et 

on pourrait s’attendre à la retrouver chez Hésiode, mais ce n’est pas le cas. 

 

 Chez Homère la rage, l’abstraction, est très présente, vu le contexte. Mais il s’agit du 

concept, non de Lyssa24. Cependant, il est utile d’en isoler certains passages qui, même s’ils 

                                                 
22 HOMÈRE, Iliade, 4, 440-441 entre autres. 
23 DUCHEMIN, J., ‘’Le personnage de Lyssa dans l’Héraclès furieux d’Euripide’’, REG 80, 1967, p. 130-139; 
SHAPIRO, H.A., Personification of abstract concepts in Greek art and literature to the end of the fifth century 
B.C., New Jersey, 1976, p. 1 à 6. Les pages 148 à 152 sont consacrées à Lyssa : l’auteur y fait une revue des 
occurrences de la déesse dans la littérature et l’iconographie. Pourtant même si ce bilan n’est que partiel (ne 
serait-ce que par la limitation temporelle) il reste que Lyssa avait suffisamment d’importance dans le panthéon 
grec pour nécessiter quatre pages dans une thèse consacrée aux personnifications, considération que n’ont pas eu 
toutes les abstractions. 
24 En ce qui concerne la position d’Homère sur les personnifications versus celle des tragiques, il est utile de 
rappeler ce passage de DODDS, E.R., Les Grecs et l’irrationnel, M.GIBSON (trad.), Paris, 1965 (1951), p. 53 : 
‘’(…) Une réelle différence de conception religieuse sépare le monde d’Homère, ne fût-ce que de celui de 
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ne sont pas le fait d’une divinité, présentent le même mode d’action qu’on pourrait imaginer 

être celui d’un vivant : ‘’Hector tout fier de sa force, sévit furieusement, confiant en Zeus, et ne respecte 

plus hommes ni dieux. Une rage puissante le pénètre’’ (krater¾ dš ˜ lÚssa dšduken). La violente rage 

(krater¾ lÚssa)  est au nominatif, sujet qui pose l’action de s’enfoncer (verbe δύω) dans 

Hector. Dans le même ordre d’idée : ‘’Achille les poursuivait vivement de sa pique; la rage en son coeur 

restait toujours puissante (lÚssa dš oƒ kÁr a„�n œce krater»), et il brûlait de conquérir de la gloire’’25. Encore ici 

c’est la rage qui agit, elle possède littéralement Achille26. Néanmoins, elle n’est pas encore 

une entité vivante et consciente. On voit que dès Homère sa ligne de conduite est tracée, mais 

ce n’est qu’à partir des tragiques qu’elle se définit comme un personnage dont les attributs la 

placent sur le même plan que les divinités persécutrices. D’ailleurs, sa généalogie telle que 

précisée par Euripide, renforce cette parité : elle est fille de la nuit et du sang d’Ouranos. Or 

ce même sang a donné naissance aux Érinyes lorsqu’il est tombé sur la terre.  

 

On la retrouve de loin en loin dans différents passages, probablement en tant que 

simple mouvement de colère, mais il est certain que, chez Eschyle au plus tard, dans la pièce 

perdue Xantriai (Ξαντρίαι, se traduisant probablement par Les Cardeuses) de la tétralogie de 

Penthée, Lyssa est une divinité concrète. Le drame racontait les débuts et le rejet du nouveau 

culte dionysiaque soit par Penthée, comme dans Les Bacchantes d’Euripide, ou par les 

Minyades qui s’en prirent au fils de Leucippé. D’une façon comme de l’autre, des femmes, 

atteintes de folie, démembrèrent le fils de l’une d’entre elles et la responsable de cette 

démence, d’après le fragment qui suit, serait Lyssa. 

 
 LYSSA (prophétisant aux Bacchantes) : 
 Des pieds jusqu’à l’extrémité de la tête,  

monte une convulsion, un aiguillon de Lyssa, 
je veux dire le dard d’un scorpion27.  

 

                                                                                                                                                         
Sophocle, qu’on a appelé le plus homérique des poètes.’’  Et cela même si Sophocle était ‘’le dernier grand 
représentant de la vision archaïque du monde’’ (p. 59). 
25 HOMÈRE, Iliade, 9, 237-239 et 21, 542-543 (trad. LASSERE, E.). 
26 Le verbe έχω peut d’ailleurs avoir ce sens de possession, mais lorsqu’il est utilisé au passif et avec le préfixe 
κατα, comme chez XENOPHON, banquet, 1, 10; 8, 10; PLATON, Ménon, 99 d, Ion, 533 e, 536 b, et comme il 
sera couramment utilisé par les auteurs chrétiens par la suite. Il est à noter que κατέχω (à l’actif) est aussi utilisé 
par EURIPIDE dans l’Oreste au vers 791 pour décrire le mode d’action des Érinyes; elles le prennent par un 
o‡stroj et font de lui un homme malade. Encore une fois d’Euripide, une autre pièce peut nous éclairer. Une 
scholie au vers 888 des Phéniciennes précise le sens du qualificatif daimonîntaj qui est appliqué aux fils d’Œdipe 
en disant æj kakodaimonoàntaj, da…moni ¢panqrèpJ kaˆ sklhrù katecomšnouj : possédés par un mauvais génie, pris 
par un démon inhumain et rude (ma traduction).  
27 LUSSA (™piqei£zousa ta‹j B£kcaij)· ™k podîn d' ¥nw Øpšrcetai sparagmÕj e„j ¥kron k£ra, kšnthma glèsshj, 
skorp…ou bšloj lšgw Fr. 169 TrGF (ma traduction). La tradition donne glèsshj à la quatrième ligne, ce qui n’a 
pas de sens, mais Lobeck corrige par Λύσσης, ce qui me semble fort à propos. 
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À la même époque environ, c’est-à-dire quelque part entre le début et le milieu du Ve 

s. av. J.-C., Bacchylide compose une épinicie pour Alexidame de Métaponte, enfant 

vainqueur à la lutte aux jeux pythiques. La première triade le concerne effectivement, mais 

dans les deux triades suivantes, le poète ne se concentre que sur le récit mythique des filles de 

Proetos : 

 
La toute puissante Héra les avait fait fuir de l’aimable demeure de Proetos, ayant soumis leur esprit aux 
puissantes contraintes de la folie. Car, n’étant encore que de jeunes vierges, elles se rendirent au 
sanctuaire de la déesse ceinte de pourpre et prétendirent que les richesses de leur père l’emportaient de 
loin sur celles de la blonde déesse qui siège auprès de l’auguste et tout puissant Zeus. La colère la prit ; 
elle leur mit dans la poitrine les idées à l’envers (st»qessi pal…ntropon œmbalen nÒhma), et elles de fuir 
dans la montagne aux feuilles étendues, en émettant des cris épouvantables (…). 

  
Leur père, après treize mois d’angoisse, 

 invoqua la fille aux larges yeux de Létô dont le voile est de pourpre, tendant les mains vers les rayons 
du soleil aux prompts chevaux, pour qu’elle enlevât ses enfants à la funeste et folle Lyssa (τέκνα 
δυστάνοιο Λύσσας πάπφρονος ™ξαγαγε‹ν) : ‘’Je t’immolerai vingt bœufs au poil roux, qui ignorent le 
joug’’ dit-il, et celle qui guette les bêtes, la fille d’un père tout parfait, entendit sa prière. Elle persuada 
Héra et délivra les jeunes filles couronnées de boutons de roses de la démence d’où sont absents les 
dieux(…)28. 
 

Il est difficile de ne pas se rappeler en lisant ces lignes que c’est aussi Héra, par 

l’intermédiaire de Lyssa, qui est responsable de la folie d’Héraclès. De plus ce passage 

évoque aussi Les Bacchantes : de la même manière, les filles de Kadmos sont rendues folles 

par un dieu, pour cause d’impiété, et elles sont rejetées dans les montagnes. Au vers 977 de 

cette pièce, au plus fort de leur démence, juste avant de tuer Penthée, elles sont appelées 

chiennes rapides de Lyssa (θοαί Λύσσας κύνες). Là encore, il est certain que la rage est une 

divinité, et pas une simple notion. 

 

Un autre fragment tend à confirmer la nature et le rôle de Lyssa. Une scholie au 

troisième livre d’Apollonios de Rhodes rapportant le récit d’Ixion, relate qu’il avait épousé 

Dia, fille d’Eionée et qu’il avait promis beaucoup de présents pour cela. Ainsi, son beau-père 

s’en venait le voir pour ces choses. Mais Ixion, perfide, fit sur son chemin un trou dans lequel 

il mit le feu et qu’il couvrit de bois pour le dissimuler. Éionée y tomba et en mourut. ‘’Et la 

Rage, à cause de cela, fondit sur Ixion et personne ne voulait le purifier, ni parmi les dieux, ni parmi les 

hommes : car le premier, il a tué un homme de la même famille (…)’’29. 

                                                 
28 BACCHYLIDE, Épinicie, 11 (trad. BARDOLLET, L. et DUCHEMIN, J., CUF). Le vers 54, st»qessi 
pal…ntropon œmbalen nÒhma, a un sens encore plus subtil : ‘’elle leur mit les idées sans dessus dessous dans la 
poitrine (le siège de l’âme)’’. 
29 Schol. Apollon. Rhod. Argon. III 62: FlegÚou d� uƒÕj 'Ix…wn, æj kaˆ EÙrip…dhj (F 424 N.2)· ‘FlegÚantoj uƒš, 
dšspot' 'Ix…wn ...’. FerekÚdhj (3 F 51b Jac.) d� <Peis…wnoj, A„scÚloj d�> 'Ant…onoj. fhsˆ (wer?) dš· gam»saj D…an 
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À la suite de toutes ces considérations, il apparaît évident que même si nous ne 

devions tenir compte que des sources écrites, il resterait manifeste que la rage était considérée 

comme une entité vivante et divine, capable d’agir sur le monde des hommes, au même titre 

que les autres dieux et ce à partir au moins du Ve s. av. J.-C. Et c’est d’abord dans le théâtre 

qu’elle se montre comme telle, ainsi que les passages cités plus haut l’ont souligné. 

 

1.4.  Lyssa, la tradition iconographique 

 

Toutefois, Lyssa ne se rencontre pas que dans les écrits, mais aussi dans 

l’iconographie30. À partir de la même époque plus ou moins, on la retrouve sur différents 

monuments figurés et plus particulièrement sur quelques vases de Grande Grèce du IVe s. av. 

J.-C. Ses occurrences vont jusq’au IIIe s. ap. J.-C., mais celles qui nous occupent ici sont les 

plus anciennes, celles de la première moitié du IVe s. et qui sont contemporaines, ou de peu 

plus tardives, que les textes à l’étude. 

 

  Dans les faits, elle demeure souvent difficilement distinguable des Érinyes ou  des 

autres personnifications de la folie. Tout se passe comme si une même formule allégorique 

avait servi de canevas et qu’ensuite il demeurait possible d’y apposer le nom voulu (Apate, 

Mania, Poine, Lyssa, Érinyes…)31. Elle apparaît généralement vêtue en chasseresse, portant 

un chiton court avec des lanières se croisant sur la poitrine, des bottes, tenant parfois une 

peau, une lance ou un aiguillon. Dans quelques cas une panthère l’accompagne. Sur certains 

vases elle est vêtue d’un vêtement à manches, ce qui pourrait la désigner comme personnage 

de scène. Manifestement, ce sont là des caractéristiques qui pourraient s’appliquer à l’une ou 

l’autre des incarnations de la folie. Et seulement deux des trente-deux représentations connues 

de Lyssa portent une inscription qui l’identifient sans l’ombre d’un doute, dont l’une est la 

plus ancienne image d’elle qui nous soit parvenue : le cratère en cloche de Vico Equense, 

                                                                                                                                                         
'H�onšwj qugatšra poll¦ Øpšsceto dèsein dîra. ™lqÒntoj d� ™pˆ taàta toà 'H�onšwj ‘bÒqron poi»saj (d' ÑrÚxaj?) kaˆ 
puraktèsaj skep©zei aÙtÕ lepto‹j xÚlois<i> kaˆ kÒnei leptÁi <>’ (aus einem Botenbericht der ‘Perrhaibides’??), 
der ‘Perrhaibides’ ??), ™mpesën d� Ð 'H�oneÝj ¢pÒllutai. ‘LÚssa’ d� tîi 'Ix…oni ™nšpese di¦ toàto, kaˆ oÙdeˆj aÙtÕn 

½qelen ¡gn…sai, oÜte qeîn oÜte ¢nqrèpwn· prîtoj g¦r ‘™mfÚlion’ ¥ndra ¢pškteinen (vgl. Aischyl. Eum. 717f.; Pind. 
Pyth. 2, 31–33). ™le»saj d� aÙtÕn Ð ZeÝj ¡gn…zei (vgl. F 648). –kaˆ ¡gnisqeˆj ºr£sqh tÁj “Hraj. Ð d� ZeÝj nefšlhn 

Ðmoièsaj “Hrai parakoim…zei aÙtîi. kaˆ Ûsteron poi»saj ‘tetr£knhmon’ (Pind. Pyth. 2, 40) trocÕn kaˆ desmeÚsaj 

aÙtÕn timwre‹tai (ma traduction). Comme il est ici mentionné à la huitième ligne, dans la parenthèse, il est 
possible que le texte entre guillemets soit tiré des Perrhèbes d’Eschyle. 
30 Tout ce passage sur l’iconographie est tiré de KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, 
Zurich, Munich, 1992, p. 322- 329. 
31 KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, p. 328. 
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aujourd’hui conservé au Museum of Fine Art de Boston32. Il date de 440 av. J.-C. et expose la 

mort d’Actéon. Cependant il s’agit d’une version un peu différente du mythe tel qu’on le 

connaît puisque la Rage s’y trouve, ce qui ne semble pas traditionnel. Elle arbore un vêtement 

de chasseresse, des bottes, une peau et un manteau à manches longues. Il est tout à fait 

possible que cette scène soit tirée des Toxotides d’Eschyle, une tragédie malheureusement 

perdue, mais dont on peut reconstituer les grandes lignes. Elle racontait la mort du héros 

changé en cerf et dévoré par ses chiens, puni pour avoir vu Artémis au bain. Détail 

intéressant, sur cette image, au-dessus de la tête de Lyssa on peut voir un protomé de chien. Il 

serait logique de penser que le peintre a ainsi voulu montrer que Lyssa était la rage des chiens 

personnifiée qui saisissait les bêtes et les faisait agir33. Cette apparition dans la légende 

d’Actéon peut en laisser supposer d’autres sur des vases du même sujet mais ne portant 

aucune inscription. Un cratère à volute d’environ 400 av. J.-C. trouvé près de Tarente porte la 

même scène et Lyssa y est figurée avec le même style34. Mais en plus elle a des serpents qui 

s’enroulent autour des bras (dénotant sa parenté avec les divinités chthoniennes) et de son 

bras droit étendu elle rend les chiens furieux. Il faut aussi signaler l’œnochoé du Museum of 

Fine Art de Boston datant de 370 av. J.-C., l’image est fragmentaire, mais on peut tout de 

même voir Actéon attaqué par ses chiens et le bas du corps d’une femme vêtue avec une jupe 

courte au motif en carreau avec une bordure à frange. On peut penser à Lyssa dans son aspect 

de chasseresse35. Il est intéressant de faire ici un parallèle avec un passage du Pseudo-

Apollodore où l’auteur raconte la mort du héros en disant que : ‘’Et on dit que sur le champ la 

déesse changea sa forme pour celle d’un cerf, et elle jeta la rage dans les cinquante chiens qui le suivaient, par 

lesquels, sans qu’ils ne s’en rendent compte, il fut dévoré’’ (ka… fasi t¾n qeÕn paracrÁma aÙtoà t¾n morf¾n e„j 

œlafon ¢ll£xai, kaˆ to‹j ˜pomšnoij aÙtù pent»konta kusˆn ™mbale‹n lÚssan, Øf' ïn kat¦ ¥gnoian ™brèqh.)36. Mais 

si on diverge un peu du sens généralement admis et qu’on prend ™mbale‹n lÚssan pour 

™mbale‹n ΛÚssan, alors le texte devient : ‘’…et elle jeta Lyssa sur les cinquante chiens qui le 

suivaient…’’. Bien sûr, le sens figuré de ™m-b¦λλω est moins courant et moins probable, mais 

                                                 
32 MFA 00.346. KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 1, p. 324. 
33 La théorie est d’autant plus logique si on considère la possibilité que le nom Lyssa soit dérivé du substantif 
Lykos : loup, puisque ces derniers pouvaient transmettre la maladie du même nom. Voir SLEIGH, T. et WOLFF, 
C., Euripides, Herakles, 2001, p. 99. 
34 KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 2, p. 325. 
35 MFA 03.839. KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 3, p. 325. Le mythe 
d’Actéon est aussi dépeint sur deux autres vases : un cratère en cloche des environs de Sybaris de 350/ 340 av. 
J.-C. où Lyssa est en pleine course, en tenue de chasseresse, une torche dans chaque main, des serpents dans les 
cheveux et dans la main gauche, ainsi qu’une peau de panthère. Encore une fois, elle exhorte les chiens de son 
bras levé (no. 4 LIMC). Et enfin, une autre amphore du Berlin Staatliches Museum (F 3239), de 330 av. J.-C., où 
Lyssa, en plus des caractéristiques précédentes, tient deux lances de chasse et a des ailes (no. 5 LIMC). 
36 APOLLODORE, Bibliothèque, 3, 4, 4 (ma traduction). 
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c’est une possibilité qui devient envisageable lorsqu’on la place côte-à-côte avec les 

représentations dont il est ici question. 

 

Lyssa n’est pas présente dans la version du mythe d’Actéon que nous connaissons. 

Pourtant l’iconographie atteste avec certitude qu’il existait une variante où elle jouait un rôle 

direct. Il pourrait en être de même pour ce qui est de l’histoire de Callisto. Le récit tel qu’il 

nous est parvenu ne fait aucune place à la Rage, néanmoins on comprend qu’il devait exister 

une autre version dans laquelle elle avait une place puisqu’elle se trouve sur un cratère 

provenant de Ruovo en Apulie et datant de 360 av. J.-C.37. Sur la gauche est figuré Hermès 

qui se sauve avec le petit Arkas dans les bras, tout à droite Artémis et Apollon, au centre, 

Callisto assise et Lyssa qui court. Elle porte un costume de chasseresse encore une fois et un 

manteau à manches longues. On peut donc,  ici aussi, supposer qu’il s’agit d’une scène de 

théâtre, dans une pièce qui aurait donné un rôle à la Rage. Or, on sait qu’Eschyle a écrit une 

tragédie dont le titre est Callisto (TrGF III F98) et que le poète est déjà familier avec Lyssa 38. 

L’histoire semble être un peu différente de ce que la tradition nous a rapporté car Callisto fait 

un geste pour porter une lance contre elle-même. Plutôt que d’être tuée par la déesse, il 

pourrait s’agir d’une version où l’héroïne était rendue folle par Lyssa, sur l’ordre d’Artémis, 

et se suicidait.  

 

Dans le même ordre d’idée, le mythe de Lycurgue se prête bien à une intervention de 

la Rage. Premier homme à avoir offensé Dionysos, lycurgue fut frappé de folie et, comme 

Héraclès, il tua son fils en le mutilant, persuadé qu’il s’agissait d’un cep de vigne39. Dionysos 

se prête bien à ce rôle. C’est d’ailleurs lui qui est responsable du délire (et en bout de ligne, de 

la mort) de Penthée, tout comme celui d’Antiopé. Dieu de la démence télestique, il conduit les 

gens à se comporter en fous40, il altère la personnalité et la perception. Cependant on peut tout 

aussi bien imaginer Lyssa remplissant cet office et il est tentant de croire qu’Eschyle, ou 

                                                 
37 KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 6, p. 325. 
38 Voir l’extrait des Xantriai cité un peu plus haut. 
39 APOLLODORE, 3, 5, 1. 
40 HERODOTE, 4, 79, 3 et 4 : e†neka Âsson ™petšlese t¾n telet»n. SkÚqai d� toà bakceÚein pšri “Ellhsi 

Ñneid…zousi· oÙ g£r fasi o„kÕj e�nai qeÕn ™xeur…skein toàton Óstij ma…nesqai ™n£gei ¢nqrèpouj. (...) «`Hm‹n g¦r 

katagel©te, ð SkÚqai, Óti bakceÚomen kaˆ ¹mšaj Ð qeÕj lamb£nei· nàn oátoj Ð da…mwn kaˆ tÕn Ømšteron basilša 
lel£bhke, kaˆ bakceÚei te kaˆ ØpÕ toà qeoà ma…netai. Les Scythes font des reproches aux Grecs au sujet du fait de 
faire des bacchanales : en effet, ils disent qu’il n’est pas raisonnable d’imaginer un dieu qui pousse les hommes à 
se conduire en fous (ma…nesqai). (…) ‘’Vous vous moquez de nous, ô Scythes, parce que nous faisons des 
bacchanales et que le dieu prend possession (lamb£nei) de nous : maintenant ce dieu a aussi pris possession 
(lel£bhke) de votre roi, il célèbre Bacchus et est rendu fou (ma…netai) par le  dieu (ma traduction). Le terme 
lamb£nei implique une possession. 
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Euripide, avait franchi ce pas : deux cratères, l’un de style lucanien et provenant d’Anzio dans 

le Latium, l’autre, un vase apulien de Ruovo, montrent une version qui va en ce sens. Sur le 

premier41, datant de 360 av. J.-C. environ, on voit une femme qui tient le corps inerte de 

Dryas, le fils du roi, et à leur gauche, Lycurgue furieux qui menace sa femme  avec une hache 

double. Un satyre et une Ménade sont aussi présents42, mais plus notable encore, au-dessus de 

la confusion vole Lyssa. Elle est ailée et entourée d’une couronne de rayons, elle porte un 

long chiton, tient un flambeau dans la main droite et une pique dirigée vers le roi dans la 

gauche. Le second est le vase éponyme du peintre de Lycurgue et la représentation est 

sensiblement la même que sur le précédent43. Dans le registre supérieur Dryas mort est porté 

par deux personnes alors que le roi tue son épouse. Au-dessus se trouve une frise de dieux : 

Dionysos, Apollon, Hermès et Lyssa qui vole et est entourée de rayons. Dans la main gauche 

elle a des serpents et dans la droite un aiguillon avec lequel elle vise Lycurgue44. 

 

Il faut finalement mentionner un relief ornant la porte noire à Besançon45. Il est 

particulier pour deux raisons : d’abord parce que, selon toute vraisemblance, il associe Lyssa 

au récit de la folie d’Ajax et aussi parce qu’il date du IIe s. ap. J.-C., ce qui dénote l’existence 

de toute une tradition relative à la Rage. On y voit le héros encore fou et sous le charme de 

                                                 
41 Musée National de Naples 82 123 (H3237). KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, 
no. 7, p. 325. 
42 Ils renvoient au monde dionysiaque dans sa composante de folie, ce qui cadre assez bien avec la mania de 
Lycurgue. Quant à la double hache, elle est porteuse aussi d’une forte symbolique, puisqu’elle est un instrument 
du sacrifice animal, ici retourné contre un homme et dans un crime infanticide. 
43 BM F 271. KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 8, p. 325. 
44  Un fragment du musée Allard Pierson (no. 2563, no. 9 LIMC, milieu IVe s. av. J.-C.) sur lequel on voit 
Lycurgue furieux montre également une femme entourée de rayons et, par analogie, il pourrait aussi s’agir de 
Lyssa. De la même manière, de la même date et encore une fois de Ruovo, un cratère à colonnettes (no. 10 
LIMC) présente un portrait avec Lycurgue devenu fou avec un buste de femme dans un vélificatio : on peut 
croire que c’est une variante du motif avec la couronne de rayons et que cette femme est en fait Lyssa. On la 
trouve d’ailleurs sur une amphore du musée de Naples (H3219, no. 11 LIMC) et sur une loutrophore de Munich 
(no. 12 LIMC), respectivement de 330 et 320 av. J.-C., dans le même contexte à quelques variables près. Il est 
remarquable de trouver un tableau similaire sur deux sarcophages de la période antonine (no. 13 et 14 LIMC). 
Sur un d’eux on voit deux Lyssai, l’une habillée en chasseresse avec le flambeau et le fouet, et l’autre avec un 
vêtement à manches longues tenant épée et flambeau. De plus, une peinture murale de Pompéi (Casa dei Vetii) 
comporte aussi deux Lyssai qui encadrent une scène où des Ménades attaquent Penthée. Toutes deux agitent 
fouets et flambeaux pour inciter les Ménades (no. 18 LIMC). 
 Lyssa se trouve sur les représentations figurées de nombreux autres mythes, celui d’Antiopé et Dircé 
notamment. Un cratère d’environ 330 av. J.-C. (no. 19 LIMC) la présente accompagnée d’un démon de la folie 
masculin, peut-être Oistros, et tous deux rendent fou le taureau auquel est attachée Dircé. 
 Plus important encore par le nombre de ses occurrences, mentionnons rapidement celles qui ont trait à la 
légende de Pélops et Oenomaos. Pas moins de sept vases de Grande Grèce remontant tous à 330 ou 320 av. J.-C. 
et avec ce motif nous sont parvenus (no. 21 à 27 LIMC). Dans la majorité des cas, Lyssa est ailée et se tient dans 
le char d’Oenomaos ou en excite les chevaux. On la voit exciter encore les chevaux d’Hippolyte sur trois des 
quatre vases dépeignant cette légende : un cratère à volutes du British Museum (BM F 279, no. 29 LIMC), un 
autre de Toledo (collection privée, no. 30 LIMC) et un autre encore du musée de Naples. Sur une loutrophore 
(collection privée à New York, no. 28 LIMC), elle se tient derrière Hippolyte. 
45 KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ‘’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 32, p. 328. 
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l’illusion tenant son épée avec laquelle il a tué le troupeau. À droite se trouve une femme à 

demi vêtue qui pourrait très bien être Lyssa. Cette interprétation prend tout son sens si on met 

en parallèle un fragment d’un tragique inconnu qui attribue à Ajax ces paroles : ‘’Il n’est guère 

de peine qui morde autant l’âme d’un homme libre plus que le déshonneur et voilà que j’en souffre. Une honte 

insondable m’assaille et me remue jusqu’au tréfond par les cruels aiguillons de Lyssa’’46. Or on sait avec 

certitude, d’après le texte de Sophocle, que la cause de la folie d’Ajax était perçue comme 

étant d’origine divine et non humaine47, à cette différence près qu’Athéna, admet-on 

généralement, était la responsable de son mal48. Toutefois, comme c’est le cas pour l’histoire 

d’Actéon, Callisto et Lycurgue, on peut très bien imaginer une variante où Lyssa prenait le 

contrôle sur le Télamonide. Serait-il exagéré de faire un parallèle avec les vers 450-452 de la 

pièce de Sophocle, lorsqu’ Ajax dit qu’Athéna le ‘’renversa en envoyant un mal semblable à 

la rage’’ (Nàn d' ¹ DiÕj gorgîpij ¢d£matoj qe¦ ½dh m' ™p' aÙto‹j ce‹r' ™peuqÚnont' ™m¾n œsfhlen 

™mbaloàsa lussèdh nÒson (...)) ?  

 

Quoi qu’il en soit pour le poète classique, on sait que Quintus de Smyrne franchit 

allègrement le pas sept ou huit siècles plus tard, dans Les Posthomériques. Athéna y fait 

fondre Lyssa sur Ajax pour détourner sa fureur des Argiens et surtout d’Ulysse, la reportant 

ainsi sur les troupeaux qu’il massacre. La Rage y est pleinement personnifiée au vers 360 et 

également en 405, où il est même spécifié qu’il la porte en son sein (™nˆ stšrnoisin œcwn 

ÑloÒfrona LÚssan), donc à l’intérieur de lui. Ce qui renvoie directement aux attestations 

classiques de Lyssa (et même au texte de Bacchylide). Au vers 452, Athéna chasse des yeux 

et de l’esprit d’Ajax la terrible Folie, l’appelant cette fois Maniè, mais toujours en gardant cet 

aspect divin, personnifié, de la Rage. Comme on l’a dit lors de la recension de l’iconographie 

de Lyssa, celle-ci peut aisément être confondue avec les autres incarnations de la rage, de la 

folie, voire avec les divinités vengeresses. D’ailleurs, Pausanias signale un temple à sept 

                                                 
46 TrGf II adespota F 110 : AIAS · oÙk Ãn ¥r' oÙd�n pÁm' ™leuqšrou d£knon yuc¾n Ðmo…wj ¢ndrÕj æj ¢tim…a. oØgë 
pšponqa ka… me sumforoàsa baqe‹a khlˆj ™k buqîn ¢nastršfei lÚsshj pikro‹j kšntroisin ºreqismšnon, passage tiré de 
CLÉMENT D’ALEXANDRIE, Stromates, 2, 15, 63, 4, (traduction proposée par P. Bonnechere dans une 
communication personnelle). Il reste toutefois difficile de se prononcer avec certitude sur le sens qu’il faut 
donner à  lÚsshj pikro‹j kšntroisin : il pourrait tout aussi bien s’agir de l’aiguillon de la rage que de celui de 
Lyssa. Mais on sait que les dieux utilisent cette dernière pour agir sur les humains et il n’est pas abusif de penser 
que c’est de cela dont il s’agit ici.  
47 SOPHOCLE, Ajax, 186 : Le chœur nomme le mal d’Ajax ‘’maladie divine’’ (OÜ pote g¦r frenÒqen 

g'™p'¢rister£, pa‹ Telamînoj, œbaj tÒsson ™n po…mnaij p…tnwn· ¼koi g¦r ¨n qe…a nÒsoj· ¢ll' ¢perÚkoi); puis en 607-
611 (Ka… moi dusqer£peutoj A‡aj xÚnestin œfedroj, êmoi moi, qe…v man…v xÚnauloj) et en 532-534 le héros lui-même 
attribue sa démence à un daimon (AI.'En to‹sde to‹j kako‹sin; À t… moi lšgeij; TE. M¾ so… gš pou dÚsthnoj ¢nt»saj 

q£noi. AI. Pršpon gš t¨n Ãn da…monoj toÙmoà tÒde.). 
48 Athéna se dit elle-même responsable de la folie d’Ajax aux vers 59-60, en l’ayant égaré par le mal de la folie 
(mani£sin nÒsoij). 
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stades de Mégalopolis qui est dédié aux déesses que les gens du lieu nomment les Maniai et 

qui ont joué un rôle important dans le mythe de la folie d’Oreste. Selon lui ce sont des 

épiclèses des Euménides49. On constate dès lors qu’il y avait une certaine confusion et peut-

être même certains recouvrements entre ces divinités associées à la folie. 

 

 On trouve aussi cette assimilation sur un cratère de Paestum, signé par Assteas et 

datant des environ de 350-325 av. J.-C.50, où Héraclès est sur le point de jeter un de ses fils au 

feu pendant que Mégare s’enfuit (ce n’est donc pas la version euripidéenne qui est 

représentée). D’un balcon situé à l’arrière regardent Alkmène, Iolaus et Mania. On ne peut 

être assuré que la Folie possède le héros, mais il est évident qu’elle est à tout le moins 

responsable de son état. Il devient intéressant à ce point de mentionner un passage de 

Philostrate dans les Tableaux. En 2, 23 l’auteur décrit un tableau qui dépeint la folie 

d’Héraclès et cette fois c’est de la version euripidéenne dont il s’agit, Philostrate le spécifie : 

Héraclès est encore soumis à l’illusion, il le sait pour l’avoir entendu dans (une pièce d’) 

Euripide et il ajoute que si l’Érinye qu’on voit souvent sur scène et qui est responsable du 

désordre autour n’apparaît pas, c’est qu’elle est dans la personne même d’Héraclès, qu’elle 

bondit dans sa poitrine, troublant de ce fait sa raison51.  

 

2.  Types d’interventions divines 

 

 Il est donc clair, sous tous les rapports, que la Rage ou la Folie agit sur Héraclès et le 

rend fou, jouet d’une illusion. Revenons maintenant au texte d’Euripide pour l’analyser plus 

en profondeur : il est remarquable qu’on puisse y discerner deux modes d’action divine 

distincts : de l’extérieur et de l’intérieur. Au début de la scène de démence, la déesse n’est pas 

encore entrée dans le héros, elle est toujours campée au-dessus du palais montrant et décrivant 

à Iris les symptômes de la crise. Elle n’est pas dans sa poitrine, courant comme dans les stades 

et pourtant les symptômes sont visibles. Ainsi, il y a deux moments, deux types d’emprises 

différents. Par la suite, lorsque le messager vient relater la scène dont il a été témoin, l’action 

est décrite plus en détail et on constate aisément que Lyssa est entrée dans le corps d’Héraclès 

quand il dit que ‘’déjà Héraclès n’était plus lui-même’’ (v. 931 Ð d' oÙkšq' aØtÕj Ãn). En effet, il 

                                                 
49 PAUSANIAS, Description de la Grèce, 8, 34. 
50 Musée archéologique national de Madrid, 11094. 
51 PHILOSTRATE, La galerie de tableaux, 2, 23, 4 : ¢narre‹ p©sa corhg…a tÁj nÒsou. t¾n 'ErinÝn dš, ¿ taàta 
‡scusen, ™pˆ m�n skhnÁj e�dej poll£kij, ™ntaàqa d� oÙk ¨n ‡doij· e„j aÙtÕn g¦r e„sJk…sato tÕn `Hraklša kaˆ di¦ toà 
stšrnou coreÚei mšsJ aÙtù e‡sw skirtîsa kaˆ tÕn logismÕn qoloàsa.  
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faut le prendre au mot, son esprit n’était dès lors plus présent et il n’a eu aucune conscience 

des actes posés, comme la déesse l’avait annoncé en 86552. Et d’ailleurs au moment où il se 

réveille, à la fin de cet épisode, il ne se souvient de rien. L’assimilation des gestes des deux 

protagonistes est rendue évidente dans ce vers : sur la même ligne, séparés par seulement trois 

mots, sont juxtaposés deux participes à l’aoriste, ¢pokte…nasa et kanèn. Les deux mots 

décrivent la même action : le fait d’avoir tué les enfants. Toutefois le premier est au féminin 

et a comme antécédent Lyssa, le deuxième est au masculin et s’applique à Héraclès. Ce n’est 

pas un hasard si Euripide les a rapprochés ainsi. Il en vient à un point où Héraclès n’est plus 

seulement l’agent de Lyssa sur lequel elle agit à distance, mais un état où il y a identité entre 

les deux personnages53, un moment où Lyssa agit avec le corps d’Héraclès quand elle s’est 

emparée de son esprit. 

 

 À ce point du raisonnement, il est intéressant de mettre en parallèle la réplique que fait 

Clytemnestre au chœur lorsque ce dernier l’accuse d’être une traîtresse après le meurtre de 

son époux dans l’Agamemnon d’Eschyle : ‘’Tu prétends que c’est là mon ouvrage : n’en crois rien. Ne 

crois même pas que je sois la femme d’Agamemnon. Sous la forme de l’épouse de ce mort, c’est l’antique, l’âpre 

Génie vengeur d’Atrée, du cruel Amphitryon, qui a payé cette victime, immolant un guerrier pour venger des 

enfants’’54. Elle fut l’instrument de l’alastor, le génie vengeur, qui se servit d’elle pour 

accomplir ses desseins. Il n’est pas clairement spécifié que celui-ci est entré dans son corps, 

mais Clytemnestre affirme qu’elle n’était plus elle-même et qu’elle n’a pas commis ce 

meurtre. Il faut le souligner : elle ne sous-entend pas qu’elle a agi pour et par la force d’une 

divinité, mais que cette divinité a agi à travers elle. La scène offre de réels points de contacts 

avec la possession d’Héraclès par Lyssa dans l’Héraclès furieux. 

 

 Parmi les tragédies qui nous sont parvenues, il en est une autre sur laquelle il faut 

impérativement se pencher afin de comprendre les divers moyens qu’avaient les dieux pour 

agir sur les humains : l’Oreste d’Euripide. Dans cette pièce il n’est pas question de 

possession, pourtant certains éléments laissent deviner une pensée qui s’en approche. Oreste 

est poursuivi par les Érinyes suite au meurtre de sa mère. Or nous savons désormais que les 

divinités vengeresses sont semblables aux différentes incarnations de la folie et que leurs 

attaques vont dans le même sens. Il est significatif qu’Oreste les appelle ‘’vierges à l’œil 
                                                 
52 Ð d� kanën oÙk e‡setai pa‹daj oÞj œtikten ™narèn, prˆn ¨n ™m¦j lÚssaj ¢fÁi Leur meurtrier ne saura pas qu’il tue 
les enfants qu’il a engendrés avant qu’il ne soit délivré de ma rage (ma traduction). 
53 BOND G.W., Euripides Heracles, 1981, p. 291 et LEE, K.H., ‘’The Iris-Lyssa Scene in Euripide’ Heracles’’, 
Antichthon 16, 1982, p. 48-49. 
54 ESCHYLE, Agamemnon, 1497-1503 (trad. MAZON, P., CUF). 
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sanglant et à l’aspect de serpent’’ (t¦j aƒmatwpoÝj kaˆ drakontèdeij kÒraj, v. 256) et 

‘’prêtresses d’enfer à la face de chienne’’ (aƒ kunèpidej gorgîpej, ™nšrwn ƒšreai, v. 260-261) si 

on se rappelle l’association qui existe entre Lyssa et les serpents d’une part et les canidés de 

l’autre. Mais le passage probablement le plus éloquent quant au rôle que peut jouer la rage 

dans la folie d’Oreste est celui où Électre rencontre le messager. Alors qu’elle ne sait rien 

encore du sort qui a été arrêté pour eux et qu’elle cherche son frère, elle demande au chœur 

des Argiennes si elles l’ont vu : ‘’Femmes, où donc s’est vivement éloigné du palais le malheureux Oreste 

qui a été dompté par la rage (Rage ?), démence envoyée par les dieux (tl»mwn 'Oršsthj qeomane‹ lÚsshi 

dame…j) ?’’55. Et lui, sous les assauts des Érinyes, réagit semblablement à Héraclès. Lorsqu’elles 

se jettent sur lui, son ‘’œil se trouble et il prend rapidement en échange la rage, alors que 

tantôt il était dans son bon sens’’ (Ômma sÕn tar£ssetai, tacÝj d� metšqou lÚssan, ¥rti 

swfronîn, v. 253-254).  

 

Il est un point dans cette pièce qui doit être souligné puisqu’il permet de mieux mettre 

en lumière une des différentes possibilités dont disposent les dieux pour agir sur les humains. 

Au cours de la présentation de l’iconographie de Lyssa, un relief de la porte noire à Besançon 

nous a amené à évoquer le vers d’un tragique inconnu dans lequel Ajax se dit affligé par le 

cruel aiguillon de la rage (ou de la Rage) qui le met à mal et à l’envers. Ce fragment nous a 

servi à illustrer le rôle de Lyssa, mais il permet aussi d’en venir à l’hypothèse selon laquelle 

les dieux pouvaient provoquer des états identiques à la possession et en outre avec des 

moyens autres : ici, l’aiguillon. La question est logique, surtout si on tient compte du fait que 

dans notre pièce de départ, Héraclès lui-même identifie la cause de sa folie à l’atteinte d’un 

trait. À son réveil après les meurtres, alors qu’il prend graduellement conscience de son crime, 

il demande à son père où lui prit ce délire/ aiguillon (poà d' o�stroj ¹m©j œlabe;). De même, 

chez Philostrate, le héros est dit saisi d’un transport de fureur (o„stroànti d� tù `Hrakle‹ )56. 

De la même manière, Oreste confie à Pylade qu’il craint que les déesses ne le prennent  par un 

o‡stroj, ce à quoi son ami lui répond qu’il sera présent pour le soigner. Avant de préciser le 

sens qu’il faut donner à o‡stroj, il est capital de faire cette remarque : Oreste met Pylade en 

garde, s’il le touche, il risque de partager sa rage, sa lyssa (eÙlaboà lÚsshj metasce‹n tÁj 

™mÁj)57, lyssa qui lui fut transmise par l’o‡stroj des Érinyes. Alors on peut donc supposer que 

parmi les sens les plus couramment attribués à ce mot, à partir des tragiques du moins, il ne 

                                                 
55 EURIPIDE, Oreste, 844-845 (ma traduction). 
56 EURIPIDE, Héraclès, 1144 et PHILOSTRATE, La galerie de tableaux, 2, 23, 3. 
57EURIPIDE, Oreste, 791-793. 
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s’agit ici certes pas d’une piqûre de taon, ni d’aiguillon, mais de transport, d’accès de fureur, 

présenté au figuré. Les dieux peuvent donc induire des accès de folie, des passions violentes 

chez les hommes, les mettre hors de leurs sens grâce à divers moyens. 

 

C’est un phénomène de ce type auquel on assiste dans le premier livre de l’Iliade 

lorsque Apollon lance ses flèches sur les Achéens, provoquant ainsi la maladie et la mort chez 

les bêtes et les hommes, parce que son cœur s’est gonflé de colère à entendre la plainte de son 

prêtre Chrysès. En fait, même si cette histoire n’a rien à voir avec la possession, on peut tout 

de même y voir, déjà, les prémices de la pensée magique qu’on trouve en vogue durant 

l’époque classique et plus encore par la suite durant la période hellénistique et durant 

l’Antiquité tardive : suite à une prière (incantation) prononcée par un prêtre (mage) un dieu 

est persuadé (voire contraint) d’agir en faveur de ce dernier. Être atteint par un trait divin peut 

provoquer la maladie, la mort, mais aussi des états semblables à la possession. Les symptômes 

sont similaires et les circonstances identiques. Héraclès pris par Lyssa n’est en rien différent 

d’Oreste frappé par les Furies ou de Io qui se dit emportée par un furieux souffle de rage 

(fšromai lÚsshj pneÚmati m£rgJ) alors qu’elle est poursuivie par un taon (o�stroj) envoyé par 

Héra. Comme son descendant, elle a les yeux qui roulent dans leur orbite et n’a plus le 

contrôle sur ses facultés58. Le verbe o„strά-w qui signifie ‘’être furieux comme un animal 

piqué par un taon/ être saisi d’un transport de fureur’’ et qui est utilisé par Philostrate pour 

décrire l’état d’Héraclès au moment ou il est sous l’emprise de la Rage est précisément celui 

employé par Euripide dans le prologue des Bacchantes pour décrire la folie que Dionysos 

induit chez les sœurs de Sémélé. Le dieu expose les raisons pour lesquelles elles ont ‘’quitté en 

foule leur foyer, sous l’aiguillon de son délire, (…) l’esprit égaré (…)’’ (™k dÒmwn êistrhs' ™gë man…aij, Ôroj d' 

o„koàsi par£kopoi frenîn et o„strhqeˆj DionÚswi)59. Or, il y a de nombreuses similitudes entre la 

conduite des possédés et celle des Bacchants.  

 

Outre la rage et le délire dionysiaque, un autre type de folie peut être provoqué par des 

traits divins : la folie amoureuse. Si on s’en tient aux tragédies, Euripide encore une fois nous 

donne un bel exemple de ce que peuvent causer les flèches empoisonnées de Cypris60. 

L’Hippolyte commence par l’exposition d’Aphrodite et, dans son compte rendu de la 

situation, elle précise qu’une maladie (nÒsoj) ronge Phèdre parce qu’elle a été frappée par 

                                                 
58 ESCHYLE, Prométhée enchaîné, 877-886. 
59 EURIPIDE, Les Bacchantes, 32-33 et 119. 
60 ‘’flèches empoisonnées de Cypris’’ : expression empruntée à Euripide dans Médée aux vers 632-633. 
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l’aiguillon de l’amour (k¢kpeplhgmšnh kšntroij œrwtoj, v. 38-40). Plus loin au vers 969, 

Thésée, dans les reproches qu’il fait à son fils suite à la mort et à la fausse accusation de celle-

ci, souligne que la déesse trouble l’âme de qui est dans la fleur de l’âge (tar£xhi KÚprij 

¹bîsan fršna). Mais c’est celle de son épouse et non de son fils qui avait été bouleversée, et 

de plutôt belle manière. Les vers 141-144 sont éloquents et expliquent bien la pensée 

d’Euripide sur ce point. Le chœur, devant les manifestations de douleur et de folie de la jeune 

Phèdre reste interdit : elle demeure enfermée dans la maison, couchée sur son lit par une 

maladie, épuisée, refusant de manger et cherchant la mort. L’interprétation qu’il a de son mal 

est toutefois étonnante : ‘’N’es-tu pas, ô jeune fille, possédée soit par Pan, soit par Hécate ou bien égarée 

par les Augustes Corybantes ou par la Mère qui réside sur la montagne?’’ (sÝ g¦r œnqeoj, ð koÚra, e‡t' ™k PanÕj 

e‡q' `Ek£taj À semnîn Korub£ntwn foit©ij À matrÕj Ñre…aj;)
61 

 

Les qualificatifs utilisés pour décrire l’état de Phèdre (œnqeoj et foit©ij) sont 

révélateurs et cela n’a pas échappé à la plume des scholiastes qui se sont interrogés sur le sens 

qu’on devait attribuer à ce passage. Leur analyse rejoint ce qui a été dit jusqu’à maintenant 

concernant l’interprétation qu’on peut faire des différents extraits de tragédies présentés et 

aux termes qu’ils contiennent. Une première scholie s’attache au mot œnqeoj et cherche à 

comprendre le sens que le chœur lui donnait : les discours décousus de Phèdre, ses excès 

amoureux, ses paroles paraissant échapper à son propre contrôle, tout cela porte à croire que 

Phèdre était folle par l’action de démons (kaˆ to‹j [tÁj] man…aj a„t…oij prosqemšnh da…mosi). 

 

Un des quatre manuscrits qui porte cette glose ajoute aussi que Phèdre est furieuse, 

qu’elle a quelque chose d’insensé en elle (™n seautÍ maniîdšj ti œcousa), qu’elle est possédée, 

égarée et saisie d’un transport divin (œnqeoj foit´j, éste e�nai tÕ ˜xÁj tÁj diano…aj) et qu’elle 

subit tout cela à cause d’un dieu. Ainsi le commentateur s’interroge à savoir si c’est Pan qui la 

rend folle, ou si cette maladie (nose‹j) lui viendrait des Corybantes ou même d’Héra, elle qui 

a, sans contredit, cette faculté d’égarer les esprits. 

 

 Une autre scholie porte sur le terme foit©ij et sur la cause de l’égarement de Phèdre. 

Le scholiaste évoque la possibilité qu’un autre (esprit) se soit glissé dans son corps, soit avec 

elle, soit à sa place, et qu’il l’ait rendue égarée, folle, inspirée des dieux, prise de possession : 

ce que certains appellent simplement ‘’égarée’’, comme Euripide, mais dont le sens est 

clairement ‘’possédée’’. 
                                                 
61 EURIPIDE, Hippolyte, 141-144 (ma traduction). 
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 Enfin, une dernière note définit œnqeoj : sont appelés œnqeoj ceux dont l’esprit est pris 

par un certain simulacre (f£smatÒj) et qui sont possédés (katecÒmenoi) par ce simulacre d’un 

dieu. Ensuite ils agissent comme s’ils étaient eux-mêmes ce dieu62. 

 

Suite à ces précisions sur les sens que l’on pouvait, à l’époque tardive, attribuer à 

œnqeoj, foit£w, katšcw et leurs dérivés, il devient plus probable encore qu’Euripide admettait 

la possibilité de la possession, et que c’est ce qu’il a mis en scène dans quelques tragédies.  

 

Phèdre elle-même,  un peu plus tard dans la pièce, tient un discours et révèle des 

envies que la nourrice n’arrive pas à comprendre : celle-ci se demande quelle démence lui 

frappe l’esprit (parakÒptei fršnaj). Et alors Phèdre, semblant tomber des nues, prend 

brusquement conscience de son état et se dit : ‘’Malheureuse que je suis, qu’ai-je fait? Où ai-je été 

égarée hors du bon sens ? Je suis devenue folle, tombée sous le fléau d’un daimon’’63. 
 

Ces deux passages nous amènent à considérer un dernier type d’emprise divine : la 

peur panique. Devant l’étrange comportement de sa maîtresse, la vielle se demande si Phèdre 

n’est pas possédée par un dieu, et notamment par Pan, car, tout luron qu’il fut, il était prompt 

à commettre bien des méfaits. Surtout, il était capable de rendre fou. La peur subite était 

perçue par les Grecs comme un égarement, une réaction insensée et absurde qui prenait 

hommes et bêtes sans raison et les poussait tête première dans la confusion. Un égarement 

dont la cause ne pouvait être autre que divine, tout comme le délire qui embrouillait les sens 

de Phèdre.  

 

                                                 
62 SCHWARTZ E. (éd.), Scholia in Euripidem, volumen II Scholia in Hippolytum Medeam Alcestin 
Andromacham Rhesum Troades, Berlin, 1891, p. 23:  
sÝ g¦r œnqeoj, ð koÚra: ¢pšteine loipÕn tÕn lÒgon prÕj t¾n Fa…dran, tÁj nÒsou aÙtÁj t¾n prÒfasin ™pizhtoàsa kaˆ to‹j 

[tÁj] man…aj a„t…oij prosqemšnh da…mosi. doke‹ g¦r kaˆ ma…nesqai ™n…ote tÍ ØperbolÍ toà œrwtoj, m¾ kaqest£nai 
dokoànta ·»mata fqeggomšnh, o†anper aÙt¾n e„s£gei kaˆ kunhges…wn ™rîsan kaˆ di' a„nigm£twn t¦ toà œrwtoj fr£zein 

dokoàsan [ma…nesqai]: – MNAB  
 ¥llwj: ™mman»j, ™n seautÍ maniîdšj ti œcousa. tÕ d� ˜xÁj· œnqeoj foit´j, éste e�nai tÕ ˜xÁj tÁj diano…aj oÛtwj· sÝ 
g¦r, ð kÒrh Fa…dra, œnqeoj kaˆ ™mman¾j foit´j kaˆ ™nqousi´j, œk tinoj qeîn toàto paqoàsa. kaˆ ¢poroÚsV e„pš moi· ™k 

PanÕj sÝ ™m£nhj e‡te ™k tÁj “Hraj À Korub£ntwn toàto nose‹j; lšgein oÙk œcw· kaˆ e‡ ti toÚtwn ¡mart»sasa. t¾n 

Ñre…an kaˆ man…aj a„t…an: –B  
gr£fetai foit´j. ð nša Fa…dra. tÕ d� œnqeoj ™mman»j. sÝ g¦r œnqeoj foit´j· pÒqen dš, lšgein oÙk ¨n duna…mhn. Ð e„ ¢ntˆ 

toà À kaˆ Ð te paršlkei. tÕ d� foit´j ¢ntˆ toà ma…nV, ™piqei£zV, katšcV. ¢ntˆ g¦r toà ð koÚra tin�j tÕ foit´j 
gr£fousin: –MN 
La dernière scholie provient de TAMBORNINO, J., ‘’De antiquorum daemonismo’’, RGVV 7/3, Giessen, 1909, 
p. 4 : œnqeoi lšgontai oƒ ØpÕ f£smatÒj tinoj ¢faireqšntej tÕn noàn kaˆ Øp'™ke…nou toà qeoà toà fasmatopoioà 
katecÒmenoi kaˆ t¦ dokoànta ™ke…nwi poioàntej. 
63 EURIPIDE, Hippolyte, 238-241 (ma traduction). 
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Le Rhésos, une tragédie très probablement apocryphe, témoigne de cette croyance et 

serait en fait le plus ancien témoignage sur la peur panique. Elle racontait la mission d’Ulysse 

et Diomède dans le camp des Troyens, épisode tiré de la Dolonie de l’Iliade. La pièce s’ouvre 

avec le mécontentement du prince Hector : les sentinelles en faction ont quitté leur poste pour 

alerter leur chef, mais, étrangement, ils ne semblent pas en mesure d’expliquer clairement la 

cause du désarroi qui les a ainsi poussés à réveiller leur supérieur. Hector, déconcerté 

demande à l’un d’eux : ‘’Le fils de Cronos, Pan, t’aurait-il rendu tremblant de crainte par son fouet ? Tu as 

laissé ta garde et troublé l’armée.’’64 Car quelle autre cause pourrait-il bien y avoir pour qu’un 

homme sensé agisse de la sorte ?  

 

Le contexte militaire de ce passage est typique des principaux textes décrivant la 

panique : c’est dans les situations de guerre que surgissent généralement les terreurs paniques, 

et souvent dans une circonstance bien précise : celle qui met deux armées à proximité, 

chacune dans son campement, à anticiper et surveiller les mouvements de l’ennemi. Les 

auteurs anciens parlent de tumultes qui surviennent à l’improviste dans le camp, de 

mouvements désordonnés, de craintes et de peurs sans fondement découlant de bruits et de 

remous dont l’origine est souvent inconnue. Cette peur est soudaine, brusque, imprévue et 

paralysante, ou bien, tout au contraire, elle plonge les soldats dans une agitation stérile et 

subversive65. Pan est présent dans les chroniques martiales depuis le Ve s. av. J.-C. Ainsi, 

Denys d’Halicarnasse, dans le récit qu’il fait de la fondation de la république romaine, raconte 

comment Arruns, fils du dernier roi, Tarquin le superbe, et Lucius Junius Brutus se sont 

rencontrés dans une ultime bataille opposant républicains et royalistes et comment ils se sont, 

d’un même mouvement funeste, transpercés. Alors, les Romains atterrés étaient rentrés dans 

leur camp et projetaient d’abandonner la bataille quand ils entendirent une voix provenant du 

bois qui leur enjoignait de prendre courage et de combattre puisque la victoire leur était 

assurée. Cette voix, l’auteur l’attribue soit à un héros mort ou au dieu Faunus, lui qui était la 

cause des terreurs paniques selon les Romains. Les spectres et les voix qui jettent les hommes 

dans l’épouvante et troublent les esprits sont du ressort de ce dieu66. Le Faunus des Romains 

n’est en fait nul autre que Pan. 

 

                                                 
64 EURIPIDE, Rhésos, 36-38 (ma traduction). 
65 BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, Genève, 1979, p. 139. 
66 DENYS D’HALICARNASSE, Antiquités romaines, 5, 16. 
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Pausanias le démontre aussi de manière éloquente avec l’exemple des Gaulois qui 

voulurent envahir Delphes en 278 av. J.-C. Alors qu’ils étaient devant la cité et qu’ils 

s’apprêtaient à l’envahir au matin, le dieu Pan leur inspira une terreur panique injustifiée. Ils 

se crurent attaqués, alors qu’en fait personne d’autre qu’eux n’était dans le camp. Ils se mirent 

à se battre les uns contre les autres, prenant les sons environnants et leur propre langue pour 

des mots grecs, confondant leurs boucliers, pourtant si différents, avec ceux des Grecs et 

s’entretuant sous l’effet de la colère des dieux. Au début la frayeur n’avait atteint qu’un petit 

nombre, mais bientôt elle se communiqua à tous, si bien qu’au matin ils ne purent que 

constater, éperdus, combien grandes étaient leurs pertes. Pan avait égaré leur esprit et les avait 

jetés dans le trouble67. 

 

L’image qui prédomine est celle d’un dieu en arme, un Pan guerrier. La frayeur qu’il 

provoque est mise à profit dans un contexte belliqueux, mais son action se produit en négatif. 

Plutôt que de se tenir aux côtés de ceux qu’il aide, il s’immisce dans la troupe adverse et 

cause un émoi insensé et irrationnel, une terreur dont la cause est inexistante, irréelle, 

imaginaire, mais qui est profitable à ses alliés : elle terrasse l’ennemi. Pan, par son action, 

illusionne les hommes, il modifie la perception qu’ils ont de la réalité et trouble les esprits, 

tout comme l’ont fait Lyssa, Héra et les Érinyes. De même, et cela peut sembler paradoxal, le 

Pan guerrier ne se bat jamais, il agit sur les hommes de façon indirecte par des pouvoirs qui 

lui sont propres et qui ne sont pas ceux des divinités martiales telles Arès ou Phobos, qui elles 

se dressent fièrement dans la bataille et sont à leur meilleur dans la mêlée. Pan est une divinité 

pastorale avant tout. Cornutus, le précepteur et ami de Perse, illustre bien cette ambivalence 

intrinsèque de Pan dans son traité De la nature des Dieux quand il explique que les 

débandades qui prennent les armées sont des ‘’désordres paniques soudains et sans raison’’ et qu’il 

les compare aux affolements du bétail : ‘’Et c’est ainsi que les troupeaux aussi (de vaches, de moutons 

ou de chèvres) sont saisis de terreur quand ils entendent un bruit émanant de la forêt, des grottes ou des 

ravines’’68. Le dieu n’agit pas de front et son action est insidieuse : elle transforme la réalité en 

une parodie dérisoire et meurtrière qui coupe le soldat de la guerre et de ses compagnons et le 

jette dans une autre expérience effrayante, terrible, le poussant ainsi à se comporter en fou sur 

qui plus aucune autorité n’a d’emprise. La raison l’ayant quitté, il a régressé au stade de 

l’animal sauvage, seul et apeuré. Il n’est plus membre d’un groupe, d’un ordre civilisé. La 

panique a détruit les liens qui unissaient ces hommes entre eux, divisant pour mieux 

                                                 
67 PAUSANIAS, Description de la Grèce, 10, 23, 7. 
68 CORNUTUS, De la nature des dieux, 27 (trad. BORGEAUD P.) 
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anéantir69. Pan les livre à leurs fantasmes les plus affreux. Photios dit de Pan qu’il est la cause 

d’illusion (tîn fantastîn a‡tioj Ð P£n) et Hesychius affirme qu’il est un agent de visions 

nocturnes (nukterinÕj fantas…aj)70. 

 

Tout cela est une ruse. Une tactique de guerre inventée par le dieu alors qu’il était 

stratège de l’armée de Dionysos. Polyen raconte comment, durant la campagne en Inde, ses 

troupes purent vaincre un ennemi bien supérieur en nombre grâce à cet artifice. Lorsque les 

éclaireurs rapportèrent à Dionysos combien les forces adverses étaient nombreuses, celui-ci 

eut peur, mais pas Pan. Il ordonna aux hommes de pousser de grands cris que la nuit, les 

gorges voisines et l’écho s’occupèrent de redoubler et qui firent croire aux ennemis que leurs 

adversaires étaient beaucoup plus importants qu’ils ne l’avaient d’abord cru. Saisi de peur à 

leur tour, ils prirent la fuite. Selon l’auteur, c’est en l’honneur de cette ruse qu’ont été inventé 

les amours de Pan et Écho et que l’on nomme aujourd’hui panique les terreurs nocturnes sans 

objet réel qui surviennent dans les armées71. 

 

Malgré cette image du dieu en arme, un usage profane de son pernicieux pouvoir reste 

possible. Plutarque en atteste dans son récit de la mort d’Osiris quand il déclare que les 

premiers à avoir appris la nouvelle et à l’avoir propagée sont les Pans et les satyres. De là vint 

les troubles et les effrois qui agitèrent la multitude. Ces effrois soudains on les appelle encore 

aujourd’hui panique72.  

 

Pan est une divinité qui oscille entre les pâturages et les champs de bataille. Il est le 

protecteur des bergers et des troupeaux, mais il est aussi le dieu des foules hystériques et celui 

qui préside aux égarements des troupes de soldats. Cette dualité ne saurait être mieux 

exprimée que dans le deuxième livre du roman de Daphnis et Chloé. Des pirates lui ayant 

enlevé son amie Chloé et ses troupeaux, le jeune pâtre pria, bouleversé, Pan et les Nymphes 

de lui prêter assistance. Il savait, car ces dernières le lui avaient révélé en songe, que le dieu 

bouc était un ennemi dangereux qui souvent déjà avait quitté les champs pour faire la guerre 

et qu’il avait l’habitude des armées. Ainsi, Pan était le dieu le plus à même de secourir les 

siens. Les pirates avaient jeté l’ancre près du rivage et ils festoyaient comme s’ils fêtaient, non 

l’acquisition d’un butin, mais une victoire. Cependant, lorsque la nuit tomba, l’atmosphère ne 
                                                 
69 BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, p. 153 et 155. 
70 PHOTIOS, s.v. PanÒj: skopÒj et HESYCHIUS, s.v. panÕj skÒtoj. 
71 POLYEN, Ruses de guerre, 1, 2. 
72 PLUTARQUE, Isis et Osiris, 356 d. 
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fut plus tant aux réjouissances : il leur sembla que le rivage était en feu et que de la mer, 

derrière eux, venait les bruits d’une grosse flotte. Parodie de bataille inexistante mais 

imminente, la panique les jeta tous dans un branle-bas chaotique, l’un criant aux armes, 

l’autre appelant le capitaine, un autre se croit blessé et encore un fait le mort… Tout 

témoignait d’une bataille nocturne, si ce n’est qu’il n’y avait pas d’ennemis. Le lever du jour 

n’apaisa en rien la terreur qui régnait dans le bateau, au contraire, les prodiges redoublèrent 

d’intensité : les brebis et les béliers de Chloé se mirent à hurler comme des loups, la mer les 

empêchait de lever l’ancre et d’abattre les rames, les dauphins s’attaquaient au navire et en 

décousaient les joints et, en arrière fond, au loin, on entendait le son d’une flûte de berger. 

Mais la musique n’en était pas du tout plaisante comme à l’habitude : elle résonnait comme 

une trompette de guerre et semait l’effroi chez les matelots. Alors ceux-ci, épouvantés et se 

croyant attaqués, couraient aux armes, même s’ils ne pouvaient voir d’où venait cet ennemi. 

Tous souhaitaient le retour de la nuit qui, somme toute, avait parue moins difficile, comme si 

cela pouvait les sauver. Sur les environs de midi, par volonté divine, le capitaine s’endormit et 

Pan vint l’aviser de ce que ces manifestations étaient dues à sa colère et que son courroux les 

mènerait droit au fond des abîmes marins s’ils ne rendaient les troupeaux et la bergère qu’ils 

avaient dérobés, et qu’à la flûte qui les avait tant effrayés, ils ne pourraient jamais échapper. 

Troublé, le chef des pirates fit chercher Chloé et la mena aussitôt à terre, puis on entendit 

encore un air de flûte, mais agréable cette fois, celui que joue le berger pour mener ses bêtes. 

Alors les chèvres et les moutons de la jolie pastourelle sortirent tout seuls du bateau73. 

 

Bien que datant de la période impériale, cette histoire démontre avec clarté que les 

deux facettes de Pan sont indissociables l’une de l’autre : le pasteur se fait guerrier lorsque 

nécessaire et sa syrinx devient une arme. D’ailleurs durant la période classique, les bergers et 

les chasseurs étaient aussi considérés comme des soldats potentiels. Il y a des affinités 

indiscutables entre ces trois activités74. La flûte de Pan, arme redoutable, est bien à sa place ici 

dans les mains d’un dieu voulant troubler et manipuler les esprits pour mener les hommes à 

leur perte. C’est un instrument funeste, construit avec des bouts du cadavre de la Naïade 

Syrinx. L’épisode du concours musical entre Marsyas et Apollon ajoute également à la saveur 

tragique qui lui est reliée. La flûte est un catalyseur et même un déclencheur d’états seconds et 

à ce titre elle est couramment utilisée par les Corybantes et les Bacchants. Encore une fois, 

c’est de la flûte que joue Lyssa quand elle veut faire danser Héraclès pour le mener à sa perte : 

                                                 
73 LONGUS, Pastorales, 2, 23-28. 
74 BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, p. 151. 
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une flûte d’épouvante75. De plus, Lyssa dont le nom peut être rapproché de lÚkoj, n’est pas 

étrangère aux chiens et aux loups et de même, Pan, selon certaines versions, est le petit-fils de 

Lycaon, l’homme-loup76. Il n’est donc pas surprenant que parmi les prodiges qu’il a réalisés 

pour affoler les pirates, il dénatura les chèvres et les brebis de sorte qu’elles se mettent à 

hurler comme des loups. C’est aussi comme des loups ou des chiens enragés que se 

comportèrent les pâtres et les chevriers qui déchirèrent la pauvre Écho dans la version que 

rapporte Longus77. Pan frustré de ne pas pouvoir jouir de sa beauté et jaloux de son talent 

pour le chant en tira une bien cruelle vengeance. Châtiment qui est en fait totalement en 

accord avec sa conduite habituelle et ses pouvoirs. Ces éléments du récit de Longus rappellent 

ceux des cas de possession dont il a été question jusqu’ici et affermissent encore Pan dans son 

rôle de divinité capable d’une emprise sur les hommes. 

 

En somme, la panique se caractérise par un effacement partiel et désorientant du dieu. 

Sa présence reste perceptible par les phénomènes étranges qu’il provoque, mais elle est 

insaisissable et mouvante. Pan garde ses distances : il se manifeste par des bruits, par de la 

musique, par des illusions, mais il n’est nulle part visible. Il se défile continuellement et 

embrouille les indices qui pourraient permettre de le percevoir, tout comme il brouille la 

réalité. La panique se définie par une communication presque totalement coupée d’avec le 

divin et également entre les hommes eux-mêmes. Cependant, si une distance trop importante 

avec les puissances supérieures rend les hommes fous, une trop grande proximité n’est pas 

souhaitable pour autant, car l’une et l’autre sont possibles. À l’opposé de la panique, un 

rapprochement trop prononcé avec la divinité conduit à une prise de possession de l’individu, 

Pan l’envahit et l’aliène. Ainsi il devient un panolepte, un possédé de Pan. Dans cette 

situation le dieu se révèle, il montre sa présence à travers les agissements du possédé qui se 

comporte comme la divinité elle-même78.  

 

                                                 
75 EURIPIDE, Héraclès furieux, 871. 
76 BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, p. 167. 
77 LONGUS, Pastorales, 3, 23. 
78 Cette façon d’expliquer les différentes manifestations de Pan par un distance soit trop grande ou trop faible est 
développée par P. BORGEAUD, Recherches sur le dieu Pan, p. 156. Je la reprends sans même la remettre en 
doute non seulement parce ce qu’elle me semble sensée mais aussi parce qu’elle fait parfaitement écho à la 
dernière scholie du Hippolyte qui tente d’expliquer l’état de Phèdre : on dit  œnqeoj ceux qui sont pris par une 
vision du dieu et qui se mettent à agir comme s’ils étaient eux-mêmes ce dieu. N’est-ce pas précisément ce que 
fait le panolepte quand la distance avec Pan est trop réduite ? De ce point de vue, Phèdre et les panoleptes 
seraient donc à considérer sur un pied d’égalité… 
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La panolepsie est, comme les autres types d’emprise du dieu, soudaine et violente, 

mais elle diffère de la panique en ce sens qu’elle est une affection individuelle et non 

contagieuse. On peut comparer la panolepsie au ménadisme et surtout au corybantisme. Tout 

comme l’homme saisi par Pan, le Corybante est coupé de la réalité : il a les yeux ouverts, 

mais il dort, il est ailleurs, un ailleurs loin du monde des cités, dans le domaine de la Mère des 

dieux, le monde sauvage. Mais le ménadisme et le corybantisme sont des phénomènes 

ritualisés et intégrés dans un cadre religieux, Pan ne saurait être ainsi rationalisé : son action 

est soudaine et imprévisible. 

 

Dans l’Hippolyte, la façon d’agir de Phèdre a tout de la possession par une divinité de 

la nature : elle voudrait être à l’ombre des peupliers dans une prairie et se désaltérer à une 

source sauvage, puis dans les montagnes, courant à travers les bois avec une meute de chiens 

pour chasser le cerf, et enfin sur le rivage à dompter des chevaux… Tout cela en un instant, en 

un souffle. Juste avant de reprendre brusquement conscience et de pleurer sa honte, constatant 

combien le retour de la raison est bien plus douloureux que les moments de folie. Phèdre 

divague (foit©ij) et agit comme une possédée (œnqeoj) du dieu Pan. 

 

Ainsi les dieux, quels que soient les moyens qu’ils choisissent, ont la faculté de rendre 

fou, de saisir par l’esprit les hommes et même les bêtes. Certains d’entre eux le font à 

distance, de l’extérieur, alors que d’autres emploient des procédés dont les effets, et dans 

certains cas le principe même, ont tout de la possession.  

  

3.  Symptômes de la possession 

 

 Prenant toujours comme point de départ à notre réflexion l’Héraclès furieux, et 

puisque l’idée de la possession semble maintenant bien établie pour l’époque classique, il 

devient impératif de s’arrêter avec plus de sérieux sur les différents symptômes qu’elle 

implique, et ce en tenant compte des spécificités de la religion grecque. En effet, rien ne 

permet de décréter à priori que les signes manifestes d’un transport divin étaient les mêmes 

chez ces derniers que ce qui fut défini comme tel beaucoup plus tard par une culture de plus 

en plus syncrétique. Or la similitude des stigmates est frappante et l’intrication avec la 

maladie, analogue. Les signes diagnostiques sont, dans cette pièce du moins, au nombre de 

huit (ou neuf selon mon point de vue) et, sans couvrir l’ensemble de ceux qui seront établis 
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par les juifs et ensuite par les chrétiens, il reste que ce sont des manifestations communes aux 

religions de ces peuples.  

 

Rappelons, en marge de ces faits, les trois éléments officiels énoncés par le rituel 

romain catholique de 1614 qui sont déterminants pour certifier qu’une personne est possédée 

et ensuite envisager un exorcisme. D’abord qu’elle parle ou comprenne une langue inconnue 

(glossolalie), qu’elle puisse découvrir des choses éloignées et secrètes (voyance) et enfin 

qu’elle fasse montre d’une force inexplicable par son habitus physique (psychokinèse). Il 

n’est pas rare non plus de voir la personne ressortir par la bouche des objets que le démon lui 

aurait fait avaler. Par ailleurs, à l’époque médiévale on voyait aussi le signe d’un commerce 

avec le diable dans les cas de lévitation et chez les individus qui présentaient des zones 

anormales d’insensibilité. À l’évidence, aucun de ces phénomènes n’est répertorié dans les 

sources citées ici. Toutefois, indépendamment de ce que l’église exige pour officialiser un cas 

de possession et être persuadée qu’il n’est pas question d’une simple crise psychique, d’un 

problème de personnalité, ou de tout autre trouble mental, il y a des symptômes qu’on 

retrouve dans presque toutes les descriptions d’emprise démoniaque (comme dans les 

adaptations cinématographiques, si on veut en avoir une image plus frappante)79. Et ce sont 

ceux-ci qui rejoignent les cas de transport divin de l’Antiquité. Ce sont (1) les grognements, 

(2) les cris enragés, (3) les yeux exorbités et striés de sang, (4) l’écume qui sort de la bouche, 

(5) les contorsions, (6) les paroles impies et (7) les éclats de colère. De plus, après la crise il 

est très fréquent que le sujet n’ait (8) aucun souvenir des événements. Ce sont certes des 

symptômes qui peuvent avoir une cause tout autre que la démonopathie, mais l’ensemble de 

ces manifestations présentes tout à la fois chez un seul individu, pointe clairement vers cette 

interprétation. En outre, et il faut insister sur ce point,  de l’opinion des catholiques, le démon 

peut tout à fait se manifester sur un plan uniquement psychologique : par des tentations et des 

obsessions provenant de pensées ou d’hallucinations. Mais si, en plus de cette folie, les 

symptômes physiques se manifestent, alors on parlera incontestablement de possession. Ce 

trop bref exposé de la position catholique actuelle sert à mettre en lumière ce qui doit déjà être 

                                                 
79 Pour des descriptions modernes et un point de vue relativement objectif ou tout au moins rationnel sur des cas 
de possession, l’ouvrage le plus souvent conseillé et, à mon sens, le mieux documenté reste OESTERREICH, 
T.K., Obsession and Possession by Spirit Both Good and Evil in Oriental and Occidental Spiritualism and 
Occultism among Primitive Races, in Antiquity, the Middle Ages, and Modern Time, D. IBBERSON (trad.), 
Chicago, 1935. Même si la position est quand même un peu ethnocentrique, il est intéressant d’avoir une revue 
plus large de la manière qu’ont les cultures non occidentales et les autres époques de percevoir l’emprise du mal. 
Les symptômes que je décris ici en faisant référence à la conception moderne de la possession sont tirés en 
grande partie des histoires racontées dans ce livre. 
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clair : que la possession, au sens moderne du terme, recoupe ce qui était déjà en place en 

Grèce ancienne.  

 

Ceci étant dit, les Grecs semblent avoir nettement moins bien défini l’état de 

possession stricto sensu comparativement à d’autres peuples, lesquels ont, dans un tour 

d’esprit typiquement plus tardif, élaboré sur les distinctions et les classifications, de même 

que sur les conditions liées à l’inspiration divine ou la maladie. Néanmoins, en considérant 

l’Héraclès furieux, un des premiers textes où la possession du sujet n’est pas douteuse, nous 

sommes en mesure d’isoler les différentes manifestations liées à cette condition. Au 

demeurant, on peut être d’accord avec K.H. Lee lorsqu’il affirme que la description que fait 

Euripide de la crise du héros est brillante dans sa concision, sa vigueur et dans l’attention qui 

est portée au moindre détail80. G.W. Bond a discerné huit signes distincts qui marquent l’état 

de dérèglement physique qui afflige le héros81. Il est frappé de silence et rigidité (v. 930), d’un 

roulement des yeux (diastrÒfouj) (868, 932 et 990), yeux qui sont injectés de sang (933), il a 

l’écume à la bouche (934), il secoue et agite la tête (867), il pousse des mugissements  (870), 

il a la respiration irrégulière (869) et un rire hystérique (935). Personnellement, j’ajouterais, 

comme symptôme typique, le fait qu’il a un regard terrifiant (868). Il est relativement bien 

connu que les yeux d’un possédé changent, peuvent devenir tout noirs (pupilles dilatées), ou 

terribles par leur expression et la méchanceté qu’ils font voir, du fait de l’animalité soudaine 

qui remplace les sentiments humains qu’ils laissent transparaître en temps normal. On 

pourrait, bien évidemment, céder à une vision rationalisante, et rattacher ces symptômes à une 

crise de dérèglement psychique grave, comme l’épilepsie ou le delirium. Ce qui marque la 

différence dans le cas présent, toutefois, c’est le fait qu’aux marques physiques s’ajoute un 

dérèglement mental, que l’épilepsie ne permet pas d’expliquer, puisque le malade est 

inconscient. Il y a une grande différence entre un mal physique et une folie hallucinatoire. Or 

Héraclès est frappé d’illusion (v. 947-971), il voyage à travers son palais en croyant se rendre 

à Mycènes, il prend un repas qui n’existe pas, participe à des jeux qui n’ont pas lieu et 

finalement tue des ennemis qui sont en fait les membres de sa propre famille. Dans ce 

contexte, Philostrate, n’ajoute rien de neuf à la folie d’Héraclès telle qu’elle est décrite par 

Euripide, mais il résume bien l’aveuglement du héros : ‘’Il n’a aucune conscience d’eux (les 

                                                 
80 LEE, K.H., Antichthon 16, 1982, p. 49. 
81 BOND G.W., Euripides Heracles, 1981, p. 309-310. 
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serviteurs) (…) et ses yeux sont tendus vers ce qu’il fait, écartant les choses qu’il voit pour des choses qui le 

trompent complètement’’82.  

 

S.A. Barlow a souligné un détail intéressant : le héros ainsi frappé par les dieux agit ici 

de la même manière qu’à son habitude, en brute qui tue. Il demeure, quoi qu’il fasse et quelle 

que soit la cause de sa démence, fidèle à son ethos traditionnel. L’objet de sa violence est 

faussé, mais on peut tout à fait se figurer Héraclès agissant de la sorte83. C’est aller un peu 

vite en besogne : le type de violence perpétré par Héraclès est aussi parfaitement dans les 

cordes d’une autre divinité, Lyssa, et cette divinité est précisément à l’œuvre dans la poitrine 

d’Héraclès au moment où il commet son crime. C’est un des traits de génie d’Euripide, que 

d’avoir joué sur cette ambivalence alors même qu’il fait tout pour transformer Héraclès en un 

homme de bien… 

 

De la même manière, Oreste combat des ennemies que personne ne peut voir dans un 

accès de rage (ou de Rage…) et sa sœur essaie de le raisonner en lui assurant, bien 

inutilement, qu’il ne voit point ce dont il croit être certain (Les Bacchantes v. 255-276). Il 

hallucine avec autant d’ardeur dans Iphigénie en Tauride, et il s’attaque, comme Ajax, à un 

troupeau en pensant tuer une des Furies qui l’accablent sans relâche. Il la voit, ailée, terrible, 

armée de serpents et tenant sa mère entre ses mains pour l’assommer. Il frappe et tue tout en 

poussant des mugissements et des aboiements, l’écume coule de sa bouche et des 

tremblements agitent ses bras84. 

 

Pareillement, dans Les Bacchantes, Penthée est pris d’hallucinations et tente 

d’enchaîner Dionysos, quand c’est un taureau qu’il maîtrise. Ensuite le jeune dieu lui fait 

croire que son palais est en feu et que, profitant de cette occasion, il s’est lui-même échappé. 

Tout cela n’est qu’illusions provoquées par la divinité en colère (v. 616-641). Plus loin (918-

922) Penthée croit voir deux soleils, deux Thèbes et il se sait plus quelle apparence Dionysos 

a et même avait (celle d’un fauve ?, d’un taureau ?). Plus éloquente encore est la scène de la 

folie d’Agavé (1114-1147), quand elle déchire son fils, croyant tuer une bête. Malgré les 
                                                 
82 PHILOSTRATE, La galerie de tableaux, 2, 23 (ma traduction).  
83 BARLOW, S.A., Euripides Heracles, 1996, p. 10 et 165. 
84 EURIPIDE, Iphigénie en Tauride, 281-319. Dans l’Oreste aux vers 39-45, Électre spécifie aussi qu’il reste 
depuis plusieurs jours sans manger, ni boire. Ce trait, même si on ne le retrouve pas dans l’Héraclès, est typique 
des possédés plus tardifs que le démon empêche de manger (Oesterreiech, o.p. cit. en fait état à de nombreuses 
reprises). Quand son mal (nÒsou) s’apaise, il pleure et quand il reprend, Oreste bondit à nouveau de sa couche. Le 
fait de se tordre et bondir est aussi une caractéristique commune aux démoniaques et les crises de larmes sont, 
selon Platon, un des symptômes des transports corybantiques (PLATON, Banquet, 215 e). 
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supplications elle s’acharne, l’écume à la bouche, les yeux révulsés (diastrÒfouj), n’ayant plus 

sa raison et étant possédée par Bakkhos (™k Bakc…ou kate…cet'85). Elle continue de plus belle 

son délire et, avec la tête de son fils plantée au bout de son thyrse, elle franchit les murs de la 

ville, gonflée de fierté par sa prise qu’elle croit toujours être un lion, puis ensuite un 

bouvillon, et de nouveau un fauve. Ici encore, elle a les yeux de travers, malveillants 

(diastrÒfoij Ôssoij). Les boucles de Penthée sont pour elle des touffes de lierre fraîchement 

coupées. Contente de sa traque, elle veut remettre dans les mains de son père son butin et prie 

le ciel que son fils soit aussi bon chasseur qu’elle. Tout juste avant son ‘’réveil’’ elle demande 

d’ailleurs à le voir, ignorant sa triste mort. Un peu plus bref, mais tout aussi sinistre, Théocrite 

décrit la folie des Bacchantes dans sa vingt-sixième idylle et son Agavé n’y a pas meilleure 

figure : elle arrache la tête de son fils en mugissant (muk»sato).  

 

  

Ces héros aux destins éprouvants ne sont pas les seuls à avoir fait couler l’encre des 

tragédiens et des modernes. Ayant eu plus que sa part de malheur, Ajax apporte lui aussi une 

référence indispensable à l’étude des signes caractéristiques d’une prise de possession. De 

plus, il est utile d’avoir la vision d’un auteur autre qu’Euripide et s’il faut en croire E.R. 

Dodds, on trouverait dans les textes de Sophocle un état des choses légèrement plus 

archaïque86. Pourtant dans l’Ajax, la description des symptômes est sensiblement la même. Le 

personnage passe par des étapes tout à fait semblables. D’ailleurs il est probable qu’en voyant 

la pièce d’Euripide l’auditoire se soit remémoré celle de Sophocle et qu’il en ait perçu la 

différence de moralité : face au déshonneur, Ajax a le courage de se suicider, alors que dans 

pareille situation Héraclès a le courage de vivre et d’affronter son malheur. La morale prônée 

par Sophocle est plus ancienne, et c’est cette mentalité que son successeur veut critiquer87. 

Mais le public a aussi, sûrement, perçu la ressemblance dans l’attaque de folie. Les principaux 

symptômes sont ceux-ci : Ajax reste silencieux (mais après les événements et non avant, 

comme Héraclès, v. 311), a des éclats de rire (303), ‘’Ajax, malade, est abattu par une sombre 

tempête’’ (206-207), alors que Lyssa déclarait de son côté  ‘’(…) ni l’impétueuse mer bruissant par des 

vagues, ni les secousses de la terre, ni l’aiguillon de la foudre exhalant des angoisses ne seront telles que moi 

                                                 
85 Les Bacchantes est une tragédie de  407 av. J.-C. et le verbe κατέχω y est déjà utilisé en ce sens de envahir, 
posséder. 
86 DODDS, E.R., Les Grecs et l’irrationnel, M.GIBSON (trad.), Paris, 1965 (1951), p. 53 : ‘’(…) Une réelle 
différence de conception religieuse sépare le monde d’Homère, ne fût-ce que de celui de Sophocle, qu’on a 
appelé le plus homérique des poètes.’’  Et cela même si Sophocle était ‘’le dernier grand représentant de la 
vision archaïque du monde’’ (p. 59). 
87 FURLEY, D., ‘’Euripides on the sanity of Herakles’’, Bristol, 1986, p. 103. 
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courant comme dans les stades, dans la poitrine d’Héraclès’’ (861-864) et plus que tout, les deux sont 

trompés et dans une perception erronée de la réalité, ils s’en prennent aux mauvaises victimes. 

On notera, car c’est trop précis pour être une coïncidence, que les deux seuls exemples 

tragiques où un homme se prend pour un taureau (ìj taàroj), se rencontrent dans ces 

pièces88 : Ajax, alors qu’il prend conscience de son forfait, après son délire (322 : taàroj ìj 

brucèmenoj) et Héraclès, quand il commence tout juste à manifester des signes de folie (870 : 

taàroj ìj ™j ™mbol»n, dein¦ muk©tai)89.  

 

Philostrate aussi dépeint Héraclès en homme qui beugle et le verbe qu’il utilise, est le 

même que Sophocle (bruc©tai). Enfin, même si elle est beaucoup plus tardive, nous ne 

pouvons passer sous silence la description de Quintus de Smyrne au IVe s. ap. J.-C., ne serait-

ce que parce qu’il doit beaucoup à Sophocle et qu’il énonce explicitement que la Rage 

possède Ajax (v. 360 et plus encore au v. 405, 451-452). Brièvement, il faut donc mentionner 

que les manifestations qu’il décrit sont ici également, conformes à ce qui a été exposé jusqu’à 

maintenant, ce qui en fait un texte important, même si certains invoqueront les topoi 

littéraires : c’est un auteur, qui vit à une époque plus tardive et où les standards de la 

possession sont mieux établis, pourtant quand il met en scène un tel état, sa description n’est 

pas très différente de celles des tragiques de l’époque classique. Même si on laisse de côté les 

passages plus médicaux qui sont à rapprocher des traités hippocratiques, les autres points 

soulevés sont les mêmes. Ajax reste d’abord figé (v. 328-329), il a l’écume à la bouche (391), 

il rugit (392 : bruc¾), son cœur bout fort dans sa poitrine, ‘’la mer sans bornes n’a pas de pires 

fureurs, ni l’ouragan, ni l’incendie dont rien ne lasse la puissante ardeur (…)’’90, et évidemment, il a 

l’esprit rempli de mirages par Athéna (360).  

 

Le pouvoir qu’ont les dieux d’illusionner les humains et de fausser leur jugement est 

par ailleurs un thème bien antérieur aux poètes classiques, Théognis, poète élégiaque du 

milieu du VIe s. av. J.-C. en fait brillamment état dans ces vers :  

 
Respecter ses amis, éviter les serments propres à perdre un homme, et habilement esquiver la colère des 
immortels. Point de zèle excessif ; l’à propos est, dans tous les actes humains, la qualité suprême ; tel 
souvent, dans l’espoir d’un profit, poursuit la vertu avec zèle, que son démon s’empresse d’entraîner 

                                                 
88 FURLEY, D., ‘’Euripides on the sanity of Herakles’’, Bristol, 1986, p. 103. 
89 Il semble en fait y avoir un rapport constant entre le mugissement et le contact entre les mondes, ce qui 
pourrait être le signe qu’un lien s’établit avec le divin, un lien qu’on pourrait définir comme  de la possession. 
90 SOPHOCLE, Ajax, 206-207 (ma traduction); EURIPIDE, Héraclès furieux, 861-864 (ma traduction); 
QUINTUS de SMYRNE, La suite d’Homère, 5, 386-389 (trad. VIAN, F., CUF). 
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dans une grande erreur, après lui avoir fait sans peine juger bon ce qui est mauvais, et mauvais ce qui 
est utile91. 

  

Apollodore, une autre fois, nous transmet un mythe qui va dans le même sens : 

l’histoire d’Ino et Athamas qui reçurent d’Hermès la mission de protéger Dionysos alors qu’il 

venait tout juste de naître. Héra, toujours elle, voulant se venger des incartades de son époux, 

les frappa de folie et Athamas, prenant son fils pour un cerf le tua. De son côté, Ino jeta 

Mélicerte dans un chaudron d’eau bouillante, puis tenant le cadavre de son enfant, elle se jeta 

à la mer92. Cette légende est sur beaucoup de points comparable à celle de Lycurgue, celle 

d’Héraclès, ou d’Agavé. Les dieux possèdent cette mainmise sur l’humain : Ajax lui-même 

reconnaît qu’il aurait pu tuer son fils au plus fort de son accès, car ‘’c’eut été bien digne cela de la 

divinité qui [le poursuivait]’’93. 

 

Un dernier point me semble important quant à ces protagonistes et, quoiqu’il n’ait pas 

été relevé dans la liste des symptômes caractéristiques par G.W. Bond, je le tiens pour typique 

d’une crise de possession : aucun des personnages mythologiques cités n’a gardé conscience 

des événements une fois l’attaque terminée. Ils ont tous émergé un peu ahuris et perdus, sans 

aucun souvenir du drame qui venait tout juste d’avoir lieu. Et pour cause, leur esprit n’était 

plus présent dans leur corps à ce moment. 

 

 Finalement, une dernière pièce, mérite notre attention pour ce qui est de la description 

des signes cliniques attribuables à l’emprise d’une divinité. À prime abord rien dans Médée, 

tragédie d’Euripide, n’implique l’attaque d’un démon. Le seul passage qui décrive une 

situation similaire ne se réfère pas à de la possession, mais à un empoisonnement. Médée, 

voulant anéantir Créüse, la nouvelle épouse de Jason et sa rivale, lui fait présent de parures 

infectées que la demoiselle, toute orgueil et toute jeunesse, accepte. Les premières secondes 

de la parade de la jeune femme, ornée du diadème et du voile offerts par la compagne 

répudiée, sont pur délice : elle se contemple, sourit à son miroir et défile dans la pièce. Mais 

rapidement le venin fait son œuvre : elle change de couleur, son corps s’incline, elle tremble 

et tombe sur un siège pour éviter de s’écrouler par terre. Et là, c’est à ce point que le tableau 

rejoint notre propos, l’écume lui vient à la bouche, les pupilles des ses yeux se révulsent et le 

                                                 
91 THÉOGNIS de MÉGARE, Élégies, 400-406 (trad. CARRIÈRE, J., CUF).  
92 APOLLODORE, Bibliothèque, 3, 4, 3. 
93 SOPHOCLE, Ajax, 530-534 (trad. MASQUERAY, P., CUF).  



 

 

45

 

sang se retire de son corps94. La réaction de la servante qui est aux côtés de la jeune épousée 

au même moment, est significative : croyant à un accès de la fureur, ou bien de Pan ou bien 

d’un autre dieu, elle pousse une clameur de prière. Encore une fois c’est la plume des 

scholiastes qui nous éclaire sur la cause de ce geste : 

 
Ou bien de Pan : Les Anciens croyaient que ceux qui tombent soudain étaient frappés dans leur esprit 
par Pan ou par Hécate. 
 
Et sa pensée: une certaine vieille parmi les servantes ayant vu en premier de l’écume sortir de sa 
bouche, ses yeux se révulser et le reste de son corps se paralyser, elle pensa qu’une telle colère était le 
fait d’un dieu quelconque et elle pria pour la sauver. Puis, bien qu’elle priait, le mal continuait 
d’augmenter, et elle lança une lamentation alors qu’elle périssait. 
 
Encore : la terreur panique. On attribuait à Pan la cause des peurs soudaines et des troubles95. 
 

Ce qu’il faut retenir de ce passage c’est que les signes diagnostiques d’une intoxication ou 

même d’une affection physique, phénomènes médicaux et non supranaturels, étaient 

couramment vus par le commun des mortels, comme manifestation divine. Les symptômes 

dont il est question dans ces écrits sont les mêmes que ceux qu’on attribue, encore aujourd’hui 

parfois, à une possession divine ou démoniaque et les Grecs y voyaient bien une manifestation 

des dieux, de leur contrôle de l’esprit et du corps des humains.  

 

Toutefois, l’accès de Créüse s’apparente plus encore à une crise d’épilepsie : ‘’ceux 

qui tombent soudain’’, ce sont bien les gens atteints du haut mal. La servante croyant peut-

être se trouver devant un tel cas, posa le seul geste capable de sauver la malheureuse : elle 

pria. Les épileptiques semblaient envahis par une divinité et être l’objet de leur colère. Pan, le 

dieu bouc, protecteur du petit bétail, patron des chevriers et amant des chèvres n’est pas 

étranger à cette maladie surtout si on considère que ces dernières sont particulièrement 

sujettes à cette maladie. Sa fureur a plus d’une fois perdu des hommes, des foules et des 

armées et son pouvoir le rend tout à fait capable de prendre possession des esprits pour mener 

les hommes à leur perte. Alors il était tout à fait conséquent de la part de la vielle de prier ce 

dieu. 

                                                 
94 EURIPIDE, Médée, 1167-1177. 
95 SCHWARTZ E. (éd.), Scholia in Euripidem, volumen II Scholia in Hippolytum Medeam Alcestin 
Andromacham Rhesum Troades, Berlin, 1891, p. 203-204:  
À PanÕj Ñrg£j: toÝj ™xa…fnhj katap…ptontej õonto tÕ palaiÕn oƒ ¥nqrwpoi ØpÕ PanÕj m£lista kaˆ `Ek£thj 

peplÁcqai tÕn noàn. Ð d� noàj· kaˆ tˆj tîn qerapainîn gerai¦ prÒteron ˜wraku‹a kat¦ tÕ stÒma pro�Ònta tÕn ¢frÕn 

™kstršfous£n te toÝj ÑfqalmoÝj kaˆ nekroÚmenon tÕ loipÕn sîma, nom…sasa qeoà tinoj e�nai cÒlon tÕ toioàton, hÜxato 
swqÁnai aÙt»n· e�ta æj eÙcomšnhj ™pšteine tÕ kakÒn, qrÁnon ºf…ei æj loipÕn ¢pollumšnhj aÙtÁj: –AB  
¥llwj: t¦ panik¦ de…mata. t¾n tîn a„fnid…wn fÒbwn kaˆ taracîn a„t…an tù Panˆ ¢natiqšasin: –AB, première 
scholie trad P. BORGEAUD, les deux autres : ma traduction.  
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4.  Le pneuma 
 

 Une des difficultés sans fond que soulèvent les textes d’Euripide est de déterminer le 

rôle que joue le pneuma, le souffle, dans l’occupation du corps et de l’esprit d’un être humain. 

De loin en loin, on retrouve ce thème et si on considère la place qu’il tient dans la notion de 

possession dans le Proche-Orient Ancien et chez les juifs, deux peuples protagonistes en cette 

matière, on ne peut douter que sa fonction soit sensiblement la même, ou qu’elle ait à tout le 

moins une importance équivalente dans le cas qui nous occupe. Pour amorcer la discussion 

prenons la tragédie qui a jusqu’à maintenant servi de base à toute démonstration, l’Héraclès 

furieux. Alors qu’il commence à peine à montrer des signes de folie, quand Lyssa le regarde 

encore de son perchoir au-dessus du palais et qu’elle décrit à Iris les accès qu’elle provoque 

chez le héros, au moment ou elle ne fait qu’engager son attaque, une de ses premières 

constatations est qu’Héraclès a la respiration désordonnée (¢mpno¦j d' oÙ swfron…zei, v. 869). 

Remarque intéressante si on considère que chez les Grecs, le fait de ne pas arriver à contrôler 

sa respiration est un signe de folie96, mais plus encore si on cherche à comprendre la cause qui 

est à l’origine de ce dérèglement.  

 

On sait que le pneuma peut représenter la vie et même l’esprit d’un humain ou d’un 

dieu. Et il est certain que, par l’intermédiaire d’une inspiration, d’un souffle, d’un vent, une 

âme peut pénétrer dans un corps tout comme elle peut en sortir97. Pindare donne un gage de 

cette interprétation : composée en 474 pour le Tyran Hiéron 1er alors malade, la IIIe Pythique 

                                                 
96 Renseignement provenant de Hippocrate, Prognostique, 8 et donné par PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H., 
Héraclès, 1927, p. 54, note 1.  
97 L’attestation remonterait à Homère en premier lieu. Dans l’Iliade, au cinquième chant, Sarpédon, fils de Zeus, 
a été blessé à la cuisse par une lance. Son compagnon Pélagon entreprit de retirer l’arme, mais l’épreuve fut trop 
douloureuse et Sarpédon en mourut : il perdit son âme. Cependant, aussitôt après ‘’il se remit à respirer et le 
souffle de Borée ayant soufflé autour [de lui], il ranima son cœur qui expirait misérablement’’ ( Il. 5, 696-698 : 
tÕn d' œlipe yuc», kat¦ d' Ñfqalmîn kšcut' ¢clÚj· aâtij d' ™mpnÚnqh, perˆ d� pnoi¾ Boršao zègrei ™pipne…ousa kakîj 

kekafhÒta qumÒn, ma traduction). Fait singulier, le verbe utilisé pour ‘’remettre à respirer’’ est ™μ-πνέ-ω, et 
lorsqu’il est utilisé de façon intransitive, son sens est généralement ‘’être animé d’un souffle divin, être inspiré’’. 
Dans deux autres passages, l’Iliade fait aussi référence aux assauts des vents : ils sont capables de rendre 
enceintes vierges et pouliches. En 16, 150, on apprend que le Zéphyr a fait un enfant à la Harpye Podargè alors 
qu’elle paissait dans une prairie et en 20, 221-225, c’est Borée qui engrossa des juments qui, ainsi, mirent bas 
douze pouliches pouvant courir au-dessus des épis sans même les briser et au-dessus de la cime des vagues de la 
mer. Le même Borée enleva aussi Orithye, princesse athénienne, alors qu’elle dansait sur le bord de l’Ilissus et il 
lui fit deux fils et deux filles, selon ce que nous apprend Platon, Phèdre, 229 b. Même si ces exemples sont plutôt 
éloignés de la période qui nous occupe présentement, ils ne font que donner un aperçu de l’étendue et de la 
profondeur de la croyance à l’effet qu’il y avait équivalence entre pneuma et âme chez les Grecs de l’Antiquité. 
Toutefois ce sujet a déjà fait couler beaucoup d’encre et il ne saurait être question de s’y arrêter longtemps ici, 
simplement en donner quelques exemples pour attester qu’Euripide ne divergeait en rien de l’opinion de son 
époque en faisant jouer ce concept dans son Héraclès. 
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raconte l’histoire d’Asclépios, élève de Chiron, qui guérissait tous les maux. Il avait même 

réussi, séduit par l’appât du gain, à soustraire un homme à la mort alors que celle-ci le 

possédait déjà. Mais nul ne peut s’arroger le pouvoir des dieux sans en payer le prix et pour 

punition de leur audace, Zeus les tua. ‘’Et alors, le Chronide de ses mains ayant lancé contre eux deux 

(son trait), il leur enleva le souffle (¢mpno¦n) de la poitrine’’98. Nous sommes en droit de penser que 

cette phrase, loin d’impliquer seulement qu’ils cessèrent de respirer, indique surtout que Zeus 

retira leur âme de leur corps. Nous pouvons le croire, parce que la formulation y invite, mais 

aussi parce qu’on sait que l’idée existait à cette époque.  

 

Plus près d’Euripide encore, Aristophane, même s’il présente la question sous un autre 

angle, joue avec la même idée dans les Nuées. Lorsque Strepsiade rencontre Socrate pour 

recevoir son enseignement, celui-ci est suspendu au-dessus du sol dans une corbeille afin de 

pénétrer les choses d’en haut, parce qu’en restant en bas il ne découvrirait rien. C’est que la 

terre attirerait à elle l’humidité de la pensée. Ainsi, en se juchant de la sorte, le philosophe 

peut ‘’confondre sa pensée avec l’air dont la nature est identique’’99. Évidemment Aristophane se fait 

moqueur en plaçant Socrate dans cette position particulière, mais malgré le grotesque de la 

situation, il rapporte une théorie qui avait cours à son époque : la pensée est de nature 

aérienne. Il est utile de rappeler, encore une fois, que ces allusions devaient être saisies par un 

public moyen, dont les croyances se reflétaient dans ces comédies pour qu’elles remplissent 

leur office premier : lui plaire. 

 

Cette similarité d’essence entre air et pensée est généralement rapprochée des 

enseignements du présocratique Diogène d’Apollonie ayant  vécu au Ve s. Selon lui l’élément 

fondamental de l’univers aurait été, justement, l’air. Il soutenait que cet air que respirent les 

hommes aussi bien que les bêtes, signifie en fait âme et intelligence. Démocrite défend 

sensiblement la même idée lorsqu’il dit que durant la respiration l’homme inspire des atomes 

qu’il appelle ‘’âme et intelligence’’. Pareillement, pour rester au chapitre des philosophes, 

quelques générations plus tard, Aristote, dans son traité De l’âme, nous apprend que selon les 

Orphiques, c’est durant la respiration que l’âme pénètre dans le corps ‘’portée par l’aile du 

vent’’. Mais bien plus qu’une simple théorie d’intellectuels, ce concept devait être largement 
                                                 
98 PINDARE, IIIe Pythique, 3, 100-105 (ma traduction). 
99 ARISTOPHANE, Nuées, 225-230 : Sw. oÙ g¦r ¥n pote ™xhàron Ñrqîj t¦ metšwra pr£gmata e„ m¾ krem£saj tÕ 

nÒhma kaˆ t¾n front…da,  lept¾n katame…xaj e„j tÕn Ómoion ¢šra. e„ d' ín camaˆ t¥nw k£twqen ™skÒpoun, oÙk ¥n poq' 
háron· oÙ g¦r ¢ll' ¹ gÁ b…v ›lkei prÕj aØt¾n t¾n „km£da tÁj front…doj. p£scei d� taÙtÕ toàto kaˆ t¦ k£rdama. 
Traduction tirée de BONNECHERE, P., Trophonios de Lébadée, Cultes et mythes d’une cité béotienne au miroir 
de la mentalité antique, Leyde, Boston, 2003, (Religions in the Graeco-Roman World, vol. 150), p. 167.  
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répandu puisqu’on le retrouve jusque dans un épigramme gravé pour les Athéniens morts à 

Potidée en 432 av. J.-C. : ‘’l’éther a reçu leurs ψυχαί, la [terre] leur σώμ[ατα]’’. Étant de même nature 

que l’éther, l’âme y retourne. Et pour revenir à Euripide, c’est exactement la même chose que 

dit Thésée dans Les suppliantes quand il défend son droit d’enterrer les morts, fussent-ils 

ennemis d’une patrie : ‘’le πνεύμα retourne à l’éther, le σîμα à la terre’’100.   

 

On peut donc croire que si Héraclès n’a plus le contrôle sur sa respiration c’est qu’un 

souffle extérieur prend sa place, celui de Lyssa en l’occurrence. L’hypothèse selon laquelle, 

une fois son pneuma remplacé, Héraclès n’est plus à l’intérieur de son corps est parfaitement 

plausible, puisque la déesse a pris la peine de spécifier qu’il n’aurait pas conscience de tuer 

ses enfants. Comme nous l’avons vu en étudiant le vers 865, l’infanticide est assumé autant 

par Lyssa que par Héraclès et on peut affirmer avec quasi certitude que la responsabilité du 

héros se borne à avoir servi d’agent, à avoir été présent quant à son corps mais certes pas en 

esprit. Cette théorie se justifie très bien en soi jusqu’ici, mais on peut encore la renforcer 

grâce à la scène de reconnaissance qui se joue un peu plus loin. Quand le carnage est terminé, 

la Rage disparue, quand Athéna s’est interposée pour limiter, un peu tard peut-être, les dégâts 

et empêcher que les horreurs d’un père ne deviennent aussi celles d’un fils, au moment où 

Héraclès revient à lui, Euripide montre clairement que son héros n’était pas présent mais 

qu’en plus un souffle, et donc une conscience autre, avait pris sa place. En effet, la première 

phrase qu’il prononce en ouvrant les yeux est ‘’je respire’’ (œa· œmpnouj). Il reprend son souffle 

et du même coup son âme. Il regarde la terre et le soleil avec un certain émerveillement, 

trouvant que c’est le spectacle qu’il faut à ses yeux, surtout après que ses sens aient été 

troublés. Le mot qu’Euripide utilise pour sens est fr¾n, qui peut aussi vouloir dire cœur, âme, 

raison101. Sa raison a été entraînée par une vague qui l’a fait chavirer. Sa reprise de conscience 

                                                 
100 DIOGÈNE d’APOLLONIE, 64 B 4-5, D.-K.; DÉMOCRITE, 68 A 106, D.-K.; ARISTOTE, De l’âme, 404 a 
17; IG, I3, 1179; EURIPIDE, Les suppliantes, 531-536. Ces exemples ont tous été tirés de BONNECHERE, P., 
Trophonios de Lébadée, Leyde, Boston, 2003, p.169-171. D’ailleurs, la liste des passages où Euripide souligne 
le retour d’une âme à l’éther est bien plus longue, on peut y ajouter celles d’Agamemnon dans Électre, 58-59; 
Hélène, 1014-1016; Hippolyte dans Hippolyte, 732-734 et 1290-1293; les Érechthéides et les Hyacinthides dans 
Médée, 824-830; Créon dans Médée, 1218; Pylade dans Oreste, 1086-1087; Hélène dans Oreste, 1636 et 1683-
1690; les victimes de la Sphinx dans Les Phéniciennes, 808-810; les sept contre Thèbes dans Les suppliantes, 
1139-1142; Phaéton, fr. 781, 877 et 978 NAUCK2. J’ai reproduit la liste complète de P. Bonnechere (p.169, note 
84) pour montrer que la parité âme-πνεàμα n’est en rien forcée : non seulement c’est une notion courante à cette 
époque mais Euripide lui-même la met en scène à plusieurs reprises. L’idée, donc, que ce soit ce même concept 
que l’on retrouve dans l’Héraclès furieux a du sens. 
101 Le mot fr¾n, frenÒj a d’ailleurs des acceptions qui sont tout à fait adaptées au présent discours. En effet, outre 
le sens premier de ‘’poumons, diaphragme’’, il était, et ce dès Homère, compris comme étant le centre de la 
pensée, de l’intelligence et même des sentiments. Cela devient encore plus évident si on le met en parallèle avec 
les verbes de même famille frone‹n : penser et frenÒ-w : rendre sage ou sensé ; ramener à la raison. L’auteur de 
La maladie sacrée, livre auquel nous aurons l’occasion de revenir longuement plus loin, renforce cette 
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coïncide d’ailleurs avec le fait, et il faut le souligner, qu’un souffle chaud s’échappe de ses 

poumons102. Agavé également regarde le ciel à son réveil, elle le trouve plus pur, plus éclatant 

qu’auparavant et elle constate qu’un changement s’est produit dans ses φρένας (1264-1270). 

Ces passages ne peuvent manquer de nous rappeler, pour une deuxième fois, les vers 

d’Eschyle dans Prométhée Enchaîné, où Io, alors qu’elle présente de nombreux traits 

caractéristiques de la possession, dit se sentir emportée par un furieux souffle de rage (fšromai 

lÚsshj pneÚmati m£rgJ). 

 

 Tout aussi percutantes sont les paroles d’Oreste alors qu’il s’éveille après un accès de 

folie. Cette pièce d’Euripide, l’Oreste, dont nous avons dit un mot plus haut, contient des 

éléments très semblables à ce qu’on retrouve dans l’Héraclès furieux. Nous avons déjà 

évoqué ces mêmes vers, 253-276, parce qu’ils décrivaient un état qu’on pouvait croire 

attribuable à la rage (ou la Rage), alors qu’il perd la raison, que son œil se trouble et qu’il se 

met à agir, comme Héraclès, suivant une réalité déformée que seulement lui peut percevoir. À 

son réveil, il se trouve lui aussi dans l’ignorance la plus complète. Rien de ce qui vient de se 

passer ne lui est resté en mémoire pour cette bonne raison qu’il n’était pas présent. Même à 

peine esquissée, cette description de perte de contrôle de soi ressemble au phénomène qui a 

transformé Héraclès. Les indices sont identiques et après tout, ce sont deux tragédies du 

même auteur. Et ensuite, le réveil fait croire, par ce qu’il est et par la façon qu’il a d’advenir, à 

une reprise de contrôle après un épisode de possession par une vie étrangère. Quand Oreste 

reprend conscience il se demande pourquoi il est agité de la sorte et plus encore quel est ce 

souffle qui s’échappe hors de ses poumons (t… crÁm'; ¢lÚw, pneàm' ¢neˆj ™k pneumÒnwn. V. 277). 

Preuve en soi qu’il était empli d’une âme autre que la sienne.  

 

 Ces vers sont peut-être les plus éloquents en ce qui concerne la portée et le rôle du 

souffle dans la description d’une prise de possession et n’ont jamais vraiment été interprétés 

en ce sens, à notre connaissance. Moins directs, trois autres passages, même s’ils sont plus 

brefs, donnent plus de poids encore à l’argumentation. Le premier provient des Phéniciennes. 

Juste avant qu’Étéocle et Polynice en viennent à s’entretuer, leur mère tente de les raisonner 

et de les amener à un compromis. Au jeune régent, qui arrive à peine de ses armées, voyant 

l’état d’esprit dans lequel il se trouve, elle fait cette supplique : ‘’Laisse tomber ton œil terrible et ce 

                                                                                                                                                         
interprétation au § 17 en voulant démontrer que le cerveau et non le diaphragme ou le cœur est le centre de 
l’intelligence. S’il tient à réfuter cette théorie, c’est qu’elle était répandue. 
102 EURIPIDE, Héraclès, 1089-1094 : œmpnouj mšn e„mi kaˆ dšdorc' ¤per me de‹, a„qšra te kaˆ gÁn tÒxa q' ¹l…ou t£de. 
æj ™n klÚdwni kaˆ frenîn tar£gmati pšptwka deinîi kaˆ pno¦j qerm¦j pnšw met£rsi', oÙ bšbaia pneumÒnwn ¥po. 
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souffle de colère’’103. Ainsi non seulement la colère est elle assimilée ici à un souffle, mais en 

plus il semblerait qu’un des symptômes qu’elle implique est de rendre le regard terrible. 

Héraclès aussi a un regard terrifiant (v. 868). Plus encore, les pupilles d’Héraclès sont dites 

γοργοπούς, qu’on traduit par terrifiantes parce qu’il est bâtit à partir de l’adjectif γοργός dont 

c’est le sens. Cette même racine donna le nom des Gorgones puisqu’elles sont effrayantes et 

qu’elles pétrifient. Et justement, si on considère la suite du discours de Jocaste, il est frappant 

de constater qu’elle mentionne que ce n’est pas la tête d’une Gorgone qu’Étéocle a devant lui. 

Il y a fort à parier que le motif de cette réplique c’est que le regard peut être effroyable, 

dangereux et qu’il a la propriété de tuer. Propriété qui est attribuée aussi à celui d’Étéocle et 

d’Héraclès au moment où on peut les croire sous l’emprise d’un souffle.  

 

Dans Les Bacchantes au vers 620, Dionysos discute avec le chœur à propos de la 

conduite de Penthée alors qu’il était sous le coup de l’illusion. Celui-ci, croyant s’en prendre 

au jeune dieu, avait en fait entravé un taureau alors que le principal intéressé observait 

calmement la scène juste à côté. Dans le portrait qu’il trace, Dionysos relève un détail 

marquant : pendant qu’il se livrait à sa triste tâche, Penthée soufflait de fureur (qumÕn ™kpnšwn 

v. 277). En traduction plus littérale on pourrait dire qu’il perdait l’esprit, qu’il perdait son 

souffle vital (qumÕn) parce qu’il le laissait s’échapper hors de lui (™k) en expirant (pnšwn). Ainsi 

ce n’était pas son propre esprit qui était présent à ce moment et aussi par la suite, alors que 

Dionysos arrive à faire de lui tout ce qu’il veut, étant donné qu’il avait déjà laissé son souffle 

s’échapper. Cette ligne offre un parallèle intéressant à une autre qui va dans le même sens, 

dans l’Ajax de Sophocle. Après le massacre du bétail, Ajax retrouve ses sens et constate, tout 

honteux, ce qu’il a accompli. Tecmesse rapporte cela au chœur et le terme qu’elle emploie fait 

ici aussi référence au souffle. Au vers 274 elle confie le désespoir de son compagnon depuis 

que le mal l’a laissé respirer. En traduction stricte : qu’il a respiré de nouveau suite à son mal 

(nàn d' æj œlhxe k¢nšpneuse tÁj nÒsou v. 274)104. 

 

5.  Folie bacchique 

 

Une autre particularité ressort de tout ce qui a été avancé jusqu’ici : si on considère les 

parcours des différents héros, mais surtout ceux d’Héraclès et d’Agavé, on se rend compte 

                                                 
103 EURIPIDE, Les Phéniciennes, 454 : sc£son d� deinÕn Ômma kaˆ qumoà pno£j·  
104 On pourrait aussi ajouter à ces références, quoiqu’étant beaucoup moins significatifs, les deux textes 
suivants : Rhésos, 786 : qumÕn pnšousai et ESCHYLE, Sept contre Thèbes, 52 : qumÕj œpnei. 
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que de part et d’autre il y a démence de type bacchique. En ce qui concerne Agavé et Penthée, 

cela ne saurait nous surprendre puisque Dionysos est responsable de leur folie. Mais pour ce 

qui est du cheminement d’Héraclès et de celui d’Oreste, les divinités en cause sont des 

déesses infernales et vengeresses. Pourtant les termes et les images utilisés sont comparables 

dans toutes ces pièces. On ne doit pas s’étonner de ce croisement puisqu’il est présent aussi 

dans d’autres récits. Un des passages parmi les plus explicites à ce sujet se trouve dans Les 

Phéniciennes. Le chant du chœur s’ouvre au vers 785 avec un semblant de panégyrique 

alarmé adressé au dieu Arès : 

 

Artisan de douleur, Arès, pourquoi donc es-tu possédé (katšchi) d’un vertige de sang et de mort ? Ta 
musique détone avec les fêtes de Bromios ! On ne te voit pas dans les beaux chœurs d’une jeunesse 
florissante parée de couronnes, déployer tes cheveux bouclés, en chantant au son de la flûte l’air qui 
soutient les danses gracieuses : c’est avec les hommes d’armes, qu’animant de ton souffle (™pipneÚsaj) 
l’armée argienne contre le sang de Thèbes, tu mènes sans flûte ton bruyant cortège. Ce n’est pas sous la 
conduite du porte-thyrse délirant, ni vêtu de la peau de faon, que tu fais tourner avec le char et le mors 
le coursier aux quadruples sabots, en menant sur les bords de l’Isménos ta chevauchée impétueuse. 
Contre les Argiens, ton souffle a déchaîné (™pipneÚsaj) la race des Spartes, dont le thiase en armes, 
porteur de boucliers fait face à l’ennemi (…)105. 
 

En plus des nombreux rappels de motifs dionysiaques, les oxymorons donnent encore plus de 

force à la composition : ‘’mener sans flûte un bruyant cortège’’ et ‘’un thiase portant des 

armes plutôt que des thyrses’’. L’image créée n’est pas pour adoucir les attributions du dieu 

de la guerre, mais au contraire, ajouter à celle de Dionysos, surtout si on garde en tête 

l’utilisation que fait Agavé du thyrse. Ce texte offre également un nouvel argument à la thèse 

du pneuma. Par deux fois il est dit qu’Arès anime les guerriers de son souffle : ™pipneÚsaj du 

verbe ™pipnšw signifiant ici ‘’exciter’’ ou plus littéralement ‘’pousser de son souffle’’. Mais le 

plus frappant dans ce passage reste le terme katšchi du verbe katšcw dont le sens est 

‘’posséder’’106. En fait, Euripide suggère par cette image, l’idée qu’Arès peut être possédé et 

fort probablement induire cet état chez les humains, et ce avec la même violence que celle de 

Bacchos et ses fidèles, mais avec des effets différents, quoique apparentés107. Et, pour faire le 

parallèle, on sait aussi, via Les Bacchantes que, sans être le dieu de la démence télestique, 

Dionysos peut faire vaticiner et cela grâce à la possession : ‘’Cette divinité est devin. En effet le 

délire bacchique et la folie ont beaucoup d’aptitudes à la divination : lorsque le dieu est allé beaucoup dans le 

corps (Ótan g¦r Ð qeÕj ™j tÕ sîm' œlqhi polÚj), il fait dire à ceux qu’il agite de transports les choses sur le point 

                                                 
105 EURIPIDE, Les Phéniciennes, 785-796 (trad. GRÉGOIRE, H., MÉRIDIER, L. et CHAPOUTHIER, F., 
CUF). 
106 Voir la note 26 pour des exemples d’utilisation de ce mot, mais généralement avec un préverbe. 
107 Idée tirée en partie de GRÉGOIRE, H., MÉRIDIER, L. (éds et trads) et CHAPOUTHIER, F. (coll.),  
Euripide, Tragédies, tome V, Hélène – Les Phéniciennes, Paris, 2002 (1950), (Collection des Universités de 
France), p. 186, note 3. 
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d’arriver’’. Et le texte se poursuit, précisant encore mieux le lien qu’il peut y avoir entre les 

deux divinités pourtant si opposées dans leur essence : ‘’Car partageant ce lot, il a une certaine part 

d’Arès. En effet, la crainte (qu’il provoque) a (déjà) épouvanté, avant que les lances ne se touchent, une armée en 

armes et disposée en ordre’’108. Avant de fermer cette parenthèse et de revenir aux protagonistes 

des tragédies qui nous occupent pour continuer sur le chapitre de la démence bacchique, il 

faut mentionner un dernier texte qui précise un peu mieux l’analogie qu’on peut faire entre 

l’emprise de ces dieux. Si la pièce des Phéniciennes dessine un portrait d’Arès qui n’est pas 

commun, ce n’est pas la seule pièce où son empire potentiel sur les humains est évoqué. 

L’Iliade contient déjà cette notion et même si on peut raisonnablement douter que le concept 

de la possession fut en place à cette époque (faute de preuve en tous les cas), il demeure que 

les préceptes de la pensée d’Euripide et de ses contemporains sont déjà présents. Au chant 

XVII Hector, qui a conquis les armes d’Achille, décide de les revêtir pour retourner au 

combat. Zeus se désole, sachant qu’il court à sa perte, mais il accepte de voir le Troyen se 

couvrir une dernière fois de gloire. Alors, il adapte l’armure a sa taille et ‘’Arès le terrible, le 

belliqueux, pénétra en lui (dà dš min ”Arhj) et ses membres se remplirent à l’intérieur de vigueur et de force’’109. 

Le verbe dÚw a ici le sens de s’enfoncer, se plonger, pénétrer dans, entrer dans. 

 

 Pour revenir aux tragédies, nous prendrons donc comme acquis que Dionysos est en 

mesure de posséder ses fidèles, au sens plein du terme110 : alors les correspondances entre les 

scènes, le vocabulaire et les thématiques des intrigues analysées jusqu’ici, celles de l’Héraclès 

et des Bacchantes surtout, prendront un éclairage nouveau. 

 

Revenons ainsi à la scène où Lyssa commence à affecter Héraclès, au tout début des 

manifestations, elle constate qu’il secoue la tête en entrant dans ‘’l’arène’’. Ce geste qui 

rappelle celui d’un animal essayant de se débarrasser d’une gêne est associé par G.W. Bond à 

                                                 
108 EURIPIDE, Les Bacchantes, 298-304 (ma traduction). 
109 HOMÈRE, Iliade, 210-212 (ma traduction). 
110 D’ailleurs, il ne s’agit pas d’un axiome non démontrable, au contraire, mais le fait de mettre ce postulat à la 
base d’une explication hypothético-déductive en fera la démonstration en soi. Dionysos maîtrise clairement 
l’esprit de Penthée dans Les Bacchantes, 616-675 ; 850-853 ; 918-970, celui d’Agavé et ses sœurs en 677-774 et 
celui d’Agavé seule en 1076-1258 : ils sont illusionnés et n’ont pas conscience de leurs actes. De plus, Plutarque, 
quoique bien postérieur aux sources utilisées, l’affirme franchement : ‘’(Les prêtres d’Apis) s’enveloppent d’une 
nébride, portent des thyrses, poussent des cris et se livrent à des transports identiques à ceux des possédés des 
orgies bacchiques (ésper oƒ k£tocoi to‹j perˆ tÕn DiÒnuson Ñrgiasmo‹j)’’. PLUTARQUE, Isis et Osiris, 364 E (trad. 
FROIDEFOND, C., CUF.) Ce qu’il faut retenir ici, ce n’est pas tant les similitudes qu’il pouvait y avoir entre les 
prêtres égyptiens et les Ménades grecques, mais le nom que l’auteur donne aux disciples du dieu : les possédés, 
oƒ k£tocoi. Le même mot qu’on a identifié dans Les Phéniciennes d’Euripide et qui désigne le mode d’action du 
vertige qui prend Arès et les guerriers. 
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une attaque imminente de folie111. Oreste également, dans l’Iphigénie en Tauride agite la tête 

avec un air égaré avant de s’attaquer aux troupeaux des bouviers112. Mais plus encore, cette 

conduite évoque les mouvements des Thyades. Autant dans la peinture sur vases que dans la 

littérature, on peut voir des Bacchants, aussi bien hommes que femmes, qui agitent ou se 

lancent la tête par en arrière, découvrant la gorge. Ce geste est pareillement associé à des états 

extatiques à notre époque113 et on le rencontre parfois dans les descriptions plus modernes de 

possession (au même titre que beaucoup d’autres contorsions). Dans Les Bacchantes, le 

choeur est composé de Ménades et au moment où Dionysos égare l’esprit de Penthée, qu’il lui 

fait revêtir une robe pour le mener dans la forêt et à sa perte, les femmes chantent 

l’infaillibilité des dieux. Elles entonnent un hymne complaisant, heureuses d’avoir choisi de 

suivre le jeune seigneur et de ne pas être, comme les filles et le petit-fils de Cadmos, dans sa 

mire : ‘’Vais-je donc poser enfin mes pieds nus parmi les chœurs nocturnes de Bakkhios, rejetant ma tête en 

arrière dans l’air humide de rosée ?’’114 De la même manière un fragment de Pindare atteste de cette 

conduite : ‘’étant remué par les folies et les bavardages de ceux qui se lance le cou en arrière avec 

tumulte’’115. 

 

 Ensuite Lyssa continue : ‘’Bientôt, moi je te ferai plus encore danser une ronde (coreÚsw) et je 

t’étourdirai par le son de la flûte aux accents de frayeur’’ (kataul»sw fÒbwi)
116. On reconnaît encore une 

fois la même composition à double sens, tout comme dans Les Phéniciennes. Il est manifeste 

que pour les Grecs, la musique et les danses peuvent induire toutes sortes d’états, des 

maladies et peuvent aussi les guérir. C’est le principe qui est à la base des incantations, de la 

magie (il n’y a qu’à penser aux litanies de voyelles, aux palindromes et autres charmes 

chantés) et j’oserais dire des ‘’premières médecines’’. Pindare en fait foi à la IIIe Pythique, 

avec l’histoire d’Asclépios encore une fois :  

 
Tous ceux qui venaient à lui, (…), il les délivrait chacun de son mal, tantôt en les guérissant par de doux 
charmes (™paoida‹j), tantôt en leur donnant des potions bienfaisantes (p…nontaj), tantôt en appliquant à 
leurs membres toutes sortes de remèdes (f£rmaka); tantôt enfin il les remettait droits, par des incisions 
(toma‹j)117. 
 

                                                 
111 BOND G.W., Euripides Heracles, 1981, p. 292. 
112 EURIPIDE, Iphigénie en Tauride, 282. 
113 DODDS, E.R., Euripides Bacchae edited with introduction and commentary, 2e éd., Oxford, New York, 
Toronto (…), 1986 (1960), p. 185. 
114 EURIPIDE, Les Bacchantes, 862-866 (trad. GRÉGOIRE, H. et MEUNIER, J., CUF). 
115 PINDARE, fragment 208 Schroeder tiré de PLUTARQUE, Propos de table, 706 E (ma traduction). Il se 
retrouve aussi dans Sur la disparition des oracles, 417 c, mais avec une forme légèrement différente. 
116 EURIPIDE, Héraclès, 871 (ma traduction). 
117 PINDARE, Pythiques, 3, 83-95 (trad, PUECH, A., CUF). 
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Ce passage va dans le même sens que l’anecdote sur une blessure qu’un sanglier infligea à 

Ulysse durant sa jeunesse et que les fils d’Autolycos  avaient guéri avec, entre autres, un 

chant (™paoidÍ)118. La musique peut rendre fou ou guérir, et les dieux en connaissent les 

secrets. Il n’y a pas que les Bacchantes qui en témoignent, mais aussi les Corybantes, les 

Dactyles Idéens et les Courètes (…), tous des inspirés qui, dans une frénésie bacchique, 

dansent et tentent d’influer sur le cours des choses par ces moyens. Nous n’avons ni le temps 

ni l’intention de tous les passer en revue, mais il faut garder à l’esprit que tout ce qui touche le 

chant et ses dérivés peut toujours être pertinent. La ‘’flûte’’ (aulos) en particulier était 

associée aux états seconds et pouvait servir de catalyseur pour ceux qui cherchaient à les 

reproduire119. Alors quand Lyssa déclare à Héraclès qu’elle le charmera avec cet instrument, 

l’auditoire comprend déjà qu’il sera jeté dans des transports divins.  

 

Un passage des Lois de Platon corrobore d’ailleurs le rôle que peuvent jouer la flûte et 

la musique dans les délires. Bien que les effets qu’il décrit ne soient pas du même ordre, on 

peut aisément concevoir l’implication de cet instrument pour toute une gamme d’états 

seconds. 

 
Prenons donc ceci comme principe du traitement qu’exigent et le corps et l’âme des tout jeunes enfants : 
alimentation et mouvement autant que possible ininterrompus de nuit comme de jour (…). Certains 
indices nous obligent d’ailleurs à conjecturer que l’expérience a révélé cette méthode et fait reconnaître 
ses avantages aux nourrices des petits aussi bien qu’aux guérisseuses du mal des Corybantes. Quand les 
mères, en effet, veulent endormir des enfants qui ont le sommeil difficile, au lieu de repos, c’est, au 
contraire, du mouvement qu’elles leur donnent en les balançant sans cesse dans leurs bras, et, au lieu du 
silence, quelque chantonnement : disons que, au plein sens du mot, elles enchantent leurs bébés 
(katauloàsi tîn paid…wn) comme on enchanterait des Bacchants frénétiques (tîn ™kfrÒnwn bakceiîn), 
par ce mouvement combiné de la danse et de la musique120. 

 

Ce passage est souvent cité comme la meilleure illustration de l’exorcisme chez les Grecs 

classiques. Le traitement qu’il faut à l’âme et au corps réside dans la mise en mouvement et 
                                                 
118 HOMÈRE, Odyssée, 19, 457 ; SOPHOCLE, Ajax, 581-582 exposent exactement la même idée et ce ne sont là 
que quelques exemples d’une réalité déjà bien étudiée et admise par tous. 
119 L’importance de la flûte en tant que ‘’déclencheur d’émotions psychiques incontrôlées’’ est signalée dans 
BONNECHERE, P., Trophonios de Lébadée, Leyde, Boston, 2003, p. 150-151. Des exemples en plus grand 
nombre sont cités, ce qui me permet d’avancer, avec beaucoup d’assurance, l’hypothèse selon laquelle la 
mention de l’aulos dans la pièce d’Euripide n’est pas sans arrière-pensée. Et s’il était besoin d’un exemple pour 
soutenir encore le rôle de la flûte dans les transports bacchiques, les transes et les folies, je crois que Les 
Bacchantes, 120-134 serait tout indiqué. On y voit clairement l’association entre la musique et le culte 
dionysiaque. Une autre citation me semble importante : au delà de son caractère divertissant, il reste que, même 
s’il est question d’un tambourin et non d’une flûte, elle démontre vraiment bien l’influence de la musique. Un 
petit poème d’Alcée est conservé dans l’Anthologie grecque, 218 : il raconte l’histoire d’un prêtre de Cybèle qui, 
tombant face à un lion et donc une mort certaine, se mit à jouer de son tympanon. Et alors, le lion comme 
‘’animé d’un transport divin, agitait sa crinière qui tournait en rond : et celui-ci ayant échappé à un funeste sort, 
il voua la bête à Rhéa, celle qui par elle-même s’était instruite de la danse de Cybèle’’ (ma traduction). 
120 PLATON, Les lois, 790 d (trad. DIÈS, A., CUF). 
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l’imposition d’une musique. Cela fonctionne certes pour les nourrissons, mais aussi pour les 

Corybantes et les Bacchants frénétiques, ou plus littéralement l’individu qui est hors de ses 

sens, œk-frwn. La racine de cet adjectif est fr»n dont la définition, comme il a déjà été 

mentionné dans le passage sur le pneuma, peut être étendu à ‘’centre de la pensée, de 

l’intelligence et même des sentiments’’. Par conséquent, on peut dire que le mouvement et la 

mélodie enchantent l’âme, lui permettant de ne pas être hors d’elle-même et dans les cas où 

des individus sont dans cet état, l’enchantement (kataulšw) permet de les ramener (tout 

comme, à l’inverse, l’enchantement permet d’induire un état second chez les gens dans leur 

bon sens) . En effet, articulé de cette façon, cela peut ressembler à un exorcisme, c’est donc 

dire combien l’expression kataul»sw fÒbwi qu’a choisie Euripide était chargée de sens. Dans 

le même ordre d’idée, la racine fr»n qui donne le mot pour ‘’hors de son bon sens’’ est aussi 

celle qui est employée pour ‘’revenir à la raison’’ œm-frwn : si œk-frwn peut être compris 

comme ‘’hors de soi’’, alors œm-frwn  peut aussi vouloir dire ‘’revenir à (œm) soi’’. C’est 

précisément le terme utilisé par Sophocle quand Ajax reprend conscience121. 

 

 La danse, quant à elle, souvent associée au contexte rituel et particulièrement aux 

célébrations en l’honneur de Bacchos, est ici représentée dans ce qu’elle a de plus exalté : le 

verbe coreÚw a comme acception première ‘’danser en chœur’’ et il évoque entre autres les 

célébrations dionysiaques. C’est cette signification, mêlée aux agissements terribles de Lyssa, 

qui évoque toute l’horreur à venir. Même chose pour l’Oreste : ce sont les Érinyes qui font 

danser le fils meurtrier, causant délire, transports furieux, visions et chagrin qui consume122. 

 

 Dans l’Héraclès, quand commence le carnage , alors que Lyssa n’est plus sur scène, 

mais à l’intérieur du héros, le chœur relate les événements pendant qu’ils ont lieu, avec force 

plaintes, sanglots et en utilisant un vocabulaire et une thématique bacchique. Il s’inquiète de 

la mort possible du héros puisqu’il est entraîné ‘’ayant été saisi par un transport de Lyssa aux accents 

de musique de flûte’’ (mani£sin lÚssaij coreuqšnt' ™naÚloij)
123. Puis il s’émeut, ‘’Voici que commence une 

danse où n’apparaissent pas les tambourins ni l’aimable thyrse de Bromios’’ et s’alarme, ‘’O horrible, horrible 

est la musique de ce chant. (…) Ce n’est pas en vain que Lyssa déchaînera sa bacchanale dans le palais’’, parce 

qu’au fond ce qu’elle veut c’est ‘’du sang, non la libation bacchique du jus de la vigne’’124. Oui, on 

peut alléguer que la folie d’Héraclès est présentée comme étant de connivence dionysiaque. Il 
                                                 
121 SOPHOCLE, Ajax, 306. 
122 EURIPIDE, Oreste, 411 et 835. 
123 EURIPIDE, Héraclès furieux, 878-879 (ma traduction). 
124 EURIPIDE, Héraclès furieux, 891-899 (trad. PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H., CUF). 
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est bien un Bacchant de l’Hadès (“Aidou b£kcoj, v. 1119). Toutefois, précisons que toute cette 

terminologie n’implique pas nécessairement une relation directe avec Dionysos : un Bacchant 

est simplement un individu pris d’une transe de type bacchique125.    

 

6.  Épilogue de la folie d’Héraclès 

 

 Pour conclure sur le mythe d’Héraclès : eu égard à tout ce qui a été dit, Héraclès 

apparaît de toute évidence comme innocent dans le triste dénouement de son histoire. Ce n’est 

pas lui-même, ce sont les dieux qui sont a‡tioi de ce crime. D’abord, sans aucune référence à 

la possession, Zeus, pour n’avoir pas réagi et protégé son fils des fureurs de son épouse qu’il 

connaît bien pourtant. Amphitryon l’accuse d’ailleurs d’être tout juste bon à usurper la couche 

d’autrui, mais certes pas à secourir ses amis, d’être injuste et aveugle. Lui, un humain le 

surpasse en vertu126. Mais les grandes coupables de ce crime sont Héra et son alter-Héra : Iris. 

‘’Héra veut qu’il se souille du sang des siens par le meurtre de ses enfants, et je le veux également’’127. Par 

l’intermédiaire de la Rage, elles ont atteint leur but. Wilamowitz soutenait que la folie 

d’Héraclès était la conséquence de sa violence précédente128. Toutefois, il me semble que 

cette proposition s’appliquerait davantage au cas d’un Oreste. Selon les Grecs, le sang versé, 

surtout par un meurtre filial, peut causer l’égarement de l’esprit129. En revanche Héraclès est 

valeureux et malgré son côté brutal, il ne mérite en rien d’être puni pour sa violence, au 

contraire, il répond parfaitement à la philosophie grecque qui consiste à faire du bien à ses 

amis et du mal à ses ennemis. Sa seule faute est d’être le fils de son père. Et comme bien 
                                                 
125 Un autre extrait mérite d’être mentionné, parce qu’il va dans le même sens que les paroles du chœur dans 
l’Héraclès et parce qu’il montre bien le pouvoir que peut avoir la musique sur les hommes : elle peut guérir et 
elle peut tout aussi bien rendre fou. Le refrain que le chœur des Euménides psalmodie à plusieurs reprises dans la 
pièce le démontre avec limpidité : ‘’Pour celui offert en sacrifice voici le chant-démence, la folie qui fait perdre 
la raison, l’enchaîneur de la raison, non accompagnée de lyre, sécheresse pour les mortels’’. ESCHYLE, 
Euménides, 328-333 entre autres (ma traduction). 
126 EURIPIDE, Héraclès, 339-347. 
127 EURIPIDE, Héraclès furieux, 831-832 (trad. PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H., CUF). Thésée aussi 
reconnaît que la faute est attribuable à Héra en 1189, puis Héraclès déclare la même chose en 1308 et 1311. 
128 WILAMOWITZ-MOLLENDORF, U.v., Euripides’ Herakles II, Berlin, 1895 cité par FURLEY, D., 
‘’Euripides on the sanity of Herakles’’, Bristol, 1986, p. 108. 
129 PARMENTIER, L. et GRÉGOIRE, H., Héraclès, 1927, p. 57, note 3. Aussi dans les Choéphores, 1055, le 
Coryphée dit au héros : ‘’Le sang du récent meurtre est encore sur tes mains ; de là vient le délire qui trouble ton 
esprit’’. Et dans l’Oreste, 36-37 : ‘’C’est le sang maternel qui l’agite d’un tourbillon de folie’’ ; 335-338 : ‘’(…) 
pour toi larmes sur larmes sont accumulées par un génie vengeur faisant entrer dans la maison le sang de ta mère 
qui anime la frénésie’’ ; 400 : ‘’Et la folie qui venge le sang maternel’’ ; 411 : ‘’Ce sont elles qui du sang 
maternel animent ton délire (baceÚousi) ?’’ ; 835 : ‘’Quels forfaits lui ont valu les furieux transports qui l’agitent 
(beb£kceutai), il roule des yeux égarés pleins de sang, le fils d’Agamemnon.’’ (trad. GRÉGOIRE, H., 
MÉRIDIER, L. et CHAPOUTHIER, F., CUF). Je tiens à souligner toutefois, qu’il n’y a rien qui empêche une 
divinité vengeresse d’agir en terme de possession. Mettre les troubles d’Oreste au compte des Erinyes ne me 
semble pas s’opposer fondamentalement à cette idée. Je maintiens ce héros dans ma recension des exemples de 
possession.  
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d’autres avant et après lui, il est de son lot de payer pour les erreurs de ses aïeuls, tout comme 

les Atrides. Mais aucun épisode de son histoire précédente ne laissait présager ce funeste 

destin dont l’unique cause en est un arrêt divin. Tout comme Clytemnestre le déplore dans 

l’Agamemnon, il ne fut que l’instrument de la vengeance d’une épouse trompée, instrument 

utilisé par la Rage qui agit à travers lui pour perpétrer les actes précisément décidés par Héra, 

et qui échappaient totalement à son contrôle. 

 

 À tout ce qui vient d’être soutenu dans ce chapitre, avec les arguments les plus 

rigoureux possibles, on peut toujours opposer une communis opinio concernant le divin et 

Euripide. Celle-ci est bien résumée par A. Rivier : ‘’Euripide a rompu le lien qui, chez ses devanciers, 

unit la sphère des actes et des sentiments humains au monde des puissances divines : si les dieux sont nommés 

chez ce poète ou si parfois ils interviennent dans le cours de l’action, c’est à titre symbolique ou décoratif’’130. 

Ainsi donc, l’Héraclès et son auteur ne seraient pas, de ce point de vue, des témoignages 

suffisamment décisifs. Pour Euripide il serait erroné de croire que les dieux puissent 

intervenir dans les sentiments ou les pensées des humains, ce qui suppose en conséquence que 

chaque individu est responsable de ses actes. Le poète s’interposerait un peu comme 

‘’l’inventeur’’ de la conscience grecque et il obligerait les hommes à admettre les 

mouvements de l’âme, les sentiments, les passions comme seuls moteurs de leurs joies et 

leurs peines. C’est un rationaliste qui critiquerait les mythes ou encore les déformerait, pour 

les faire cadrer dans son  système logique de causalité naturelle.  

 

Quoi que vaille cette idée, je m’y oppose au moins en partie : il serait ridicule de 

penser qu’Euripide n’était pas un homme de son temps. Il a vécu dans un monde où 

l’omniprésence des dieux ne pouvait sûrement pas être contournée, à tout le moins pas pour 

un tragédien face à un public religieux. Il s’agit de sa matière première, il a besoin des mythes 

pour travailler et s’il demeure possible d’alléger un peu la présence divine à l’intérieur de 

ceux-ci, on ne pourrait penser l’éliminer complètement. Rivier en est conscient et il admet 

donc que, en certaines situations, les personnages sont soumis à une double pression : interne 

                                                 
130 RIVIER, A., ‘’L’élément démonique chez Euripide jusqu’en 428’’, dans, Euripide; sept exposés et 
discussions par J.C. Kamerbeek [et al.], Vandoeuvre-Genève, 4-9 août 1958, Genève, 1960, (Entretiens sur 
l’Antiquité classique, tome 6), p. 45. À noter que cet article fait référence à des pièces qui sont antérieures à 
l’Héraclès, mais je crois que le point de vue qu’analyse Rivier est le même que celui qui est exposé par d’autres 
auteurs et sans cette limitation chronologique. Par exemple CHAPOUTHIER, F. (éd.) et MÉRIDIER, L. (trad.), 
Euripide, tome VI1, Oreste, Paris, 1959, (Collection des Universités de France), dans l’introduction de l’Oreste 
semblent s’appuyer sur la rationalité du poète pour comprendre les différents éléments qui composent la trame, 
et, sans déclarer aussi ouvertement que le poète a rompu en ce point d’avec ses prédécesseurs, j’ai dans l’idée 
qu’il prennent la communis opinio comme un acquis.   
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et externe. De l’intérieur surgissent des élans passionnés qui sont les doublets conformes de 

puissances extérieures qu’il qualifie de démoniques plutôt que divines. Par exemple l’amour 

se fait sentir avec force chez Phèdre, pourtant elle a le scrupule d’en éprouver du remord. 

Pourquoi ? Parce qu’elle se reconnaît une part de responsabilité, mais elle s’apitoie en même 

temps sur l’inexorabilité des maux qu’envoient la nature et les dieux. Il y a double 

qualification de l’éros131. 

 

 S’il est vrai qu’Euripide a purgé ses pièces de beaucoup du divin, ce dont je n’ai 

aucune raison de douter, je crois qu’il en restait suffisamment pour que le mythe soit cohérent 

et pour que le public, qui lui ne s’était pas affranchi de l’empire divin, y trouve encore ses 

dogmes. Je ne vois pas pourquoi un rationaliste comme Euripide ne pourrait pas avoir gardé 

ses croyances religieuses, comme si rationalisme et religion en Grèce étaient irréductibles. 

Enfin, si Éros peut être une force aussi bien interne qu’externe, je crois qu’il pouvait très bien 

en être de même pour Lyssa. Du reste, Euripide avait besoin de s’appuyer sur elle pour 

conserver à Héraclès sa pureté morale. Je suis persuadée que, quelles que soient ses habitudes 

religieuses en temps normal, l’auteur a ici donné beaucoup plus de poids au fatum divin, non 

pas démonique, comme le soutient Rivier, mais divin, que ce qu’on avait vu auparavant dans 

ce récit ou dans les autres mises en scène par ce même poète132. 

 

 On pourrait aussi émettre l’objection, comme le fait W.D. Smith133, que si les dieux 

agissent bel et bien sur les humains, ils ne le font que de l’extérieur, sans jamais avoir besoin 

d’entrer dans leur corps : il n’est question que d’attaques causant un dérangement physique et 

mental. Ce genre de description contient toujours une certaine part de métaphore, d’où 

l’expression ‘’courir dans la poitrine’’, mais il s’agirait d’énoncés qu’il ne faut pas prendre à 

la lettre. Lyssa entraîne Héraclès et brouille ses sens par la vue, les sons et l’action directe. La 

thèse de Smith est bien conduite et persuasive mais, pour toutes les raisons exposées jusqu’à 

maintenant, je persiste à croire que même si les cas de possession dans la littérature ne sont 

pas légion, ceux présentés ici en font réellement état. Il est plus prudent de prendre Euripide 

au mot lorsqu’il dit que Dionysos est allé beaucoup dans le corps par exemple, ou que Lyssa 

est entrée dans la poitrine d’Héraclès, surtout si on considère qu’à partir de ce moment elle 

disparaît de la scène. Il me semble abusif de faire des contorsions et des suppositions basées 
                                                 
131 RIVIER, A., ‘’L’élément démonique chez Euripide jusqu’en 428’’, 1960, p. 56. 
132 La distinction démonique/divin, qui fait du sens pour nous, modernes, n’était peut-être pas une notion 
acceptable pour le tragédien. 
133 SMITH, W.D., ‘’So-called possession in Pre-Christian Greece’’, 1965, p. 412. 
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sur aucun des faits expressément décris par Euripide pour expliquer l’absence soudaine de la 

déesse, surtout quand dans ce texte même une explication nous est offerte. Euripide paraît 

mettre beaucoup d’emphase sur le fait que la rage qui prend Héraclès est soudaine et 

extérieure. Cette Rage qui justement déclare ouvertement se résigner à entrer dans le héros. 

La principale faiblesse de l’article de Smith part d’un à priori selon lequel Euripide ne peut 

pas croire à l’envoûtement. 

 

7.  daimon£w et ses dérivés 

 

 Dans les textes abordés jusqu’à maintenant, nous nous sommes arrêtés sur plusieurs 

mots grecs dont le sens, sans que ce soit toujours évident de prime abord, apparaissait chargé 

d’une symbolique spécifique qui permettait de donner plus de poids à la théorie de la 

possession. Cette partie de la démonstration, celle qui procède de la philologie, en est un peu 

la pierre de touche et, pour cette raison, je crois qu’il faut absolument présenter quelques 

autres extraits dont le dénominateur commun est de comporter un dérivé du verbe daimon£w. 

Bien que rien dans leur contexte ne laisse deviner un lien quelconque avec un contrôle divin, 

ce sont des passages dont les modernes ont maintes fois discuté et ils nécessitent dès lors 

qu’on s’y attarde. Cette théorie est hypothétique, plus dans certains exemples que d’autres, 

mais il reste que tout verbe grec peut avoir plusieurs acceptions et que, dans ce cas, celle de la 

possession demeure une possibilité tout à fait envisageable. Signalons d’emblée, cependant, le 

côté inachevé de cette démonstration vu les nombreuses attestations du verbe et de ses 

composés. 

 

Nous avons déjà vu le vers 888 des Phéniciennes134 : une scholie s’y référant apportait 

un exemple de plus pour l’utilisation de katšcw. Seulement, à ce moment nous n’avions pas 

abordé le vers lui-même. Or la scholie commente justement ce verbe. Tirésias donne à Créon 

des présages entrecoupés d’admonitions et d’opinions. À moins que ses conseils ne soient 

suivis, la ville sera entièrement détruite. Mais il aurait d’abord fallu qu’aucun des fils d’Œdipe 

ne devînt ni roi, ni même citoyen de la cité, possédés qu’ils étaient par un mauvais génie 

(daimonîntaj)135. Ce mot a le sens premier de ‘’être au pouvoir d’un dieu (da…mwn) ou éprouver 

des souffrances par sa volonté’’ et par la suite, ce qui est le cas ici, ‘’être possédé, avoir 

l’esprit égaré’’. C’est bien cela qu’expliquait la scholie que nous avions vue plus haut : ‘’saisi 

                                                 
134 Voir, encore une fois, la note 26. 
135 EURIPIDE, Les Phéniciennes, 888. 
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par un démon inhumain et rude’’. C’est précisément ce terme (daimonîntej) qui est appliqué aux 

mêmes personnages par Eschyle136 mais une génération plus tôt : on doit donc en déduire 

qu’ici, suivant l’acception la plus ancienne, il signifie que les fils d’Œdipe doivent leur 

malheur à une divinité, probablement à la vengeance, la Fatalité personnifiée, ”Ath.  

 

C’est aussi ce verbe, et avec la même signification que chez Euripide, qui est employé 

par Xénophon dans ses Mémorables au chapitre sur la divination. Socrate enjoint ses 

concitoyens à consulter l’oracle lorsque nécessaire, car en bout de ligne, les dieux se sont 

réservés la connaissance des choses futures et il n’est pas du domaine de l’humain de 

connaître l’avenir.  
 

Il disait que ceux qui considèrent qu’aucune de ces choses n’est divine, mais qu’elles sont toutes du 
ressort de l’intelligence humaine, sont atteint de folie (daimon©n). Sont aussi atteint de folie (daimon©n), 
disait-il, ceux qui consultent des oracles sur des sujets que les dieux ont accordé aux hommes de juger, 
pourvu qu’ils aient appris ces sujets (…).  

 

Un peu plus loin, au deuxième livre, Socrate s’entretient sur l’amitié entre parents qu’il 

soutient être voulue par les dieux. À Chairéate, en brouille avec son frère et qui refuse d’aller 

vers lui, Socrate demande ceci :  

 
Ne serait-ce pas le comble de l’ignorance et de la démence (kakodaimon…a) que d’utiliser pour nuire ce 
qui a été fait pour être utile ? À mon avis, le dieu a conçu les frères en vue d’une entraide plus étroite 
que celle qui règne entre les mains, les pieds, les yeux et les autres organes jumeaux dont il a doté les 
hommes.137  
 

Ce composé, kakodaimon…a, peut être compris comme ‘’démence’’, mais si on suit la même 

ligne de pensée que dans le passage précédent, on peut très bien entendre ‘’possession par un 

mauvais esprit’’. Surtout si on tient compte d’un autre passage du même livre138 où le 

philosophe dit ne pas comprendre ce qui pousse les hommes à l’adultère quand ils savent très 

bien les peines qu’ils encourent pour cela. Prendre le risque de telles sanctions, quand il y a 

tant de moyens pour se délivrer des pulsions sexuelles, n’est-ce pas là le comportement d’un 

homme atteint de démence (kakodaimonîntÒj), ou plus clairement, inspiré par un mauvais 

génie, à la limite, ne dirions nous pas possédé ? Par sa pulsion du moins, mais peut-être aussi 

par un mauvais esprit qui lui conseille de faire le mal. Cette façon de voir ne malmène pas le 

sens du grec.  

                                                 
136 ESCHYLE, Sept contre Thèbes, 1001. 
137 XÉNOPHON, Mémorables, 1, 1, 9 et 2, 3, 19 (trad. DORION, L.-A., CUF). 
138 XÉNOPHON, Mémorables, 2, 1, 5. 
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Aristophane apporte un témoignage déterminant à cet effet. Dans la pièce Ploutos, 

Blepsidème soupçonne Chrémyle d’un mauvais coup, ce à quoi celui-ci répond : 

‘’Kakodaimon´j’’, qu’on peut traduire par ‘’Un mauvais génie te possède’’.139 Dans cet énoncé, la 

définition avancée pour ce verbe avec l’exemple de Xénophon est tout à fait justifiée. Et 

enfin, encore chez cet auteur, dans les Nuées, on retrouve un autre terme de la même famille. 

Phidippide, en parlant de Socrate et Chéréphon, les taxe de charlatans, de jaunis, de va-nu-

pieds et il ajoute, pour le philosophe seul, possédé (kakoda…mwn). C’est aussi cette expression 

qu’utilise Strepsiade lorsqu’il parle de son fils sur le point de devenir un habile sophiste grâce 

à l’éducation de Socrate : il sera alors pâle et kakoda…mona
 140.  

 

 Les discours de deux hommes publics athéniens nous permettent d’appuyer cette 

interprétation de daimon£w. Quoique provenant d’un tout autre contexte, le verbe garde 

l’acception qu’on lui a vue jusqu’ici. D’abord chez Démosthène dans la deuxième 

Olynthienne, l’orateur s’attaque au roi de Macédoine avec beaucoup d’ardeur : ‘’Voilà, même si 

on juge que ce sont des détails, des signes très probants, Athéniens, auxquels on reconnaîtra son caractère et sa 

perversité (γνèμης καˆ κακοδαιμον…ας)’’141. Si, plutôt que perversité, on traduisait ce dernier terme 

par ‘’démence’’, comme dans l’exemple de Xénophon, ou même ‘’possession par un mauvais 

esprit’’, le sens du grec resterait correct. Ensuite, toujours chez cet auteur, dans Sur les 

affaires de la Chersonèse, Démosthène, en parlant des Byzantins, déclare ‘’Par Zeus, un mauvais 

génie inspire ces hommes (κακοδαιμονîσι), ils sont au comble de la folie !’’142. Ce second passage des 

Philippiques vient encore renforcer la supposition faite quant au sens possible de  

κακοδαιμον…ας. Et enfin, cette fois contre l’orateur lui-même, le logographe Dinarque ayant 

écrit un discours visant à l’accuser de corruption dans l’affaire d’Harpale, se demande ‘’si donc 

il faut que la ville profite de la méchanceté et de la malchance de Démosthène, pour que nous soyons encore plus 

en démence (κακοδαιμονîμεν)’’143.  
 

Beaucoup plus tard, nous retrouvons le même mot sous la plume de Plutarque dans sa 

Vie de Lucullus. Au chapitre 4, le général doit prélever une amende de vingt mille talents en 

Asie et parmi les peuples assujettis se trouve les Mityléniens. Ceux-ci s’étaient ralliés à 

Marius, avaient ouvertement fait défection et pourtant Lucullus ne voulait tirer d’eux qu’une 
                                                 
139 ARISTOPHANE, Ploutos, 372 (trad. VAN DAELE, H., CUF). 
140 ARISTOPHANE, Nuées, 104 et 1112. 
141 DÉMOSTHÈNE, Olynthienne, 2, 20 (trad. BOUCHET, C.). 
142 DÉMOSTHÈNE, Sur les affaires de la Chersonèse, 16 (trad. BOUCHET, C.). 
143 DINARQUE, Contre Démosthène, 91 (ma traduction). 
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vengeance modérée. Toutefois il fut quand même obligé d’assiéger et d’écraser la ville, les 

habitants étant ‘’égarés par un mauvais génie’’ (kakodaimonoàntaj). Cet exemple est certes 

beaucoup plus tardif que les autres textes cités jusqu’à maintenant, mais il montre bien que le 

sens ‘’possédé’’ du verbe daimon£w et de ses dérivés qu’on a pu discerner n’est pas abusif, ni 

isolé : il s’est même perpétué à travers les siècles. D’ailleurs un peu après Plutarque, dans le 

texte de Lucien, Les amis du mensonge que nous verrons plus loin et qui est en fait la 

première vraie description d’exorcisme connue, l’auteur emploie précisément le mot 

daimonîntaj pour désigner ceux qui sont libérés de leur terreur par l’exorcisme des esprits 

mauvais144. 

 

8.  La maladie sacrée 

 

Toujours dans le but de définir les contours de la notion de possession chez les Grecs 

classiques, il est impératif d’analyser la conception qu’ils avaient de l’épilepsie. Encore 

surnommée ‘’le grand mal’’ il n’y a pas si longtemps, cette maladie, de par ses manifestations 

spectaculaires, a gardé cette étiquette de damnation jusqu’à nos jours et il y a peut-être deux 

ou trois générations, les épileptiques étaient encore vus comme des êtres maudits. L’idée est 

cohérente quand on regarde les symptômes qui l’accompagnent et on ne saurait s’étonner de 

ce rapprochement chez nos aïeux. Si dans le contexte peu médicalisé et peu instruit des 

campagnes du début de ce siècle cette conjecture se justifie, on peut croire qu’elle aurait tout 

aussi bien lieu d’être chez les Antiques. En effet, dans la Grèce du Ve s. av. J.-C., la croyance 

était comparable. Le traité La maladie sacrée en apporte la preuve irréfutable.  

 

Cet ouvrage n’est qu’un des soixante-dix que contient le corpus hippocratique. Il 

présente de nombreuses caractéristiques qui font croire qu’il pourrait s’agir d’un discours 

présenté devant une classe de médecine, ce qui nous amène à inférer que l’interprétation 

rationnelle qui est avancée par l’auteur, n’était pas la plus répandue. Au contraire, ce serait 

celle qui était enseignée à une petite partie de la population, une caste dont on ne peut tenir les 

propos comme étant représentatifs de l’opinion générale.  

 

Heureusement, le texte, puisqu’il contient les réminiscences d’une polémique sur les 

raisons ultimes du mal, nous a gardé la trace de la position populaire. L’expression ‘’maladie 

                                                 
144 LUCIEN, Les amis du mensonge, 16. 
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dite sacrée’’ avec laquelle l’auteur commence son texte est en elle-même éloquente. Elle est 

utilisée à défaut d’une meilleure solution, mais il prend ses distances de cette interprétation 

religieuse en ajoutant l’annotation ‘’dite’’ à sacrée. C’est d’ailleurs ce que font la majorité des 

médecins de la collection hippocratique. Dès lors, on doit raisonnablement en conclure que 

s’ils n’ont pas utilisé un terme plus adéquat pour justement marquer leur réprobation de cette 

sémantique même, c’est qu’il n’existait pas d’autre alternative,  d’autre vocable à caractère 

scientifique. Au Ve s. av. J.-C. donc l’appellation est celle-ci et elle restera usitée par la suite, 

même quand le terme épilepsie aura été mis en place (on sait qu’à partir d’Aristote les deux 

existent : τÁς ƒερ©ς νÒσου et ™π…ληψις). Déjà, au temps d’Hérodote on attribuait ce mal au 

‘’sacré’’. La plus ancienne occurrence répertoriée de cette affection se trouve dans l’enquête 

dans le passage où l’historien traite des méfaits de Cambyse. Au nombre des maux qui ont 

frappé cet homme, on comptait aussi cette affection :  

 
On dit en effet que Cambyse était, de naissance, atteint d’une maladie grave, celle que certains appellent 
le mal sacré (noàson meg£lhn t¾n ƒr¾n Ñnom£zous…) ; il ne serait donc nullement invraisemblable que, son 
corps souffrant d’une maladie grave, il n’eût pas non plus l’esprit sain.145 (de par le fait qu’un 
déséquilibre du corps entraîne, de facto, un déséquilibre des idées). 

 

Le fait qu’Hérodote spécifie ‘’que certains appellent sacrée’’ montre que lui aussi se 

distançait de cette explication, ou qu’il émettait un doute sur la pertinence de l’appellation. Il 

existait donc une tendance à rejeter le religieux comme cause du syndrome. Les deux 

manifestes les plus marquants contre l’étiologie sacrée, sont deux traités hippocratiques : le 

premier chapitre de La maladie sacrée est en effet secondé par un autre essai moins connu de 

la même collection : Les maladies de jeunes filles. Toutefois, il est clair que la position 

traditionnelle, sûrement la plus courante et la plus ancienne, demeurait l’explication divine146.  

 

 L’auteur de La maladie sacrée annonce sa position dès le début du texte en disant que 

ce mal ne lui paraît pas plus sacré qu’un autre, et que ceux qui ont accrédité cette croyance 

sont des incompétents, coupables d’être restés sur une impression d’étonnement devant un cas 

qui ne leur a paru semblable à nul autre. Le traitement qu’ils proposent consiste en 

purifications et en incantations (kaqarmo‹s… kaˆ ™paoidÍsin en 1, 4 et 1, 2 entre autres), ce qui 

n’est, à son sens, pas du tout approprié. Il est intéressant de souligner que cette seconde 
                                                 
145 HÉRODOTE, L’Enquête, 3, 33 (trad. LEGRAND, P.-E.). 
146 JOUANNA, J. (éd. et trad.), Hippocrate, tome II, 3epartie, La maladie sacrée, Paris, 2003, (Collection des 
Universités de France), p. XXV et XXXII. Je cite les paroles de Jouanna quand je dis que la conception 
religieuse était la position traditionnelle, et non la conception rationnelle, mais je suis d’accord avec lui : le nom 
de la maladie et la polémique qui l’entoure sont des preuves en soi que cette conception était la plus ancienne.  
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prescription est exactement dans la lignée de ce que nous avons relevé un peu plus haut 

comme étant un trait important dans les thèmes de l’Héraclès furieux. La musique et le chant 

font partie des moyens qu’ont les dieux pour mettre les hommes hors d’eux-mêmes, pour 

envoyer et guérir les maladies et pour agir sur eux. Or nous constatons ici que ce sont aussi 

des moyens à la disposition des humains. Ils tentent, par des incantations, de freiner un 

résultat, la crise d’épilepsie, dont la cause est, selon leurs propres dires, divine. Cette logique 

est ancienne et c’est un des fondements de la médecine archaïque. Pour ce qui est des 

purifications, elles étaient régulièrement pratiquées dans la vie cultuelle. Ce n’est pas une 

indication marginale que donnent ceux que l’auteur qualifie de charlatans. Il était obligatoire 

de se purifier pour entrer en contact avec le sacré et pour se nettoyer d’une souillure 

notamment. C’était un fait connu qu’il fallait laver le sang par le sang, généralement celui 

d’un porc. À ce titre on peut évoquer un vase apulien (Louvre K 710) : il montre Oreste assis 

se faisant purifier par Apollon qui fait couler le sang sur sa tête et, fait notable, c’est de 

l’Orestie que serait tirée cette représentation147. Le texte de La maladie sacrée reprend et 

développe cette idée : 

 
Ils ont alors recours aux purifications et aux incantations, commettant ainsi une action très sacrilège et 
très impie, à mon avis du moins. Ils purifient, en effet, ceux qui sont en proie à la maladie avec le sang 
et d’autres choses semblables, comme s’il s’agissait de gens porteurs d’une souillure, ou poursuivis par 
un démon vengeur, ou victimes d’ensorcellement, ou auteurs d’un acte sacrilège148. 
 

Dans ce contexte, les recommandations de la médecine magico-religieuse sont cohérentes et 

s’expliquent amplement. Il est sensé de dire que la population prenait les épileptiques pour 

des gens souillés et victimes d’assauts démoniques au vu des remèdes imposés. L’auteur 

reconnaît même un certain succès aux mages. Pourtant, il maintient que ce sont des 

charlatans, des menteurs, des ignorants attirés par le gain. La querelle semble avoir été vive et 

on est en droit de penser que si elle le fut autant c’est que la place occupée par ceux-ci dans la 

sphère médicale était plutôt importante. Outre les affaires d’argent, les médecins rationnalistes 
                                                 
147 BURKERT, W., The Orientalizing Revolution, Near Eastern Influence on Greek Culture in the Early Archaic 
Age, M.E. PINDER et W. BURKERT (trads), Cambridge, Londres, 1992, p. 57. La section purification de ce 
livre va de la p. 55 à 64 et il y a de nombreux cas de purification dont certains par le sang, d’autre par l’eau,  et 
par l’asphalte… Je n’ai mentionné que celui d’Oreste ici parce que ce personnage est central dans mon propos, 
mais la liste des exemples est longue. Je n’ai pas voulu diverger de la maladie sacrée, toutefois il peut être 
éclairant de consulter Burkert pour constater que cette pratique est bien établie, peu importe le degré d’influence 
orientale. 
148 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 12 (trad. JOUANNA, J., CUF). 
Kaqarmo‹s… te cršontai kaˆ ™paoidÍsi,  
kaˆ ¢nosiètatÒn ge kaˆ ¢qeètaton poišousin, æj œmoige dokšei, tÕ  

qe‹on· kaqa…rousi g¦r toÝj ™comšnouj tÍ noÚsJ a†mat… te kaˆ ¥lloisi  
toioÚtoisin ésper m…asm£ ti œcontaj, À ¢l£storaj, À pefarmagmš- 
nouj ØpÕ ¢nqrèpwn, ½ ti œrgon ¢nÒsion e„rgasmšnouj, (…). 
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ébranlaient les fondements mêmes des traitements thérapeutiques en ébranlant la conception 

religieuse de la maladie. 

 

 Continuant sur le traitement que prônent ces faux prêtres, l’auteur mentionne 

l’interdiction des bains : ceci peut paraître surprenant quand on connaît le pouvoir cathartique 

de l’eau chez les Grecs, mais en fait cette proscription est conséquente avec la conception 

selon laquelle les bains augmentent les chances de contact divin 149. Ils défendent aussi de 

consommer de nombreux aliments : une série de poissons, une autre de viandes, une de 

volatiles et une dernière de légumes. Les prescriptions alimentaires sont choses courantes 

dans la médecine grecque comme dans tout le corpus hippocratique, et d’ailleurs le médecin 

en admet le bien-fondé. Seulement, les raisons pour lesquelles les prêtres interdisent ces 

denrées sont purement religieuses et non rationnelles. On y reconnaît une certaine parenté 

avec les interdits alimentaires pythagoriciens150. Les poissons sont : le triglé, le mélanure, le 

mulet et l’anguille. Le triglé était consacré à Hécate, déesse de la sorcellerie, de la magie noire 

et du monde des apparitions, une de celles qui pourrait être à l’origine des attaques. Pour 

s’assurer d’une pêche fructueuse, les hommes pouvaient invoquer Hécate. Et le mélanure était 

voué aux divinités infernales. Il est aussi frappant de constater que ces mêmes poissons, 

hormis l’anguille, sont interdits pour participer au rituel de consultation de l’oracle du héros 

Trophonios151. Or les héros et les divinités chthoniennes ont des normes cultuelles 

semblables.  

 

Ensuite, les viandes : celles de chèvre, de cerf, de porcelet et de chien. Il est difficile 

ici aussi, de trouver une justification logique. La chèvre est un animal qu’on élevait et 

mangeait énormément en Grèce ancienne. Les bêtes les plus couramment sacrifiées étaient les 

                                                 
149 Curieuse recommandation selon JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 41. Il ajoute 
que des interdictions analogues existaient chez les Pythagoriciens. Je dirais en plus que l’eau a un effet 
dramatique sur les démons dans la religion juive : ceux-ci détestent profondément cet élément et ils y réagissent 
très vivement en manifestant les symptômes caractéristiques de la possession. Si on voulait éviter ces 
manifestations, on éviterait de provoquer les démons avec de l’eau. Mais j’avoue qu’il est douteux que 
l’influence des juifs ait pu se faire sentir à une époque aussi reculée. Pour une explication du motif de 
l’hydrophobie des démons, voir KNOX, W.L., ‘’Jewish Liturgical Exorcism’’, HTR 31, 1938, p. 195. Son texte 
porte sur l’exorcisme de Pibechis, PGM IV 3007-3086, un document à forte influence juive, mais il donne aussi, 
entre autres exemples, APULÉE, Métamorphoses, 1, 19, 62 que je trouve très significatif : bien que datant du 
IIes. ap. J.-C., ce passage a l’avantage de ne pas provenir d’un fond hébraïque ou chrétien. 
150 JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 41 : ‘’(…) ceux qui attribuent la maladie 
sacrée à une divinité interdisent les aliments qui lui sont consacrés, pour éviter d’exacerber sa colère et, par 
conséquent, la maladie’’. Notons aussi que ces poissons passaient pour provoquer des visions à cause du fait 
qu’ils étaient lourds à digérer. Tout le passage qui suit, sur les interdictions, est tiré des notes de cet auteur de la 
p. 40 à 50. 
151 BONNECHERE, P., Trophonios de Lébadée, Leyde, Boston, 2003, p. 43. 
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chèvres, les moutons et les cochons152. La première était l’animal consacré à la Mère des 

dieux, dont les prêtres, les Corybantes, étaient reconnus pour leurs danses extatiques, moyen 

de guérison, entre autres, de la folie. Pour la consultation de l’oracle de Delphes, avant le 

sacrifice, on aspergeait la chèvre d’eau pour qu’elle tremble (le tremblement est une des 

manifestations de la crise d’épilepsie), acceptant par là son sacrifice. De plus, dans un autre 

passage de La maladie sacrée, il est dit que le malade peut, durant un accès, imiter cet animal. 

Selon Plutarque d’ailleurs, elle était sujette à ce type de crise153. Le chien, quant à lui, était 

associé à Hécate, et Plutarque, dans ce même passage, continue en expliquant pourquoi les 

prêtres ne peuvent toucher ni celle-ci, et pas non plus le chien. Ce n’était pas un animal pur et 

il n’était jamais sacrifié à une divinité céleste. Il servait, lui aussi, de victime expiatoire qu’on 

plaçait à un carrefour en pâture pour Hécate. En Béotie on le coupait en deux lors d’un 

sacrifice public puis on passait au centre et à Sparte, on coupait des chiots en petits morceaux 

pour Arès154. Il est utile de rappeler ce que nous avons déjà vu plus haut : dans Les 

Bacchantes, au vers 977 les filles de Cadmos sont appelées ‘’chiennes rapides de Lyssa’’. 

Gardons en mémoire l’association qu’il peut y avoir entre la Rage et les chiens. Relativement 

aux volailles et aux légumes, il ne semble pas y avoir d’association chthonienne. Cependant, 

on sait que les Pythagoriciens évitaient le coq, la tourterelle et les fèves. 

 

Après avoir passé en revue les interdits alimentaires, le médecin commente les autres 

recommandations des mages. Ils déconseillent de porter du noir car cette couleur est signe de 

mort. Sur ce point, ils sont en total accord avec les pythagoriciens, encore une fois. Selon 

Diogène Laërce, dans la Vie de Pythagore, Aristote disait que le blanc tient du bien et le noir 

du mal155. Mais on peut penser que ce précepte dépassait largement le cercle des philosophes 

grecs. Il ne faut pas non plus, pour toutes les raisons exposées, se coucher sur une peau de 

chèvre ou en porter sur soi. Et enfin, il ne faut pas mettre un pied sur l’autre ou une main sur 

l’autre, car tout cela ce sont des ‘’empêchements’’, des liens en fait. Dans le fait croiser ses 

membres on peut voir une sorte de lien magique qui entraverait le malade et le livrerait aux 

forces du mal156. Cette dernière affirmation n’a rien de nouveau, elle est à la base même des 

ensorcellements par magie sympathique. Les tablettes d’envoûtement et les poupées vaudous 
                                                 
152 STRATEN, F., T.v., Hiera Kala, Images of Animal Sacrifice in Archaic and Classical Greece, Leyde, New 
York, 1995, (Religions in the Graeco-Roman World, vol. 127), p. 171. 
153 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 11 ; PLUTARQUE, Questions Romaines, 290 a-b. 
154 PLUTARQUE, Questions Romaines, 290 d, donne ces exemples sans plus de détails, mais, aussi concis 
soient-ils, ils montrent bien la perception que les Grecs avaient de cet animal. De même, aux Lupercales 
célébrées en février, mois des expiations, les Romains avaient l’habitude de sacrifier un chien. 
155 DIOGÈNE LAËRCE, 8, 35. 
156 JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 46-47. 
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fonctionnent selon ce principe : ce qui est fait à une partie ou même à un simulacre, 

s’applique sur le tout. Ainsi des statues de dieux, tel Arès, ou d’êtres humains ont été 

retrouvées enfouies dans la terre avec les bras et les jambes noués, parfois entravées, ou 

décapitées, ou même transpercées de clous. Sur ce point, les mages du texte hippocratique 

procèdent d’une pensée purement magique qui existait avant eux et qui était bien connue157. 

 

La suite du discours, après une brève critique à l’égard des charlatans, énonce les 

symptômes caractéristiques pour chaque dieu. Car ce n’est pas toujours la même divinité qui 

provoque cette maladie, mais parfois l’une et parfois l’autre, ce qui donne lieu à un véritable 

catalogue de divinités : la Mère des dieux, Poséidon, Pan, la déesse Énodie, Apollon Nomios, 

Arès, Hécate et les héros. D’un bon nombre d’entre eux, nous avons déjà discuté et compris 

qu’ils avaient une relation plus ou moins étroite avec la possession. Cette énumération vient 

encore confirmer cette thèse. Nous pouvons même considérer que la croyance en la 

possession divine devait remonter assez haut dans le temps parce que, de l’opinion des mages 

et des charlatans, durant une crise, Poséidon ‘’est identifiable à partir de cris stridents et aigus 

comme ceux d’un cheval’’. L’association entre ce dieu et les équidés remonte à la période 

archaïque au moins, si ce n’est pas mycénienne. Sur cette base on peut dire que ‘’la croyance en 

la possession du malade par une divinité correspondrait d’ailleurs à la mentalité populaire’’158. Il est décisif 

que trois des divinités nommées se retrouvent dans un autre passage cité plus haut : 

l’Hippolyte avait été retenu parce qu’il y était fait mention de Pan, Hécate et la Mère des 

dieux aux vers 141-148 comme cause possible de folie. Le fond de pensée populaire qu’on 

trouve chez Euripide s’accorde donc avec celui de La maladie sacrée et par la même 

occasion, ils se renforcent l’un l’autre dans nos conclusions.  

 

                                                 
157 Au sujet des figurines d’envoûtement, il est utile de consulter FARAONE, C., ‘’Binding and Burying the 
Forces of Evil : The Defensive Use of ‘’Voodoo Dolls’’ in Ancient Greece’’, ClAnt 10, 2, 1991, p. 165-205. En 
ce qui concerne la magie par sympathie, ce même auteur note qu’il y a une différence entre l’analogie empirique, 
qui permet aux scientifiques de prédire, question de probabilité, les événements futurs et l’analogie persuasive 
utilisée  par les mages pour encourager les actions futures et les faire advenir, ce qu’ici je qualifie de magie 
sympathique (p. 169, note 11). J. Annequin quant à lui, explique ainsi le principe : ‘’Par la loi de la contagion –
de continuité ou de contiguïté- la partie représente le tout. Et il va même plus loin en affirmant que [le magicien 
en] ‘’ayant prise sur un fragment, si réduit soit-il, a prise sur toutes les forces du cosmos (ANNEQUIN, J., 
Recherches sur l’action magique et ses représentations (Ier et IIes. après J.-C.), Paris, 1973, (Centre de 
recherche d’histoire ancienne, v. 8, Annales littéraires de l’Université de Besançon, 146), p. 18.).  
158 JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. XXXII. J’ai décidé de citer texto les mots de 
Jouanna parce qu’il énonce sans ambages ce que je m’efforce de démontrer en multipliant les exemples et les 
correspondances entre différents textes. Mais qu’un auteur de renom l’affirme aussi clairement ne peut que 
donner plus de crédit encore à la thèse soutenue ici. Plus loin, à la page 57, note 2, l’auteur dit aussi : ‘’Dans la 
mentalité des charlatans, le malade est possédé par une force divine qui le transforme en animal’’. Il m’apparaît 
bien tentant d’ajouter CQFD… 
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Dès lors que l’on sait quelle divinité est en cause, on sait laquelle il faut apaiser. La 

Mère des dieux est responsable des crises quand les patients imitent la chèvre, s’ils grincent 

des dents et s’ils ont des convulsions du côté droit. De la chèvre, animal consacré à cette 

déesse, nous avons déjà discuté : on peut comprendre qu’un malade qui émet un bêlement 

durant une attaque, lui sera aussi associé159. Ensuite, dans cette liste de symptômes, il faut 

absolument examiner le deuxième de plus près : grincer des dents. Le verbe utilisé est  

brÚcwntai et, à la voix active, il signifie bien cela : grincer des dents. Mais employé au 

moyen, comme c’est le cas ici, son sens devient plutôt ‘’rugir’’, ce qui rappelle le 

comportement d’Héraclès et de ses congénères durant leur attaque. On est même en droit de 

se demander si ce n’était pas le sens voulu par l’auteur, ‘’rugir’’ plutôt que ‘’grincer des 

dents’’. De plus, on sait que Cybèle, sur les représentations figurées, était flanquée de deux 

lions (dont le cri est le rugissement) et que son char était tiré par eux160 : voilà qui rappelle la 

petite épigramme d’Alcée avec le lion dansant au son du tympanon, cet animal qui par lui-

même s’était instruit de la danse de Cybèle. Quand le malade laisse aller des excréments, c’est 

à la déesse Énodie qu’il faut attribuer son mal. Comme Hécate, dont elle est parfois l’épiclèse, 

c’est une divinité qui préside aux routes. On la rapproche aussi  de Séléné, et d’après 

Artémidore, 2, 12, l’épilepsie peut être rattachée à la lune. S’il a de l’écume à la bouche et 

qu’il rue c’est à Arès qu’on attribue le mal. Cela s’explique aisément par l’image de fureur 

qu’évoquent ces manifestations. Et enfin, quand le sujet a des craintes, des frayeurs nocturnes, 

des troubles de l’esprit, des bonds hors du lit et des fuites somnambules, c’est aux assauts 

d’Hécate et aux irruptions de héros que les mages imputent la maladie. Ces comportements, 

surtout les bonds hors de la couche, évoquent l’image d’Oreste sous le coup de la folie se 

disant attaqué par les Érinyes et qui présente plusieurs signes de possession. Hécate est pour 

le moins récurrente jusqu’ici, et les héros incriminés ont souvent des associations infernales.  

 

Jusqu’à présent nous avons réussi à démontrer que l’interprétation religieuse de 

l’épilepsie est courante chez les Grecs. Mais en dépit de bien des associations dans les textes 

précédents, dont la pertinence pour la croyance en la possession est assez nette, on attendait 

encore une preuve de ce que l’épilepsie était tenue pour une possession par les Grecs. Ce 

passage où il est question des héros, le confirme quand on le rapproche des Éphésiaques, un 

roman tardif de Xénophon d’Éphèse. Son héroïne, Anthéia, décrit les circonstances qui ont 

                                                 
159 Pour l’association chèvre-Mère des dieux, voir JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 
43. 
160 JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 57, note 2. 
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provoqué sa maladie, une maladie certes feinte, mais imagée avec un réalisme qui devait 

paraître crédible :  

 
(…) enfant (..), j’arrivai devant le tombeau d’un homme qui était mort récemment. Là je vois un spectre 
qui s’élance du sépulcre et tente de me saisir (katšcein) : je pousse des cris et cherche à fuir (…). Enfin 
le jour paraît : il me lâche, mais il me porte un coup dans la poitrine et m’annonce qu’il m’a frappée du 
mal dont tu m’as vue saisie. Telle est l’origine de ce mal qui me possède (katšcomai) et dont les accès 
prennent des formes différentes161. 
 

Ici c’est un mort qui cause la maladie et non un héros, mais les attributions en sont parfois les 

mêmes. À l’époque de Xénophon, les morts sont dits ‘’héros’’, mais avec un sens amoindri. 

Surtout le résultat est pareil : une maladie ‘’possède’’, katšcei, Anthéia. Et même si le roman 

est datable au IIe s. ap. J.-C., il procède de la même logique et reste dans la même ligne que les 

thèmes de La maladie sacrée. 

 

 La polémique contre les charlatans occupe le premier livre du traité, mais les 

symptômes sont décrits, sous un angle tout à fait rationnel, au second. Il vaut la peine de les 

citer : ‘’Le sujet perd la parole et étouffe, l’écume coule de sa bouche, ses dents sont serrées, ses mains se 

rétractent, ses yeux divergent, il perd totalement connaissance ; chez certains même il y a évacuation 

d’excréments par le bas’’162. Juste pour faire une comparaison et montrer que les signes relevés 

dans l’Antiquité sont les mêmes que ceux qui seront retenus plus tard pour caractéristiques de 

la possession par un démon, prenons la peine de regarder seulement un des nombreux 

exemples d’exorcisme par Jésus :  
 

Quelqu’un de la foule lui dit : ‘’maître, je t’ai apporté mon fils qui a un esprit muet. Quand il le saisit, il 
le jette à terre, et il écume, grince des dents et devient raide. Et j’ai dit à tes disciples de l’expulser et ils 
n’en ont pas été capables.’’ (…) Sitôt qu’il vit Jésus, l’esprit secoua violemment l’enfant qui tomba à 
terre et il s’y roulait en écumant163. 

 

           Il est clair donc que les symptômes qui sont ceux d’une possession sont les mêmes que 

ceux d’une crise du grand mal. Et ce sont ceux-ci que le médecin hippocratique soulève tout 
                                                 
161 XÉNOPHON D’ÉPHÈSE, Les Éphésiaques, 5, 5, 7 (trad. DALMEYDA, G., CUF). 
162 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 2, 7, 1 (trad. JOUANNA, J., CUF). 
163 Marc, 9, 17-21 (trad. ABEL, F.-M., AUVRAY, P., BARUCQ, A et coll.) : 
 kaˆ ¢pekr…qh aÙtù eŒj ™k toà Ôclou, Did£skale, ½negka tÕn uƒÒn mou prÕj sš, œconta pneàma ¥lalon· kaˆ Ópou ™¦n 

aÙtÕn katal£bV ·»ssei aÙtÒn, kaˆ ¢fr…zei kaˆ tr…zei toÝj ÑdÒntaj kaˆ xhra…netai· kaˆ e�pa to‹j maqhta‹j sou †na aÙtÕ 
™kb£lwsin, kaˆ oÙk ‡scusan. Ð d� ¢pokriqeˆj aÙto‹j lšgei, ’W gene¦ ¥pistoj, ›wj pÒte prÕj Øm©j œsomai; ›wj pÒte 

¢nšxomai Ømîn; fšrete aÙtÕn prÒj me. kaˆ ½negkan aÙtÕn prÕj aÙtÒn. kaˆ „dën aÙtÕn tÕ pneàma eÙqÝj sunesp£raxen 

aÙtÒn, kaˆ pesën ™pˆ tÁj gÁj ™kul…eto ¢fr…zwn.  
L’expression employée pour ‘’grincer des dents’’ est tr…zei toÝj ÑdÒntaj. Il aurait été significatif pour notre 
propos de retrouver le verbe bruc£-omai, mais il reste que tr…zei a un sens presque identique. L’un et l’autre terme 
peuvent vouloir dire ‘’pousser un cri’’ ou ‘’grincer des dents’’. Sauf que le cri que pousse celui qui bruc´ est un 
rugissement, alors que les cris de celui qui tr…zei ne sont que des sifflements ou de faibles éclats aigus. 
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comme nous les avons relevés plus haut dans les tragédies. L’idée d’une influence tardive 

orientale y perd en vraisemblance. 

 

 Au début de la section sur l’épilepsie, il a été mentionné qu’un autre texte contenait 

une vive discussion à l’encontre de l’étiologie religieuse de cette catégorie de troubles : Les 

maladies des jeunes filles. Avec le regard que nous avons sur l’épilepsie, nous sommes 

maintenant en mesure d’évaluer l’apport de ce texte dans le tracé que nous esquissons de la 

notion de possession. Ce traité présente les causes d’une maladie affectant les demoiselles qui 

n’ont pas encore d’époux. Il s’agit d’une pathologie féminine distincte, touchant 

exclusivement les jeunes filles prémenstruées, mais du même type que celles qui sont 

présentées dans les autres traités hippocratiques concernant la suffocation utérine et 

l’épilepsie. En fait, c’est une condition qui fait partie d’une ensemble d’attaques et de crises 

dont la nature est la même que l’épilepsie164. Le mal étant caractérisé par des périodes de 

démence causée par le reflux du sang menstruel à l’intérieur du corps de la jeune fille. En 

raison de l’absence de relations sexuelles, le passage pour l’écoulement n’est pas ouvert, d’où 

l’excès interne de sang et l’état de folie subséquent. Sans tenir compte de l’explication 

médicale et rationnelle qu’en donne l’auteur, il est utile de noter certains passages relevant 

d’interprétations traditionnelles que le médecin évoque et qui vont dans le sens de ce qui à été 

avancé jusqu’ici. D’abord, au début de son discours, quand il présente son sujet, il décrit la 

catégorie d’afflictions qui l’occupe : ‘’la maladie sacrée, les apoplexies, les terreurs qui font tellement 

peur aux hommes, qu’ils en sont hors d’eux-mêmes et pensent voir des esprits hostiles parfois de nuit, parfois de 

jour et parfois aux deux moments’’165. Il est pour le moins particulier qu’un médecin place 

l’épilepsie dans la même catégorie que les terreurs et les apparitions d’esprits. Sans croire 

qu’il reprend à son compte la relation entre les divers composants de cette liste, il atteste 

d’une mentalité qui avait cours à son époque : le commun des petites gens voyait certes un 

lien entre ces maladies et les fantasmagories, les visions, les terreurs qui peuplaient 

l’imaginaire populaire.  

 

 Les symptômes qu’il décrit ensuite suggèrent davantage un transport de démence 

qu’une crise d’épilepsie ou un accès d’un quelconque mal. Les jeunes femmes dont le sang 

                                                 
164 FLEMMINGS, R. et HANSON, A.E., ‘’Hippocrates’Peri Partheniôn (‘Disease of Young Girls’): Text and 
Translation’’, Early Science and Medicine, 3, no. 3, 1998, p. 243-244.  
165 HIPPOCRATE, Les maladies de jeunes filles, 4-8: Prîton perˆ tÁj ƒerÁj noÚsou kaleomšnhj, kaˆ perˆ tîn 

¢popl»ktwn, kaˆ perˆ tîn deim£twn, ÐkÒsa fobeàntai oƒ ¥nqrwpoi „scurîj, éste parafronšein kaˆ ÐrÍn dokšein 
da…mon£j tinaj ™f' ˜wutîn dusmenšaj, ÐkÒte m�n nuktÕj, ÐkÒte d� ¹mšrhj, ÐkÒte d� ¢mfotšrVsi tÍsin érVsin. 
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remonte ainsi, ont le cœur qui s’engourdit et elles tombent dans un état de torpeur, elles 

perdent leurs sens, peuvent avoir des crises de léthargie suivies d’accès de folie. Quand le 

sang entoure le cœur et le diaphragme, elles ont la fièvre, des frissons, des pulsions 

meurtrières, des peurs, des terreurs, l’envie de se pendre. À cause de la nature mauvaise du 

sang, leur esprit est tourmenté et agité, et il attire de mauvaises choses. La malade dit des 

choses terribles, elle se commande de bondir, de sauter dans un puits et de s’étrangler, tout 

cela comme étant meilleur et utile. Et même sans ces visions, il y a un certain plaisir qui fait 

désirer la mort comme quelque chose de bien. Par la suite quand elles recouvrent la raison, 

ces femmes, sur le conseil des devins, vont dans les temples dédier leurs plus beaux atours à 

Artémis, ce que le médecin déplore, car ce n’est pas, selon lui, le remède approprié. En ce qui 

nous concerne, nous retiendrons que, parmi les manifestations énumérées, certaines rappellent 

la folie meurtrière d’Héraclès et pour les autres, elles évoquent sans conteste une folie ou 

même une possession formelle. De plus, au catalogue des divinités responsables de la 

possession que nous avions constitué sur la base de La maladie sacrée et de l’Hippolyte, nous 

pouvons désormais ajouter le nom d’Artémis. 

 

9.  L’inspiration 

 

 Suite à ces considérations médicales, nous nous arrêterons juste un moment à la 

philosophie. Il ne s’agit pas de faire l’étude de l’inspiration chez les philosophes, mais de voir 

dans quelle mesure on peut, ici et là, glaner quelques indications qui renforceraient notre 

lecture sur la possession. Platon, dont la vie de philosophe couvre toute la première moitié du 

IVe siècle, offre un bon contrepoids aux sources qui ont été citées jusqu’à présent. Homme de 

lettres, très instruit lui aussi, il conserve néanmoins les traces de son époque dans certains de 

ses écrits. Depuis le début de ce travail, nous avons pu, grâce à une stricte lecture des textes et 

quelques arguments logiques, démontrer que la possession était une notion que les Grecs 

avaient sûrement développée sans le concours du monde juif ou proche-oriental, suivant 

l’hypothèse pourtant très répandue. Le texte le plus important sur l’exorcisme est justement le 

passage des Lois déjà cité dans l’argumentation concernant les effets de la musique sur la 

conscience.  

 

Platon peut encore ajouter à ce portrait. L’Ion est un dialogue de jeunesse qui met en 

scène Socrate et Ion, un rhapsode itinérant qui se spécialise dans la récitation d’Homère. Les 

deux personnages ont une discussion sur la nature du talent des poètes : faut-il y voir un art ou 
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de l’inspiration ? C’est cette dernière thèse que soutient le philosophe et il tente de démontrer 

que l’art de la poésie tient en fait de l’inspiration divine166. Et c’est là que son propos rejoint 

notre argumentation sur la possession. Socrate croit que ce qui meut Ion, c’est une puissance 

divine (qe…a d� dÚnamij ¼ se kine‹) et que c’est de cette façon que les Muses le rendent inspiré 

(Moàsa ™nqšouj). Et les poètes ainsi hors d’eux-mêmes, comme les Corybantes (ésper oƒ 

korubantiîntej oÙk œmfronej Ôntej), se mettent alors à déclamer de beaux chants. Possédés et 

transportés par la musique et par le rythme, comme des Bacchantes (¢ll' ™peid¦n ™mbîsin e„j 

t¾n ¡rmon…an kaˆ e„j tÕn ·uqmÒn, bakceÚousi kaˆ katecÒmenoi, ésper aƒ b£kcai (...) katecÒmenai, 

œmfronej d� oâsai oÜ), ils puisent alors aux mêmes sources qu’elles. Il est évident, pour Socrate, 

qu’un poète ne peut rien créer avant d’être inspiré, hors de lui et avant d’avoir perdu la raison 

(prˆn ¨n œnqeÒj te gšnhtai kaˆ œkfrwn kaˆ Ð noàj mhkšti ™n aÙtù ™nÍ). La situation est identique 

pour les devins : les ministres des dieux ne peuvent vaticiner que moyennant l’inspiration qui, 

quand elle se manifeste, permettra au dieu de parler à travers eux (di¦ toÚtwn). La réplique 

que donne Socrate est truffée de ces termes qui nous ont paru pertinents depuis le début : 

™nqšouj, oÙk œmfronej, œkfrwn, katecÒmenoi, numfÒlhptoj. Sans revenir sur les explications 

avancées, il est clair qu’en étant tous concentrés dans ce seul passage, la valeur et le sens que 

nous en avons dégagés, s’en trouvent doublement renforcés. Platon est très clair : nous disons 

qu’un poète est ‘’possédé’’ quand il appartient à la Muse (Ñnom£zomen d� aÙtÕ katšcetai, tÕ dš 

™sti parapl»sion· œcetai g£r)167. Clytemnestre avait elle aussi l’impression d’être un 

instrument à la disposition d’une divinité. Il s’agit presque du développement de ce que Platon 

avait dit dans les passages des Lois, sur les effets que provoque la musique, ou plutôt, les 

déesses associées à la musique, les Muses.  

 

Une perle en soi, ce texte recèle un détail qui nous le rend encore plus précieux : un 

passage du discours de Socrate se trouve en fait être un fragment du présocratique Démocrite 

contenu dans le texte de Platon : ‘’Ces choses que le Poète écrit avec un transport divin (™nqousiasmoà) et 

un souffle sacré (ƒeroà pneÚmatoj) sont très belles.’’168. Ce sont encore une fois, les mêmes propos que 

ceux que nous avons soulignés précédemment : transport et souffle divin. On peut donc être 

sûr que cette croyance en l’inspiration divine remonte au moins à la fin du Ve- début IVe s. av. 

J.-C.  

                                                 
166 PLATON, Ion, à partir de 533 d jusqu’à, au moins 536 d. 
167 PLATON, Ion, à partir de 536 b. 
168 DIELS, H., Die Fragmente der Vorsokratiker Griechisch und Deutsch, II, 4eéd., Berlin, 1922 (1903), fr. 17 et 
18: PERI POIHSIOS. kaˆ Ð D. Ðmo…wj ‘poiht¾j d� ¤ssa m�n ¨n gr£fhi met' ™nqousiasmoà kaˆ ƒeroà pneÚmatoj, kal¦ 
k£rta ™st…n ... (ma traduction). 
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Le délire qu’entraîne la musique est semblable dans sa puissance à celui que causait la 

Rage, mais contraire par ses répercussions. Toutefois, ce n’est pas encore, aux dires de Platon, 

le type le plus élevé de la mania, ce don divin. Dans le Phèdre, il soutient que sur les quatre 

formes que peuvent prendre l’inspiration (prophétique, télestique, poétique et érotique)169, 

c’est l’égarement suscité par Éros qui serait la forme ultime de possession. Ce dialogue, 

représentatif de la maturité de Platon, expose la théorie de la transmigration des âmes, des 

mouvements qu’elle subit, qui la transportent et qui lui font éprouver cette émotion. Sans 

s’arrêter à l’exégèse et à l’explication de la métempsychose, ce qui serait fort intéressant mais 

hors propos, il y a quelques termes dans le Phèdre qu’il nous faut souligner. Au début du 

discours, Socrate marque une pause puis demande ‘’Attends un peu, ô Phèdre mon ami, est-ce que je 

te semble, comme il m’apparaît, subir une passion divine ?’’170 La soudaineté avec laquelle ce p£qoj le 

ravit rappelle beaucoup la rapidité d’action de Pan ou celle de Lyssa sur Héraclès. Profitant de 

son état de possédé (numfÒlhptoj), littéralement ‘’pris par les Nymphes’’, enthousiasmé par 

elles (™nqousi£sw), il développe sa théorie sur le délire, don divin. Plus loin il explique ce 

qu’est le métier du philosophe : il ne se penche pas sur les mêmes sujets que les autres 

hommes parce ce qu’il est possédé d’un dieu (™nqousi£zwn), il a un dieu en lui. Mais cela, cette 

inspiration divine, la foule ne la voit pas et elle le considère comme un insensé171. Il 

n’empêche que le meilleur des délires reste celui provoqué par l’amour (æj ¥ra aÛth pasîn 

tîn ™nqousi£sewn ¢r…sth). Quand une âme voit une chose divine elle est jetée hors d’elle-

même et ne se possède plus (™kpl»ttontai kaˆ oÙkšt'aØtîn g…gnontai)172. Amour s’empare des 

gens (”Erwtoj ¡lîsi)173 et ce dieu les possède. Et enfin, le point qui me paraît le plus notable, 

à la fin de son discours Socrate demande à Phèdre s’il a bel et bien défini l’amour : il ne se le 

rappelle plus parce qu’il était dans un profond état d’enthousiasme (de possession) (di¦ tÕ 

™nqousiastikÕn oÙ p£nu mšmnhmai)174. La mémoire est défaillante aussi pour ceux qui font de la 

divination. Timée, dans le dialogue du même nom, explique que dieu a donné la divination 

aux humains pour succéder à la raison, ce qui explique qu’aucun homme dans son bon sens ne 

peut révéler des présages vrais. Il ne peut prophétiser que si son esprit est entravé par le 

sommeil, la maladie ou l’enthousiasme et ensuite il appartient à l’homme dans son bon sens 

de garder en mémoire et d’expliquer les paroles de celui qui a parlé sous la puissance du 

                                                 
169 PLATON, Phèdre, 244 a. 
170 PLATON, Phèdre, 238 a (ma traduction). 
171 PLATON, Phèdre, 249 d. 
172 PLATON, Phèdre, 250 a. 
173 PLATON, Phèdre, 252 c. 
174 PLATON, Phèdre, 263 d. 
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pouvoir de l’enthousiasme ou de la divination175. De même, Ajax, Agavé et bien sûr Héraclès 

n’avaient pas souvenance non plus de leurs actions après être revenus à eux, lorsque leur 

souffle avait réintégré leur corps. 

 

 Jusqu’à maintenant, on l’a dit, le texte le plus clair a établir l’usage de l’exorcisme 

provient des Lois, or pour en finir avec Platon, c’est encore ce texte qui va nous donner une 

confirmation à l’effet que, si la possession existait bien, l’exorcisme aussi :  
  

Ô malheureux ami, ce n’est pas un mal de nature humaine ni de nature divine qui t’agite maintenant, ce 
qui t’excite à aller vers un sacrilège, mais un certain transport de fureur qui est né en toi à cause de 
choses anciennes, impures et injustes causées par des hommes. (Contre) le vengeur des crimes qui t’a 
égaré et dont il faut te défendre de toutes tes forces, il y a des défenses : écoute : chaque fois que ce 
genre d’idée survient, va vers une conjuration religieuse176.  
 

Ce passage rappelle fortement ce qu’a subi Oreste, et quoi qu’il fut responsable du meurtre de 

sa mère, il faut admettre que la faute lui incombe seulement en apparence, car c’est pour le 

crime d’Atrée qu’il paie. Or dans Les Euménides on le voit justement se rendre au temple 

pour être purifié et libéré par Apollon. Ce texte montre que l’on concevait possible de lutter 

contre une possession démonique, mais ne constitue pas à proprement parler une preuve 

d’exorcisme, dont il est malaisé de prouver la pratique. Il devait l’être pourtant, mais la nature 

des documents qui en donnent la confirmation, pour l’essentiel, n’est pas littéraire. La 

littérature donne un aperçu des pratiques peut-être plus traditionnelles, telles les purifications, 

les épodes, les sorts et les enchantements.  

  

10.  Lucien de Samosathe 

 

La première description d’exorcisme authentique que l’on possède provient de Lucien, 

auteur du IIe s. ap. J.-C. Cet écrivain prolifique (plus de quatre vingt œuvres qui lui sont 

attribuées) était natif de Samosate en Syrie. Grand voyageur, il visita de nombreuses régions : 

Rome, Athènes, Égypte… dont il conserva sûrement une certaine empreinte qui, d’une façon 

ou d’une autre, se manifeste probablement un peu dans ses textes.  Il fut avocat et rhéteur, 

mais c’est surtout en tant que satiriste qu’il laissa sa marque. S’il nous a transmis quelques 

                                                 
175 PLATON, Timée, 71 e. 
176 PLATON, Lois, 854 b (ma traduction). DÉTIENNE, M., De la pensée religieuse à la pensée philosophique, 
La notion de Daimon dans le Pythagorisme ancien, Paris, 1963, (Collection des Universités de France), p. 127-
128 soutient que c’est de possession réelle dont il s’agit dans ce texte. Un daimon a investi l’individu et il faut le 
contraindre à sortir par la force d’une épode. 
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écrits caractéristiques de la sophistique et même des ouvrages en vers, ce sont avant tout ses 

pièces de fantaisie critique qui nous intéressent. Dans des récits imaginaires, parfois fabuleux, 

souvent allégoriques, Lucien imite les genres à la mode durant l’époque romaine et il se 

moque allègrement de ses travers. Tout y passe : la philosophie, la rhétorique, les mœurs du 

temps, les croyances et, plus près de notre propos, le goût immodéré des gens pour 

l’irrationnel. Ainsi, même si Lucien peut paraître sarcastique et sévère, il reste un représentant 

très fidèle de son époque, de ses bizarreries et de son ridicule. Dans ses traités et ses 

dialogues, il se fait moraliste et montre à ses contemporains la futilité et la folie qui sont les 

leurs. Par exemple, dans l’opuscule Alexandre ou le faux prophète, il raconte l’histoire d’un 

imposteur qui simulait des transports divins dans le but de s’enrichir en rendant des oracles et 

par qui tout Rome, dans son extrême crédulité, se laissa abuser (Alexandre était menteur du 

moins aux yeux de Lucien…). Autre aperçu, d’un genre un peu différent, Sur le deuil 

répertorie les pratiques rituelles et funéraires entourant le décès d’un proche. Sur un ton mi-

amusé, mi-agacé, il décortique et tourne en dérision des pratiques anciennes et bien ancrées. 

La façon irrévérencieuse qu’a Lucien de disserter sur ces matières est représentative de son 

ton et de son attitude générale177. C’est donc dans cette perspective que nous envisageons le 

premier cas répertorié d’exorcisme grec. Les amis du mensonge met en scène un prêtre 

exorciste syrien de Palestine. On pourrait se demander à quel point ce document est judicieux 

pour dresser le portrait de l’exorcisme en Grèce puisque le personnage central semble devoir 

plus aux cultures orientales et juives qu’à celle des Grecs… Cependant il ne faut pas oublier 

que Lucien a une forte tendance sarcastique et il y a fort à parier que l’origine barbare de son 

personnage n’est qu’une touche satirique de plus. Surtout si on considère que l’auteur lui-

même est un natif de Samosathe et qu’il a passé une partie de sa vie en Afrique. Le dialogue 

Les amis du mensonge a un narrateur, un texte et une pensée on ne peut plus grecque. 

 

 Lucien raconte, à travers son personnage Ion, l’histoire d’un exorciste syrien renommé 

qui avait déjà aidé bien des gens tombés à la lumière de la lune en roulant des yeux et en 

ayant l’écume à la bouche (katap…ptontaj prÕj t¾n sel»nhn kaˆ të Ñfqalmë diastršfontaj kaˆ 

¢froà pimplamšnouj tÕ stÒma). Moyennant un fort salaire il les délivrait (¢pall£xaj) et les 

ayant remis sur pieds (¢n…sthsi), il les renvoyait sains d’esprit. Il libérait ces possédés de leurs 

terreurs et dissipait leurs fantômes (toÝj daimonîntaj ¢pall£ttousi tîn deim£twn oÛtw safîj 

™x®dontej t¦ f£smata) en demandant d’abord à l’esprit mauvais comment et quand il était 

                                                 
177 ROMILLY, J. de, Précis de littérature grecque, 4e éd., 1998 (1980), p. 240-244. 
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entré dans cet homme, ce à quoi l’esprit répondait en grec ou dans sa propre langue barbare. 

Ensuite en l’adjurant et en le menaçant si nécessaire, le Syrien le chassait et puis l’homme 

recouvrait alors la santé (Ð d� Órkouj ™p£gwn, e„ d� m¾ peisqe…h, kaˆ ¢peilîn ™xelaÚnei tÕn 

da…mona). Ion ajoute même en avoir vu un lui-même sortir d’un pauvre homme, il était tout 

noir et semblable à de la fumée178. 

 

 Ce texte démontre encore une fois que chez les Anciens il y avait une assimilation 

quasi absolue entre l’épilepsie et la possession. Tout comme ceux qui tombent soudainement, 

ceux qui tombent à la lumière de la lune sont les épileptiques, le rapport entre la lune et le mal 

sacré étant incontestable durant l’Antiquité. Les termes σεληνι£ζω (être épileptique), 

σεληνιακÒς (épileptique) σεληνιασμÒς (épilepsie) en font foi. Les symptômes que rapporte 

Lucien : tomber avec les yeux qui se révulsent et l’écume à la bouche, sont bien ceux que les 

tragiques ont présentés et qui sont révélateurs d’une emprise divine, aussi bien que d’un accès 

du haut mal. 

 

 Le récit de Lucien comporte ces éléments qui sont présents dans les cas de possession 

présentés jusqu’ici et il contient aussi des formules caractéristiques d’exorcismes plus tardifs : 

¢pall£ttw et ™xelaÚnw sont deux verbes qui, bien qu’ils ne soient pas totalement nouveaux, 

sont plus courants sur les textes d’amulettes et dans les formulaires de magie. De plus, les 

techniques utilisées par le Syrien sont caractéristiques de pratiques plus modernes: 

l’imposition d’un serment et l’usage de menaces sont des thématiques dont l’importance dans 

les documents subséquents va en augmentant. 

 

 La description de Lucien est certes un texte important et elle est représentative des 

standards en matière d’exorcisme. On peut la tenir pour telle puisque deux siècles  plus tard, 

Jérôme la réutilise dans l’hagiographie du moine et thaumaturge Hilarion de Gaza179. Le 

treizième chapitre décrit un exorcisme que le saint aurait accompli sur un soldat possédé 

depuis l’enfance par un esprit qui le tourmentait.  

 

                                                 
178 LUCIEN, Les amis du mensonge, 16. 
179 Ma source pour l’histoire d’Hilarion et bon nombre des arguments présentés ici est BOGLIONI, P., ‘’Un 
Franc parlant le syriaque et le grec, ou les astuces de Jérôme hagiographe’’, Memini, Travaux et Documents 3, 
1999, p. 127-153. Je ne reproduis pas sa démonstration à l’effet que Jérôme a repris et paraphrasé Lucien, mais 
prenant ce point pour acquis, je continue ma propre argumentation en me hissant sur ses conclusions. 
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La renommée du moine était grande, aussi un des gardes du corps de l’empereur 

Constance, un Franc à la peau blanche et aux cheveux roux, désira le rencontrer, puisqu’il 

était lui-même possédé par un démon invétéré. Chaque nuit il le faisait hurler, gémir et grincer 

des dents. Il obtint donc une lettre de recommandation pour le gouverneur de Palestine et un 

sauf-conduit lui permettant de voyager pour aller rencontrer Hilarion dans l’espoir que celui-

ci le délivrerait. Rendu en ville, il se fit conduire par toute une foule auprès du vieillard qui 

déambulait sur le sable en murmurant des psaumes. Les voyant arriver, Hilarion les salua et 

les bénit tous. Au bout d’une heure il renvoya les badauds et ne garda auprès de lui que le 

Franc, ses officiers et ses esclaves. Il avait déjà compris pourquoi il était venu à lui. Le 

serviteur de dieu interrogea immédiatement le démon en langue syriaque, et alors l’homme fut 

soulevé de terre (c’est à peine si ses pieds touchaient le sol), il poussa un rugissement 

épouvantable et répondit dans la même langue. Pourtant le garde n’en connaissait pas un mot. 

Il parla un pur syriaque où il ne manquait pas une gutturale, ni une aspirée et il révéla la 

manière par laquelle il était entré dans le Franc. Puis, répondant aux ordres d’Hilarion, il refit 

son discours en grec et en latin. Il rappela aussi, comme pour se justifier, les nombreuses 

circonstances dans lesquelles on pratiquait des enchantements et les contraintes qu’on exerçait 

sur lui par magie. Le moine, insensible aux prétextes qu’invoquait l’esprit, lui ordonna de 

sortir au nom du Seigneur Jésus Christ. Aussitôt l’homme fut guéri. Dans sa reconnaissance, il 

voulu offrir dix livres d’or à Hilarion, mais le moine refusa, lui donna un pain d’orge et 

déclara que ‘’Ceux qui mangent de cette nourriture prennent l’or pour de la boue’’. 

 

Les parallèles avec le texte de Lucien sont nombreux180 et cela donne encore plus de 

poids à la position qui veut que Les amis du mensonge, un document représentatif de la 

pensée grecque d’abord et avant tout, décrive un exorcisme typique des croyances grecques 

antiques, mais dont les notions rejoignent celles qu’on retrouve dans les exorcismes chrétiens. 

D’un autre côté, dans le texte de Jérôme, certains points en particulier ajoutent encore aux 

arguments qui ont été tirés des écrits des auteurs classiques.  

 

Lorsqu’il est possédé, le garde grince des dents (fremere dentibus), ce qui rappelle 

nettement les épileptiques dont La maladie sacrée dit qu’ils grinçaient des dents (βρÚχωνται) 

durant une crise. Mais ce verbe, βρυχ£ομαι, est plus souvent encore traduit par ‘’rugir’’, 

comme dans le cas d’Héraclès et d’Agavé. Or fremere a aussi le sens de ‘’gronder, faire 

                                                 
180 Pour la liste complète des correspondances je renvoie au texte de P. BOGLIONI, Memini, Travaux et 
Documents 3 1999, p. 145-146. 
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entendre un bruit sourd’’. Et, comme pour marquer encore plus cette analogie entre le démon 

qui grince des dents et les épileptiques ou les possédés qui rugissent, l’esprit qui possède le 

garde franc répond à Hilarion en poussant un rugissement épouvantable (immane rugiens) 

lorsque celui-ci l’interroge. Il lui répond tout de même, et pour cela le démon s’exprime dans 

un parfait syriaque, la langue qu’Hilarion avait utilisée d’ailleurs, mais que l’officier franc ne 

connaissait pas d’un ton. Le démon de Lucien aussi faisait parler les hommes qu’il possédait 

dans une langue que ceux-ci ignoraient complètement. La polyglossie et la xénoglossie sont 

des traits que de nombreuses cultures reconnaissent comme symptomatiques de la possession, 

elles l’étaient déjà à époque ancienne et deviendront encore plus répandues durant le Moyen-

Âge. Jusqu’au rituel romain catholique de 1614 qui énonce la connaissance de langues 

étrangères comme une preuve de possession diabolique. Le syriaque est une variante de 

l’araméen qui est parlé entre autres à Édesse, un des centres où se développa le christianisme 

oriental, c’est donc la langue utilisée par les chrétiens, par opposition à l’araméen qui lui, est 

devenu la langue des païens181. Il est intéressant que Lucien aussi ait prêté ce dialecte à son 

prêtre exorciste et qu’il le fit venir de Palestine, comme s’il était un personnage à mi-chemin 

entre le païen et le chrétien. 

 

L’emprise démoniaque décrite par Jérôme relève assurément d’un système de 

croyance dont la dominante est chrétienne, cependant il y a un point dans ce texte qui ne 

saurait être considéré comme tel et qui relève clairement des pratiques magiques païennes. Au 

moment où le démon répond aux questions d’Hilarion et qu’il tente de se justifier d’avoir 

ainsi occupé le corps d’autrui, il rappelle au moine que les enchantements (incantesima) et les 

contraintes exercés sur les démons (necessitates magicarum artium) sont choses courantes. 

Or, le fait de commander à une puissance infernale et de l’obliger est une pratique propre à la 

magie, il n’y a rien de chrétien dans cet usage. Les païens considéraient qu’il était possible 

d’induire la possession en invoquant un esprit et en lui imposant d’occuper un autre individu. 

Les chrétiens croyaient plutôt à la possession spontanée. 

 

Il est certain que la biographie qu’à écrite Jérôme n’est qu’une invention littéraire, un 

élément de ‘’roman religieux’’ réalisé à des fins édifiantes182. Cependant il permet de donner 

une perspective au texte de Lucien qu’autrement nous n’aurions peut-être pas eu et il 

                                                 
181 P. BOGLIONI, Memini, Travaux et Documents 3, 1999, p. 134, 139 et 146, note 44. 
182 P. BOGLIONI, Memini, Travaux et Documents 3, 1999, p. 131. 
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démontre clairement combien la description de l’exorcisme contenue dans Les amis du 

mensonge est un modèle type autant pour les Grecs que pour les chrétiens.  

 

Pour revenir au récit de Lucien, dans la suite de la discussion sur ces phénomènes 

étranges, Eucrate, un autre protagoniste, ne voulant pas être en reste, déclare pour sa part 

avoir vu des centaines d’apparitions, certaines de nuit, d’autres de jour. Mais depuis qu’un 

certain Arabe lui a donné un anneau fait de bouts de métal provenant de croix183 et qu’il lui a 

appris différentes incantations, il ne considère plus voir aucune chose anormale184. Sauf peut-

être une fois : alors qu’il marchait dans le bois il entendit des jappements de chiens. 

Soudainement la terre trembla et s’ouvrit. Alors en sortit une immense Hécate de dix mètres 

de haut avec les jambes et les cheveux en serpents, le regard d’une Gorgone et flanquée de 

chiens gros comme des éléphants. Mais par le pouvoir de son anneau qu’il tritura, Hécate 

retourna à la terre (quel dommage pour les épileptiques de l’époque d’Hippocrate, et dont la 

maladie était causée par cette déesse, qu’ils n’aient pas eu cette bague en leur possession, ou 

au moins les paroles enseignées par l’Arabe… : heureusement ‘’on n’arrête pas le 

progrès’’)185. Et que dire de cette histoire d’une maison hantée par un esprit que le 

pythagoricien Arignotus exhuma et renvoya (¢p»lase : un verbe qu’on trouve aussi sur 

certaines amulettes) avec une incantation terrible et des sons égyptiens186. Ce petit texte nous 

donne une belle revue des superstitions qui avaient cours au IIe s. ap. J.-C. On y dénote encore 

des éléments classiques, mais il y a une grande part de remaniements hellénistiques qu’il est 

impossible de retracer jusqu’à leurs sources distinctes. 

 

11.  Flavius Josèphe 

 

 On pourrait aussi mentionner, sans trop en faire de cas puisqu’il est de pure tradition 

juive, même si influencé par les Grecs, le texte de l’auteur Flavius Josèphe du Ier s. ap. J.-C. 

Dans Les Antiquités juives, il raconte l’anecdote d’un certain Éléazar, possiblement un 

Essénien, qui pratiquait des exorcismes en mettant sous le nez des énergumènes (tout juste là 

où passe le pneuma) une bague portant en dessous des racines prescrites par Salomon. Alors 
                                                 
183 Il est intéressant de noter que la croix est d’abord un instrument de torture : à l’époque de Lucien elle n’avait 
pas encore la symbolique identitaire religieuse qu’on lui connaît aujourd’hui, pourtant c’est à des fins 
apotropaïques qu’elle est recyclée. Il s’agit en fait du même mode de pensée qui poussait les Grecs classiques à 
utiliser les hommes décédés de mort violente, en tout ou en partie, à des fins divinatoires ou, comme ici, 
apotropaïques. 
184 LUCIEN, Les amis du mensonge, 17. 
185 LUCIEN, Les amis du mensonge, 22-24. 
186 LUCIEN, Les amis du mensonge, 30-31. 
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le démon sortait par le nombril et il était conjuré par le nom de Salomon et par des 

incantations de ne plus jamais revenir187. Ces formules, des ™pJd£j, composées par le Roi lui-

même permettaient de chasser les démons (™kdièxousi) et de faire en sorte qu’ils ne revinssent 

jamais (æj mhkšt' ™panelqe‹n). L’homme tombait, mais pour persuader l’assistance qu’il y 

avait bien eu démon et conjuration, l’exorciste lui commandait qu’à sa sortie il fit connaître sa 

présence et qu’il renversât un bassin rempli d’eau. Cette dernière directive, ainsi que le 

vocabulaire utilisé pour décrire l’ensemble de la procédure sont représentatifs des descriptions 

plus tardives d’exorcisme. 

 

12.  Apollonius de Tyane par Philostrate 

 

 Environ de la même époque, l’histoire du thaumaturge et philosophe néopythagoricien 

Apollonius de Tyane, apporte une réplique intéressante à ce récit puisqu’elle a trait aux 

mêmes matières, mais sans le biais judaïsant. Il nous est principalement connu par Philostrate 

l’Ancien (celui-là même qui a décrit la peinture d’Héraclès furieux dans La galerie de 

tableaux), Hiéroclès de Nicomédie et Eusèbe de Césarée, sans compter quelques autres 

chrétiens, tel Jean Chrysostome, qui mentionnent son nom au détour de leurs textes. Né au 

tout début de l’ère chrétienne, sa vie couvre le premier siècle. Personnage de haute réputation, 

il fut même comparé au Christ par Hiéroclès dans son manifeste contre les chrétiens : L’Ami 

de la vérité. Il était un prédicateur connu, des foules se rassemblant pour l’écouter prôner un 

mode de vie ascétique et communautaire, sans viande, ni sexe, ni vin, ni biens matériels. Il 

condamnait le luxe et la décadence des mœurs de son temps. Ce fut un grand voyageur : il se 

serait rendu jusqu’en Inde, dans la vallée du Gange, où il se serait lié avec des brahmanes, 

puis à Babylone, à Ninive, à Chypre, en Ionie, en Asie Mineure, en Crète, à Rome et en 

Éthiopie où il aurait rencontré les gymnosophistes188. Il marchait pieds nus, portait les 

cheveux longs, vivant d’aumônes qu’il redistribuait aussi aux pauvres et dormait dans les 

temples. Il fit des miracles et eut même des disciples (mais aucun d’eux ne poursuivit son 

œuvre après sa mort). Nous n’avons malheureusement presque rien conservé de ses écrits.  

 

 La renommée du philosophe n’est pas équivoque. À son époque il fut un personnage 

important qui sut rallier des foules venues expressément pour l’écouter. De son vivant même 

il était vu comme un sage et certains l’ont adoré à l’égal d’un dieu. Seulement la nature exacte 

                                                 
187 FLAVIUS JOSÈPHE, Antiquités juives, 8, 43-46. 
188 De même, Solon, Platon, Pythagore et même Aristote passaient pour avoir fait le tour des sages. 
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de ses faits et gestes demeure floue. Environ un siècle après sa mort, Julia Domna, épouse de 

Septime Sévère, commanda au rhéteur Philostrate une biographie du célèbre mage. Il est clair 

que dans le contexte inspiré, métaphorique et plus ou moins fiable de la seconde sophistique, 

les informations que nous livre l’auteur sont d’un crédit incertain189, mais il serait exagéré de 

dire que tout est faux dans cet ouvrage. Certes, Philostrate nous fait plus connaître le magicien 

que le philosophe. Il inclut à coup sûr de la fiction dans son exposé et il est parfois bien 

malaisé de démêler le vrai du romancé. Cependant on ne peut lui attribuer de mérite au point 

d’avoir tout inventé, jusqu’à sa réputation de thaumaturge. La légende populaire préexistait à 

sa biographie, elle était probablement constituée de faits réels et d’embellissements. À travers 

ce récit se dégagent les caractéristiques d’un homme peu ordinaire qui a marqué son 

époque190. 

 

 De tous les prodiges opérés par Apollonius, quatre se rapportent à l’exorcisme. Le 

premier passage est tiré du troisième livre, au moment où le philosophe était en Inde chez les 

Brahmanes191. Alors qu’il discutait avec leur chef, Iarchas, l’entretien fut interrompu par 

l’arrivée d’un messager qui amenait des gens du peuple demandant assistance dans leurs 

ennuis. Parmi eux, une pauvre femme, était venue au nom de son fils possédé depuis deux ans 

par un démon malin et menteur. Le mot utilisé pour décrire l’emprise démoniaque est 

δαιμον©ν du verbe δαιμον£ω que nous avons vu un peu plus haut et dont le sens est ‘’être 

possédé, avoir l’esprit égaré’’. Ce démon, amoureux du jeune homme, l’empêchait d’avoir ses 

occupations normales et l’entraînait dans des endroits déserts. En fait, on peut supposer qu’il 

cherchait à l’isoler, à le maintenir loin du monde des hommes et près de celui des démons192. 

Cette thématique des domaines, le royaume infernal étant distinct et coupé de celui des 

humains, est courante sur les amulettes. Les exorcismes mettent l’emphase sur le fait que les 

                                                 
189 ROMILLY, J. de, Précis de littérature grecque, 4e éd., 1998 (1980), p. 237. 
190 FLINTERMAN, J.J., Power, Paideia, and Pythagoreanism, Greek Identity, Conceptions of the Relationship 
between Philosophers and Monarchs and Political Ideas in Philostratus’ Life of Apollonius, Amsterdam, 1995, 
(Dutch Monographs on Ancient History and Archaeology, v. 13), p. 66-69 et 88. 
191 PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 3, 38. 
192 Les endroits désertiques sont souvent associés aux démons, chez les juifs et les chrétiens, du moins. Du côté 
des Grecs ce n’est pas aussi clair, mais on sait que Pan et les Nymphes sont des divinités des solitudes. Le dieu 
bouvier a sûrement eu bien des amours, mais la plupart ont étés malheureux et se sont avérés être de cuisants 
échecs. Pan est un dieu seul dans son domaine, luxuriant certes, mais domaine d’isolement tout de même. De 
plus son action a souvent pour effet d’isoler. Ceux qui sont pris de panique sont coupés du monde réel et de leurs 
compagnons. De même, la panolepsie prend des individus isolés qui ne sont plus en mesure de communiquer 
efficacement lorsqu’ils sont sous l’emprise du dieu. Les Nymphes elles, enlèvent ceux dont elles s’éprennent et 
ils disparaissent de ce monde. Je dirais pour ma part, que Pan et les Nymphes ne sont pas que des divinités des 
endroits isolés, ce sont des divinités liées à la solitude et  l’isolement eux-mêmes. Voir BORGEAUD, P., 
Recherches sur le dieu Pan, p. 138-175. 
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démons ne sont pas d’ici et qu’ils sont tenus de retourner dans leur royaume. La limite entre 

les deux mondes est nette et chacun doit la respecter.  

 

Autre symptôme typique, son fils n’avait plus sa voix, mais il parlait avec des sons bas 

et graves, comme un homme, et ses yeux aussi étaient ceux d’un autre. Pire, l’enfant ne 

reconnaissait plus sa mère. Situation identique à celle d’Héraclès et d’Agavé : eux non plus ne 

reconnaissaient plus leur proches. Il est incontestable que ce jeune était possédé.  

 

Quand la femme s’était décidée à demander l’aide des sages, un an plus tôt, alors 

l’esprit avait paniqué et révélé son identité : il était le fantôme d’un homme décédé à la guerre 

(donc de mort violente, de là, possiblement tourmenté jusque dans le trépas) et déçu de sa 

femme qui s’était remariée trois jours plus tard. Notons que c’est aussi un mort qui était 

responsable du mal d’Anthéia dans le roman de Xénophon d’Éphèse193. Mais les aveux du 

démon malin et menteur, doublés de fausses promesses, n’avaient rien changé à la situation : 

son fils était plus furieux que jamais. Et donc elle venait demander l’aide des brahmanes. 

Toutefois ce fut d’Apollonius que vint la guérison. Le jeune homme n’étant pas présent, le 

mage remit à la dame une lettre adressée à l’esprit mauvais contenant de terribles menaces. 

Cet aspect de la conjuration, le fait d’intimider pour faire fuir est aussi une caractéristique 

qu’on retrouve fréquemment sur les amulettes. De même, le Syrien du récit que raconte 

Lucien menaçait les démons pour les faire fuir. 

 

 La seconde anecdote en rapport avec ce thème concerne un événement tout à fait 

représentatif de la pensée païenne en matière de démonologie194. Une épidémie faisant rage à 

Éphèse, les habitants envoyèrent des députés à Apollonius, alors à Smyrne, pour qu’il arrête 

ce fléau. Aussitôt le mage apparut à Éphèse (non pas ‘’se rendit’’, mais ‘’apparut’’…) et dit à 

la foule de prendre courage : ce même jour, il viendrait à bout de leur problème. Il la mena au 

théâtre. Là il pointa un vieux mendiant, piteux, le visage triste, et demanda au peuple de 

l’entourer et d’amasser des pierres pour lapider cet ennemi des dieux. Les gens, d’abord 

étonnés, n’osèrent pas. Mais Apollonius insista et quelques uns se mirent à lui lancer des 

projectiles. Alors le vieil homme montra des yeux pleins de feu et les Éphésiens comprirent 

qu’il était réellement un démon. Il était le responsable de la maladie qui décimait leur ville, il 

était une peste personnifiée et donc ils s’exécutèrent tant et si bien qu’ils l’enterrèrent sous 

                                                 
193 XÉNOPHON D’ÉPHESE, Les Éphésiaques, 5, 7, 7-9. 
194 PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 4, 10. 
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une montagne de pierres. Quelques instants après, le mage ordonna de retirer les roches pour 

jeter un regard à leur victime. À la grande surprise de tous, ce n’était plus un homme, mais un 

énorme chien de la taille d’un gros lion et ayant l’écume à la bouche comme les enragés. La 

maladie fut enrayée. Là où le mauvais génie fut lapidé, on éleva la statue d’Héraclès 

apotropaïque. Cet épisode est d’un grand intérêt dans l’étude de l’exorcisme parce qu’il 

permet de montrer que pour les Grecs, il y avait un lien intrinsèque entre maladie et démons. 

Les affections résultaient de l’attaque d’un esprit malin et pour en venir à bout il fallait 

combattre son démon. Cette association se voit beaucoup sur les phylactères, ceux contre la 

fièvre et ceux contre l’épilepsie entre autres. Il n’est pas négligeable non plus que cette 

personnification prenne la forme d’un chien. On a vu que le chien était un animal associé aux 

puissances infernales et impures, il est donc logique qu’un démon soit représenté ainsi. 

 

 Troisièmement, un incident survenu à Athènes même confirme encore l’adresse 

d’Apollonius face aux démons195. Le philosophe prononçait un discours aux habitants sur la 

manière de faire les libations, et était alors présent un jeune homme de Corcyre à l’allure si 

molle et si efféminée qu’il en était le sujet de chansons paillardes. Son comportement était 

étrange, il avait l’habitude de rire et pleurer sans raison, parler seul ou chanter lorsque l’envie 

lui en prenait. La plupart des gens avaient mis sur le compte de la jeunesse ces bizarreries et 

n’en faisaient pas grand cas. Mais tandis que le philosophe expliquait à son auditoire qu’il ne 

faut pas boire les boissons réservées aux dieux, et qu’il faut les verser du côté de l’anse, le 

jeune homme se mit à rire bruyamment. Apollonius le dévisagea  et lui déclara qu’il n’était 

pas responsable de ses actes, que c’était un démon qui le possédait sans qu’il ne le sache qui 

était la cause de ces impulsions. Et il continua de le fixer. Plus il le regardait et plus l’esprit 

poussait des cris de fureur et de peur, comme s’il était brûlé et torturé, il jurait de se tenir loin 

du Corcyréen et de ne plus jamais investir aucun humain. Mais Apollonius ne lâchait pas 

prise, il lui parlait avec colère, lui ordonnait de donner une preuve de son départ, ce à quoi le 

démon, vaincu, répondit qu’il ferait tomber une statue toute proche. Immédiatement, le 

monument se mit à bouger, puis tomba. Alors la foule, admirative, explosa en 

applaudissement.  

 

Retenons d’abord la peur de l’esprit malin : la crainte qu’il provoque est l’arme de 

l’exorciste. Effrayer un démon est un moyen de le faire fuir et c’est une thématique que nous 

                                                 
195 PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 4, 20. 
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retrouverons de loin en loin. Ensuite la promesse qu’il lui fit prononcer. Comme cela se 

confirmera encore un peu plus bas, le fait d’imposer un serment est un aspect essentiel des 

conjurations, non seulement chrétiennes, mais aussi païennes. Et enfin le démon dut donner 

un signe montrant qu’il était bien sorti, ce qui rappelle la méthode de l’Éssénien Éléazar qui 

exorcisait en mettant une bague sous le nez des possédés. Quand le mauvais génie quittait le 

corps du possédé, il devait faire tomber un bassin rempli d’eau pour donner la preuve de son 

existence et de son retrait. Il est particulier aussi que le jeune Corcyréen après sa libération, 

parut sortir d’un profond sommeil et se frotta les yeux en regardant le soleil : n’est-ce pas 

précisément ce qu’ont aussi fait Héraclès et Agavé à leur réveil ? 

 

 Et enfin, le dernier épisode ayant quelque pertinence à ce propos ne traite pas 

directement d’exorcisme, cependant plusieurs des motifs qui en sont caractéristiques s’y 

trouvent dépeints196. Pendant qu’il était à Tarse en Cilicie, Apollonius se rendit chez les 

parents d’un adolescent malade. Trente jours plus tôt ce dernier avait été mordu par un chien 

enragé et depuis il se comportait comme l’un d’eux. Non seulement il ne reconnaissait plus 

les siens, mais il aboyait, hurlait et marchait à quatre pattes. Voyant cela, le mage demanda 

qu’on lui apporte la bête responsable de son état. Malheureusement personne ne savait de quoi 

elle avait l’air et encore moins où elle pouvait être. Loin d’être dépité, Apollonius se mit à 

réfléchir un moment. Ensuite il put donner la description du chien et l’endroit où il était. Se 

tenant sur la rive du Cydnus, il mourait de soif, incapable de boire parce que l’eau lui faisait 

horreur. On lui amena l’animal tout plaintif et piteux. Apollonius le fit asseoir près de lui et du 

jeune homme et il déclara à tous que l’âme de Télèphe, le fils d’Héraclès, était dans 

l’adolescent. Alors il fit lécher la plaie du jeune homme par le chien qui l’avait lui-même 

causée, et aussitôt celui-ci recouvra ses sens, il reconnut les siens et fut guéri. N’oubliant pas 

la pauvre bête, on la jeta dans le fleuve car l’eau est, dit-on, le remède contre la rage.  

 

Dans ce passage, l’animal par qui est transmise la maladie est, encore une fois, le 

chien. Pas qu’il soit étonnant qu’un canidé soit porteur de la rage, mais plutôt que ce soit par 

lui que l’âme d’un héros mort puisse passer dans un humain et qu’il puisse de même, guérir ce 

dont il fut la cause. D’ailleurs les agissements de l’adolescent ne sont pas symptomatiques 

d’une infection rabique, mais ils sont simplement ceux d’un chien. Ce qui rappelle plutôt le 

passage de La maladie sacrée dans lequel les actions des malades sont rapprochées de celles 

                                                 
196 PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 6, 43. 
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d’un animal et ensuite de la divinité qu’ils évoquent. Si l’hydrophobie est un signe clinique de 

la fin de l’évolution de la rage, elle est aussi une des particularités des démons. Ce qui serait 

plus juste ici : l’eau peut assurément faire sortir un esprit, qui sait, peut-être même d’un chien, 

mais elle ne peut rien contre la rage : la mort est la seule issue. 

 

Péroraison 

 

 De cette revue nous avons acquis la conviction qu’en Grèce ancienne la possession 

était un fait établi. Que ce soit par Arès, Aphrodite, Dionysos, Pan ou les Muses. Nous 

pouvons sans aucun doute rejeter l’idée d’une influence orientale, essentiellement juive et 

chrétienne, sur les mentalités grecques et romaines de la fin de l’époque hellénistique, comme 

on a tendance à le dire et le répéter. Sans doute nos sources grecques sont-elles dispersées, 

mais cela ne signifie pas qu’on puisse faire jouer l’argument du silence, et arguer que le fait 

n’a que peu existé puisqu’on en retrouve que peu de traces. À ce compte-là, bien des faits 

antiques devraient être revus et niés. La magie elle-même est quasi inexistante dans les textes 

littéraires classiques, mais quelques passages de Platon, les seuls en fait, sont là pour affirmer 

qu’elle était pratiquée à grande échelle. Il est essentiel de comprendre que la tragédie a 

conservé des pans importants de cette mentalité, ce qui suffit à défendre avec vigueur l’idée 

que la possession faisait bien partie des réalités grecques. 

 

  Quant à l’exorcisme, il est possible, probable même, d’après les deux passages des 

Lois mentionnés, mais il est encore moins présent dans les témoignages que la possession 

elle-même et reste encore à démontrer.  

 

Finalement j’avoue qu’il est un pan de cette question que j’ai choisi de ne pas 

aborder : la possession mantique. Même si la piste est intéressante, je crois qu’il s’agit d’un 

phénomène complexe et parallèle à celui abordé ici, la mania divinatoire mérite une étude en 

soi pour être bien comprise : elle procède de bases comparables, mais diverge sur le fond : il 

est bien question, dans les cas d’enthousiasme, d’une possession divine, avec dépossession de 

la personnalité humaine, et recouvrement des sens au départ du dieu, après avoir délivré le 

message. Il s’agit bien d’un pneuma envahissant qui ‘’chasse’’ l’âme de la personne 

réceptrice, on la ‘’déconnecte’’ le temps d’une prophétie. Mais être ainsi possédé est une 

bénédiction, que certains recherchent activement, et qui livre accès, pour les autres hommes 

au monde de la vérité. Personne ne songerait un instant à exorciser la Pythie. Il en va de 
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même pour les rêves, dont on sait que, parfois, ils étaient conçus comme des divinités qui 

entraient dans l’esprit du dormeur. Mais tout ceci nous écarterait de notre sujet en propre197. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
197 KOTANSKY, R., dans ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 249, note 13, fait lui aussi cette remarque que 
l’inspiration mantique ne relève pas du même type de phénomène que la possession démoniaque. D’ailleurs il 
accepte l’existence de la première chez les Grecs de l’époque classique, mais conteste la seconde. Quoi que je ne 
puisse être d’accord avec lui quant à sa réfutation de la possession, je souligne quand même la dissociation qu’il 
marque entre les deux phénomènes. 
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DEUXIÈME PARTIE : 

 

LE MATÉRIEL ARCHÉOLOGIQUE, PAPYROLOGIQUE ET ÉPIGRAPHIQUE 
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Les cas de possession abondent dans l’histoire des religions, c’est un phénomène de 

nature constante, universel ou presque, et il existe une étonnante similarité dans les faits, 

indépendamment des époques et des cultures198. Ainsi, en Grèce, comme on l’a vu, cette 

notion était déjà bien présente avant la période hellénistique – date où la magie comme la 

culture en général s’éveille aux influences extérieures. Notons toutefois que, à partir de ce 

moment, les influences s’exercent dans les deux sens, ouest-est et est-ouest. Des éléments 

étrangers commencent à s’infiltrer dans les conceptions religieuses helléniques et les 

phénomènes de la possession et de l’exorcisme (posons l’existence de celui-ci dans la 

croyance grecque comme à priori) ne font pas exception. Ce phénomène d’ouverture 

s’accentue encore au début de la période impériale199 et en bout de ligne les pratiques 

magiques, reflet de la religion, mêleront les composantes de différents dogmes et croyances et 

de plusieurs civilisations, formant ainsi un ensemble hautement syncrétique, diversifié, mais 

aussi étrangement uniforme. La magie est, plus qu’aucune autre matière, susceptible de 

syncrétisme car il serait ridicule de se priver de recettes qui fonctionnent : elle sera donc 

accumulation plus qu’éclectisme. De tout cela il ne nous reste que bien peu de traces étant 

donné les persécutions païennes sous le règne de certains empereurs. Les Actes des Apôtres 

racontent ce qu’on pourrait appeler une ‘’histoire orientée des débuts de la chrétienté’’ et ils 

illustrent bien ce fait : ‘’Beaucoup de ceux qui étaient devenus croyants venaient faire leurs aveux et 

dévoiler leurs pratiques. Bon nombre de ceux qui s’étaient adonnés à la magie apportaient leurs livres et les 

brûlaient en présence de tous. On en estima la valeur : cela faisait cinquante milles pièces d’argent’’200. Ainsi 

une grande partie des témoignages sur la possession et l’exorcisme dans sa forme ancienne, 

laquelle était mêlée à un bagage plus récent dans les recueils de magie, partit peu à peu en 

fumée dès le Ier s. ap. J.-C., une perte qui s’accéléra par la suite corrélativement à la monté 

d’un christianisme de plus en plus triomphant. Toutefois quelques preuves ont subsisté. À la 

fin de l’Antiquité, des lettrés ont collationné les formules existantes et en ont composé des 

compilations tenues secrètes. Ce sont celles-ci que nous livrent les sables d’Égypte, 

auxquelles s’ajoutent de nombreux fragments plus ou moins complets de papyri qui étaient 

portés comme phylactères. Ces découvertes forment aujourd’hui un corpus artificiel qu’on 

nomme Papyri Grecs Magiques et il est à considérer sur un pied d’égalité avec les amulettes, 

puisqu’il s’agit de documents du même type. De plus, il faut tenir compte des Cyranides, un 

                                                 
198 OESTERREICH, T.K., Obsession and Possession by Spirits Both Good and Evil in Oriental and Occidental 
Spiritualism and Occultism Among Primitive Races, In Antiquity, the Middle Ages, and Modern Times, D. 
IBBERSON (trad.), Chicago, 1935, p. 5 et 12. 
199 BRENK, F.E. et ROME, S.J., ‘’In Light of the Moon : Demonology in the Early Imperial Period’’, ANRW 2. 
16. 3, 1986, p. 2068-2069. 
200 Actes 19:18-19 (trad. ABEL, F.-M., AUVRAY, P., BARUCQ, A et coll.). 
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formulaire du genre Physica qui, comme les lapidaires et les bestiaires, donne différentes 

utilisations, principalement magiques, des plantes, des animaux et des pierres. Nombreux sont 

les phylactères se rapportant à l’exorcisme dans ce texte. Ce sont donc ces témoignages qui 

complèteront le schéma que nous esquissons sur la mentalité grecque en ces matières. 

 

 L’image qu’on arrive à tracer, relativement à la tradition grecque, est en conséquence 

floue et biaisée, celle de l’exorcisme surtout. En effet, les cas sont rares, tardifs et chargés 

d’influences provenant des peuples proche-orientaux, des juifs, puis des chrétiens. Pourtant, il 

est plus que probable qu’un fond grec soit encore décelable dans certains documents et il est 

du devoir de l’historien de l’isoler autant que possible. On peut même croire que l’apport du 

Proche–Orient a été exagéré, et que les Hébreux ont avant tout été des intermédiaires plutôt 

que des inspirateurs directs. Du reste, ils furent, après Alexandre, soumis à une rude influence 

hellénique alexandrine, un phénomène qu’on a tort de minimiser.  

 

Notre deuxième étape, celle qui sera l’objet de ce chapitre, consiste à traiter tout à la 

fois les textes de procédures rituelles et les amulettes pour en déceler les notions récurrentes et 

en déterminer le sens. De la sorte il pourrait ressortir que des composantes qu’on estime être 

typiques des exorcismes juifs ou chrétiens tirent en réalité leur origine d’un bagage plus 

ancien mais dont on a presque perdu la trace étant donné la rareté du matériel distinctement 

grec. Pour approfondir la question il convient d’adopter un point de vue non pas 

généalogique, mais analogique201. Ensuite, dans cette optique, les principales caractéristiques 

des conjurations dont on dispose seront analysées. En effet, si on se borne à prendre en 

compte uniquement les pièces qui sont de descendance hellénique sûre, il est certain que des 

informations capitales nous échapperons. Les cultures antiques n’ont pas vécu en vase clos : 

des données sur les notions grecques peuvent être tirées d’amulettes étrangères mais de même 

époque, et c’est en ce sens que l’analogie permet de dégager des faits qui autrement 

pourraient passer inaperçus. C’est pourquoi le matériel analysé ici peut sembler disparate. 

Toutefois, chacun des charmes traités apporte sa pièce au casse-tête que nous essayons de 

reconstituer.  

 

En outre, en mettant côte-à-côte des sources plus tardives et d’autres purement 

grecques, la légitimité de ces dernières s’en trouverait renforcée, puisqu’on y distinguera des 

                                                 
201 Je m’accorde sur ce point avec DEISSMANN, A., Light from the Ancient East, the New Testament illustrated 
by Recently Discovered Texts of Graeco-Roman World, L.R.M. STRACHAN (trad.), Londres, 1910, 261, note 2. 



 

 

90

 

éléments qui sont aussi ceux des manifestations étrangères. Et on pourrait maintenir qu’il 

s’agit tout de même d’un matériel de provenance grecque, sans avoir à y trouver d’influx 

extérieur, parce qu’il est plausible que les mêmes traits culturels soient présents chez plus 

d’un peuple sans pour autant qu’il soit question de diffusionnisme : il est possible qu’une 

‘’découverte’’ soit faite isolément et successivement en plusieurs lieux et à  plus d’une 

reprise. Mais surtout, si deux sociétés présentent les mêmes effets, on peut les attribuer aux 

mêmes causes : il en va de la sorte pour les divers aspects des rituels de délivrance.  

 

Avant donc de faire l’inventaire des caractéristiques inhérentes aux amulettes contre la 

possession, il convient de s’arrêter d’abord sur deux textes : une tablette provenant de 

Phalasarna en Crète, qui date du IVe ou IIIe s. av. J.-C. et une formule comprise dans les 

PGM, datée du Ier s. av. J.-C., connue sous le nom de ‘’chant de Philinna’’. Il s’agit de deux 

fragments d’information qui, tant par leur date que par leur contenu, ne semblent pas être très 

pénétrés d’influences étrangères. Puis, une brève analyse des passages des Cyranides sur ces 

mêmes matières sera esquissée. Ensuite les traits spécifiques à l’exorcisme seront soulignés 

dans le catalogue des amulettes : certains types de conjuration, un vocabulaire distinct, des 

thématiques et des noms qui sont quantitativement déterminants dans cet ensemble de 

données. Les sources qui seront utilisées pour cette démonstration datent principalement de la 

période romaine. Exceptionnellement certains témoignages byzantins peuvent apporter un 

éclairage opportun et dans ce cas ils seront considérés. En aucun cas on ne pourra se permettre  

de négliger l’écart temporel important entre les preuves tirées de la littérature et celles du 

matériel archéologique, épigraphique et papyrologique. Néanmoins, ce sont là les seules 

attestations qui nous sont parvenues et il faut, malgré ce hiatus, en tirer le meilleur parti 

possible pour réussir à comprendre la conception qu’avaient les Grecs de l’époque classique 

de la possession et, point plus délicat encore, de l’exorcisme. 

 

Cependant, pour bien cerner ce dont il est question, il est essentiel de définir le terme 

exorcisme, d’une façon générale, sans traiter d’une culture en particulier, mais dans les 

grandes lignes, de façon à avoir une idée de ce que l’on recherchera dans le matériel grec au 

cours de l’analyse qui suivra. Au sens premier, si on tient compte du fait que le mot comprend 

les composantes Ñrk…zw et ™x, on peut affirmer qu’il s’agit d’un rituel où un démon se voit 

conjuré de sortir d’un corps. Celui-ci peut être responsable de différentes affections, maladies, 

agissements (…), mais il est clair qu’il est à l’intérieur de la personne possédée puisqu’on 

cherche à le faire aller ‘’hors de’’.  
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Il existe certes de nombreuses variantes, mais le processus implique presque toujours, 

au cœur de l’action, un rite verbal. L’épode, qui peut tout aussi bien servir à agir en mal sur 

un individu, le rendre fou ou malade, peut de même le guérir. C’est le principe qui était à la 

base du salut d’Ulysse, blessé par un sanglier dans sa jeunesse, de la médecine d’Asclépios et 

de la magie en général. La magie tient pour beaucoup au pouvoir de la parole et des mots 

exacts. On comprend donc que des formules précises soient récitées au démon dans le but de 

le contraindre à, ultimement, quitter le corps de l’individu. Ces harangues sont psalmodiées 

religieusement sans déroger, ne serait ce que d’une lettre ou d’un ton, du texte préétabli. Il est 

essentiel de respecter l’énoncé au risque de voir le rite échouer ou pire, avoir des effets plus 

néfastes encore. Ceci s’applique en particulier aux mots magiques et aux séries de voyelles 

qu’on voit apparaître dans les charmes à partir du Ier s. ap. J.C. Du reste, certaines expressions 

dans les formules en langue grecque, plus courantes, sont considérées comme 

particulièrement efficaces : bien évidemment, il y a le verbe ™xork…zw (je [t’]exorcise, je [te] 

conjure de); presque sur le même plan on retrouve ™xelqe‹n (sortir); feàgw qui est à peu près 

toujours utilisé à l’impératif : feàge (fuis), et qui représente une formule en soi; ¢pal£xon 

(‘’délivre’’), autre impératif; et enfin les verbes signifiant ‘’chasser’’ soit dièkw et ™laÚnw, 

dans la formule-type : ‘’je te chasse’’. Bien d’autres termes sont utilisés, avec tout le pouvoir 

qu’on leur attribue, mais ceux-ci sont communs à maintes cultures202.  

 

Ensuite, il est des motifs précis qu’on reconnaît fréquemment d’une conjuration à 

l’autre. Un des plus fréquents consiste, dans l’invocation, à présenter le démon en termes 

animaux et à l’assimiler à l’un d’eux. Il est donc vu comme une bête terrible qu’il faut 

chasser. Cette conception explique aussi qu’il puisse forcer un homme à rugir tel un lion, 

mugir comme un taureau ou aboyer comme un chien par exemple203. On tente également de 

lui faire peur pour qu’il fuit, que ce soit par des menaces, par l’invocation d’un dieu puissant 

ou par l’évocation de l’eau (les démons sont souvent hydrophobes), ou toute autre matière 

                                                 
202 L’analyse des amulettes le confirmera de façon plus détaillée, mais ce sont probablement des termes parmi les 
plus communs en ce qui concerne l’exorcisme de langue grecque. Que ce soit sur les textes de culture grecque 
(la tablette de Phalasarna porte les verbes feàgw et ™laÚnw; le chant de Philinna, feàgw), ou juive (à titre 
d’exemple : le Livre de Tobie comporte feàgw; le charme de Pibechis, PGM IV 3007-3086, qui est relativement 
tardif et d’influence juive, a ™xelqe‹n, Ñrk…zw) et même chrétienne (PGM 12, un exorcisme chrétien avec influence 
juive comporte Ñrk…zw lui aussi), ces mots reviennent constamment. De plus, dans un texte aussi syncrétique que 
peut l’être les Cyranides, on les retrouve tous. C’est donc dire que la postérité de ces formules fut grande et bien 
établie.  
203 Les exemples les plus explicites de ces comportements animaux se trouvent dans HIPPOCRATE, La maladie 
sacrée, 1.11. 
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potentiellement effrayante aux yeux d’un esprit malin : tous les moyens sont bons pour le 

faire retourner dans son domaine, pour le chasser de la terre, le royaume des vivants. 

L’adjuration peut aussi être placée sous le patronage d’un dieu redoutable ou protecteur, dont 

une des attributions est précisément de délivrer. Les divinités les plus reconnues pouvaient 

passer d’une culture à l’autre sans qu’il n’y ait aucun autre emprunt : ainsi les noms de Iao et 

de Yahvé, notamment, sont des mots de pouvoir, constituant des conjurations en soi, 

simplement parce que la magie des Hébreux –ou leur dieu, ou les deux-  avaient grande 

réputation. Dans la liste des puissances invoquées on trouve fréquemment les anges, les 

chérubins, Salomon (la présence d’un de ces trois derniers laisse à penser qu’il y a une forte 

empreinte juive, mais ce n’est pas toujours le cas), Hélios, Abrasax et Adamastos. Zeus et 

Héraclès ont pour leur part, des attributs qui les font plutôt rencontrer sur des amulettes 

apotropaïques, mais la limite entre ces deux types est parfois mouvante, pour dire le moins… 

 

Plus l’exorcisme progresse, plus le mage intensifie son attaque : en plus de faire partir 

l’intrus, on veut aussi de lui faire avouer sa nature et son nom. Le pouvoir des mots dans 

l’Antiquité est au-delà de notre compréhension moderne. Détenir le nom d’une entité c’est 

avoir un empire sur elle, parce qu’agir sur son nom équivaut à agir sur l’entité même. Il est 

par ailleurs courant de voir les exorcistes tester l’esprit malin, soit en tentant de le piéger par 

l’une ou l’autre question ambiguë, soit en lui demandant de faire des prodiges, et de la sorte, 

confirmer que le malade était réellement sous l’emprise du mal, en même temps que de 

manifester la force et l’efficacité du mage. Dans le rituel catholique romain le prêtre utilise un 

certain nombre d’accessoires tels la croix, l’eau bénite, divers objets sacrés : de la même 

manière les rituels antiques peuvent faire intervenir des objets de culte, des bijoux, des 

plantes, un certain matériel parmi lequel, les amulettes. En fait, ce que les chrétiens ont 

proscrit, non sans cesser eux-mêmes d’y recourir. 

 

Un ‘’exorcisme’’, ou un rituel à connotation cathartique mais ayant des traits 

semblables à ce qui est décrit ici n’est pas nécessairement destiné à un individu. Il peut aussi 

concerner une ville entière. Ce sont généralement des cas de pestilences qui motivent une 

mesure aussi extraordinaire204. 

 

                                                 
204 Cette description d’exorcisme ‘’typique’’ est tirée de notions prises en grande partie dans : GRAF, F., s.v. 
‘’Exorcism’’, dans, Brill’s Encyclopaedia of the Ancient World, New Pauly, vol 5, Leyde, Boston, 2004, col. 
270-272, et dans : BONNER, C., ‘’The Technique of Exorcism’’, HTR 36, 1943, p. 41. 
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1.  La tablette de Phalasarna et le chant de Philinna 

 

En premier lieu, arrêtons nous sur ce qui est vraisemblablement la source la plus 

ancienne et sûrement la plus traditionnellement grecque de tout notre registre de documents à 

ce chapitre. Le Musée National d’Athènes conserve une tablette de plomb du IVe ou IIIe s. av. 

J.-C. qui viendrait de Phalasarna, en Crète. Elle est endommagée mais pour la plus grande 

partie lisible. Le texte de onze lignes montre une thématique qui rejoint ce qui a été avancé 

jusqu’ici. De plus il est en hexamètres : le mètre grec par excellence, alors, avec la date, ce 

point renforce encore la thèse de l’inspiration locale.  

 

Le matériau utilisé est surprenant : c’est la seule inscription sur plomb connue en 

provenance de cette région205. Comme on le sait, le choix de cette matière n’est pas gratuit car 

elle est généralement associée au monde infernal ou, en tous les cas, pour les usages 

impliquant un contact avec l’autre monde. C’est ce dont on se sert pour porter les defixiones et 

pour certains oracles, comme à Dodone. Les deux seules autres tablettes de ce même métal 

affichant un texte clairement exorcistique sont une lame chrétienne du VIe s. ap. J.-C. 

provenant de Trau (Tragutum), et une adjuration contre la tumeur maligne d’Amorgos du IIIe 

s. ap. J.-C.206. Cette dernière toutefois n’a que très peu de points en commun avec la lamelle 

dont il est question ici, si ce n’est la représentation thériomorphe du mal à écarter, mais il n’y 

a pas lieu pour autant de les rapprocher : au moins six siècles les séparent et ce n’est pas la 

plus importante de leurs différences207.  

                                                 
205 JORDAN, D.R., ‘’The Inscribed Lead Tablet from Phalasarna’’, ZPE 94, 1992, p. 191. 
206 HOMOLLE, Th., ‘’Inscriptions d’Amorgos’’, BCH 25, 1901, p. 430-456. J’ajoute au surplus, une remarque 
personnelle : en fait il ne paraît pas y avoir de consensus sur le support à utiliser pour cette classe de charmes. 
Sur les cinquante-trois documents listés et qui sont hors de tout doute des amulettes destinées à des humains (ce 
qui élimine une partie des PGM puisqu’ils contiennent plusieurs formulaires), vingt-trois (43.4%) sont en 
papyrus, sept (13.2 %) en or, sept (13.2%) en argent, quatre (7.5%) en bronze, trois (5.6%) en étain, deux en 
plomb (3.8%), deux (3.8%) en jaspe, et une (2%) de cornaline, une d’onyx, une d’émail cloisonné et une en 
cuivre. On pourrait ajouter la lame de Trau qui est en plomb, même si elle est chrétienne et trop tardive pour que 
nous la comptions dans ce corpus. Mentionnons aussi le formulaire PGM 579-590 qui donne des instructions 
pour confectionner une amulette et dans lequel la matière semble n’avoir que peu d’importance : le mage peut 
utiliser à son choix de l’or, de l’argent, de l’étain ou du papyrus. Ces chiffres, même s’ils n’ont aucune valeur 
scientifique étant donné que le corpus dont il est question ici ne se prétend pas exhaustif, ont tout de même le 
mérite de montrer que le plomb n’est pas la matière qui sera la plus prisée par la suite pour les exorcismes. Je 
veux aussi porter à l’attention du lecteur une autre tablette en plomb provenant de Sélinonte en Sicile qui n’était 
probablement pas destinée à être portée par un humain : il devait plutôt s’agir d’une table d’instruction ou d’un 
formulaire. Elle contient un rite de purification et de traitement contre les esprits dangereux. Son intérêt vient de 
ce qu’elle est le plus grand texte sur plomb connu et qu’elle date de 461 av.J.-C. ou peu après. Voir à ce propos 
JAMESON, M.H., JORDAN, D.R. et KOTANSKY, R.D., A Lex Sacra from Selinous, Durham, 1993, (Greek, 
Roman and Byzantine Monographs, 11). 
207 La tablette de Phalasarna est une des rares qui ne soit pas pénétrée d’influences extérieures, il est dès lors 
difficile de la mettre sur un pied d’égalité avec n’importe quel autre texte. La  lame de Trau est chrétienne et 
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Gardons à l’esprit que la théorie communément admise présentement affirme que 

l’exorcisme est un concept d’origine juive et proche-orientale qui fut introduit en Grèce à une 

date relativement tardive. Ce ne serait pas avant le Ier et même le IIe s. ap. J.-C. que le principe 

fut bien implanté et développé dans le système de croyances greques. Dans ce contexte donc, 

la tablette de Phalasarna n’est assurément pas perçue comme un exorcisme en bonne et due 

forme, mais plutôt comme une incantation destinée à bannir des démons plus ou moins définis 

en termes animaux et qu’on pourrait potentiellement rapprocher d’une peste. Il n’y aurait pas 

non plus la notion de possession dans ce texte, même si les procédures et les termes utilisés 

sont ceux qui, bien plus tard, seront les standards des rituels d’exorcisme. L’opinion moderne 

quant au texte de Phalasarna est donc qu’il est d’une importance cruciale dans l’étude du 

développement et de l’évolution du concept d’exorcisme, mais qu’il est bien loin de ce qu’on 

retrouvera dans la démonologie plus tardive, pénétrée d’influences extérieures juives, proche-

orientales et chrétiennes qui elle, implique la possession spontanée. 

 

Je reproduis ici le texte de la tablette avec la traduction puisqu’il s’agit du document le 

plus important en notre possession. 
Α  'Αγγελίαν (?) ¢ν¦ Γα[-τ]îνδε κελεύω 
     Je donne l’ordre […] 
B  [φε]ύγ[εμε]ν [¹μ]ετέρων ο‡κων []ων [¢]π[Õ--]. 
     de fuir loin de nos maisons […]. 
C  2ΖÁνα τ’¢λεξίκακον καˆ `Ηρακλέα πτολίπορθον, 
     J’en appelle à Zeus détourneur du mal, à Héraclès le saccageur de ville, 
D  'ΙατρÕν καλέω καˆ Νίκην καˆ 'Απόλλω[να]. 
     à Iatros, à Nikè et à Apollon. 
E  3α„α‹ ™γë δ'›λκει τε τράγος ΠΥΞΥΤΥΑΙΤΑΓΑΛΙΣ (pas de contexte intelligible) 
F   œπαφος, œπαφος, œπαφος, φεà[γ',] ¤μα φεàγε, 4λύκαινα: 
     Épaphos, Épaphos, Épaphos, fuis, fuis aussi louve : 
G  φεàγε, κύων ¤μα σ<ύ,> καˆ ΠΡΟΚΡΟΠΡΟΣΑΤΕ vac. 5σύνοικος. 
     fuis chien, en même temps toi aussi PROKROPROSATE vac. qui vit au même endroit. 
H  μαίνομενοι δάντων πρÕς δώματα αÙτý ›καστος. 
     Qu’étant devenu fous, ils courent chacun vers leur propre domaine. 
 I  `Ορκýμεμ ΠΟΜΠΑ[1-2]ΕΤΩΙ κύνε. 
      Nous obligeons une paire de chiens à prêter serment à Pompaios (?). 
 J  6Ασκι Κατασκι {κατασκι} Αασιαν Ενδασιαν ™ν ¢μολγîι 
     Aski kataski {kataski} Aasian Endasian au plus profond 
K  [α‡]ξ α‹γα βίαι ™κ κήπο ™λαύνετε τ[îι Ñ]νομα Τέτραγ[ος]: 
     chèvre, par la violence, chassez la chèvre hors du jardin au nom de Tetrax : 
L  7σοˆ δ'Ôνομα Τρεξ<--> ¢νεμώλιος ¢κτή. 
     ton nom est Trex léger comme le vent, région extrême. 
M  ”Ολβιο[ς] ïι κ<α>τ¦ δε σ[κ]εδαθÁι κατ' ¢μαξιτÕν ‘’„ώ.’’ 
     Heureux celui pour qui se répand sur la route iô208 

                                                                                                                                                         
l’inscription d’Amorgos est un exorcisme de type liturgique chrétien où on invoque des anges et des œuvres de 
Dieu. Il y a donc un monde de différence entre ces documents.  
208 Iô : cri d’extase du myste et peut-être aussi de tout inspiré, de tout possédé. 
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N  Κ[ΟΙ]ΦΡΕΣΙΛΛΥΤΟ[vac?] 8œχηι μακάρων {μακαρων} κατ' ¢μαξιτÕν α[Ù]δάν, 
      KOIPHRESILLUTO qu’il ait mak£rwn { mak£rwn } kat’¢maxitÕn aÙdan, 

 O  Trax tštrax tštragoj 

P  Δαμναμε[ν]εà vac. 9δάμασον δε κακîς [¢]έκοντας ¢νάγκα[ι]. 
     Damnameneus, dompte par la contrainte ceux qui refusent misérablement. 

Q  Óς κέ με σίνηται καˆ οŠ κακ¦ ΚΟΛΛΟΒΑΔΟΙΣΙ 
      Celui qui me ferait du mal et qui me ferait des mauvaises choses KOLLOBADOISI 

R  ƒεπακόπτε[ρον?] 10πελειόπετον χιμ[αί]ρας ¢μισαντον λεωκέρας λ[έ]ωντος 
    Ôνυξ, λεοδράκοντος γλýσσαν γένειον. 

     chèvre aux ailes d’épervier, au vol de pigeon ¢misanton 
     aux cornes blanches, aux griffes de lion, à la langue et à la barbe de leodrakon. 
 S  11Ô με καταχρίστ[ωι δ]ηλήσετοι οÜτε ™πηνίκτ[ωι] 
      Qu’il ne me blesse pas avec un onguent, ni avec une application,  
 T  οÜτε πατîι [οÜ]τ' ™πατωγÁι, σ[ίν]τορ ¡πάντων. α 

     ni avec une boisson, ni avec une formule, pilleur de toute chose. a 209 
 

Lignes A et B : La tablette a été pliée de manière à former un petit carré pouvant être 

portée par un individu. Il est aussi possible qu’elle ait servi à protéger une habitation, une 

maisonnée ou même toute une ville comme peut le laisser entendre la première ligne : ‘’Je 

donne l’ordre de fuir loin de nos maisons’’210. On peut également concevoir qu’il est simplement 

question d’un ordre général où on intime à un esprit de quitter le corps d’une personne, et par 

la même occasion, de renter dans son domaine (voir lignes H et L) en délaissant le village. 

  

Lignes C et D : Le texte est difficile à établir, mais il reste clair qu’il s’agit d’une 

incantation à fonction apotropaïque, si ce n’est curative, voire même exorcistique : 

l’interprétation n’aurait rien de forcé. Les divinités invoquées dans les vers subséquents (Zeus 

Alexikakos, Héraclès Ptoliporthos, Nikè et Apollon) sont des figures qui seront campées dans 

des rôles de guérison ou de protection sur les phylactères plus tardifs211. En ce qui concerne 

Iatros toutefois, le terrain est plus glissant : en effet, inclus dans l’énumération de la sorte, il 

semble être tenu pour une divinité, mais communément ce mot ne signifie que ‘’médecin’’. Il 

pourrait s’agir de l’épiclèse d’Apollon : Apollon Iatros, ou Iatros considéré comme proche 
                                                 
209 Le texte suit l’édition de JORDAN, D.R., ‘’The Inscribed Lead Tablet from Phalasarna’’, ZPE 94, 1992, p. 
194 (ma traduction). Ce n’est qu’une lecture possible évidemment, étant donné l’état de la tablette, mais puisque 
Jordan a pu étudier le document par lui-même deux fois, je crois qu’il est relativement digne de confiance. De 
plus, la traduction est hypothétique vu que le grec est incertain, mais le sens doit en être plutôt juste.  
210 C’est ce que soutient FARAONE, C.A., Talismans and Trojan Horses, Guardian Statues in Ancient Greek 
Myth and Ritual, New York, Oxford, 1992, p. 45; R. Kotansky pour sa part, soulève les deux possibilités, soit 
qu’elle ait pu servir à protéger une ville ou qu’elle ait servi à une seule personne, dans ‘’Incantations and Prayers 
for Salvation on Inscribed Greek Amulets’’, dans, C.A. FARAONE et D. OBBINK (éds), Magica Hiera, Ancient 
Greek Magic and Religion, New York, Oxford, 1991, p. 111, alors que le même auteur, dans ‘’Greek Exorcistic 
Amulets’’, 2001, p. 253, ne parle que de l’hypothèse que ce soit une amulette portée par une personne. 
211 Voir BONNER, C., Studies in Magical Amulets, Chiefly Graeco-Egyptian, Ann Harbor, 1950, (University of 
Michigan Studies, Humanistic Series, vol. 49), p. 14 pour Zeus; p. 6 et 43 pour Héraclès et p. 215 pour Apollon. 
Nikè quant à elle peut représenter la volonté de triompher des événements ou d’apporter la réussite au charme, 
comme sur l’amulette de type nikètikon (amulette servant à procurer la victoire) trouvée à Vigna Codini : cette 
dernière demande à Sérapis de donner la victoire à la demande écrite plus bas (JORDAN, D.R., ‘’The Inscribed 
Gold Tablet from the Vigna Codini’’, AJA 89, 1985, p. 162-167.). 
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mais indépendant. Aussi, on sait par Pausanias qu’à Balagraïs en Cyrénaïque, Asclépios était 

appelé ainsi212. Iatros serait alors un dieu de la médecine. On pourrait facilement prendre ce 

phylactère pour une protection contre la maladie, contre une peste même, qui aurait affecté un 

groupe, voire une ville. 

 

 Ligne E : Pas de contexte intelligible. 

 

Ligne F : Il y a un point plus marquant encore dans ce passage : l’incantation en 

appelle à toutes ces divinités dans le but de fournir une force contraignante à l’ordre qui est 

donné de fuir à, on peut le supposer, une peste ou un démon quelconque de la maladie. Le 

verbe feuge‹n revient aussi à la ligne F, deux occurrences à l’impératif cette fois. Il s’agit 

d’une des formules les plus typiques, à tenir pour aussi caractéristique de l’exorcisme que la 

commande ™xork…zw, comme il a été mentionné plus haut. Ceci deviendra de plus en plus 

évident avec l’étude des différentes amulettes. Ce terme apparaît dans les charmes de toutes 

les cultures qui ont utilisé la langue grecque. Il est très significatif qu’on le retrouve par deux 

fois sur cette tablette, ce n’est pas un hasard et je crois qu’il est déjà chargé de toute la valeur 

apotropaïque qu’on lui attribuera plus tard : le contexte permet de l’affirmer. La commande 

est adressée (ligne F) à Épaphos, nommé trois fois213, à une louve et, en même temps à un 

chien.  

 

Épaphos est l’enfant de Zeus et Io : c’est pour le moins une drôle de coïncidence de 

retracer ici le fils de celle qui, changée en génisse et sous l’influence d’un o�stroj, fut rendue 

folle et montra des signes évidents de possession214. De plus cet enfant fut conçu alors que la 

jeune fille avait été ravie, quand elle n’était plus elle-même. Par ailleurs ce nom contient la 

racine ™παφά-ω ‘’toucher, tâter’’, parce qu’il est né d’un effleurement de Zeus. L’étymologie 

fantaisiste, mais révélatrice, des Grecs expliquait ce nom par l’effleurement de Zeus dont était 

né l’enfant. Deux tragédies d’Eschyle nous le confirment : premièrement dans Les suppliantes 

le chœur en ‘’appelle au-delà des mers, pour qu’il [le] protège, le jeune taureau issu de Zeus qui, de son 

souffle, le fit naître de [son] aïeule, la génisse qui paissait les fleurs. Le toucher qui lui valu son nom mit une 

                                                 
212 PAUSANIAS, Description de la Grèce, 2, 26, 9. 
213 Pourquoi trois fois ? Serait-ce la marque du pluriel ? Les Égyptiens écrivaient ainsi le pluriel : en répétant 
trois fois le même glyphe. Alors dans ce cas Épaphos ne serait plus tel ou tel personnage plus ou moins bien 
connu de la mythologie mais une personnification de quelque chose de générique qui peut être multiplié, 
possiblement une maladie. C’est la supposition qui me parait le plus à propos dans l’optique d’un Épaphos 
multiple. Hypothèse personnelle qui ne se prétend pas plus valable qu’une simple possibilité. 
214 Voir plus haut, p. 30. 
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juste fin au temps marqué par le destin : Io engendra Épaphos’’215. Et ensuite un passage du Prométhée 

enchaîné : ‘’Là, Zeus te rendra la raison, en posant sur ton front sa main caressante et par un simple 

attouchement, et tu enfanteras un fils dont le nom rappellera comment Zeus l’a fait naître, le noir Épaphos’’216. 

Une hypothèse émise par R. Kotansky vaut la peine d’être mentionnée : si on se fie à cette 

généalogie, il est vrai que le rôle d’Épaphos dans ce contexte n’est pas facile à cerner. Or, 

selon cet auteur on pourrait croire qu’il représente une peste personnifiée, un démon de la 

maladie. L’étymologie de son nom fait alors penser à une contagion qui se propage par 

contact, surtout lorsqu’on prend en compte le substantif ™paf» dont le sens premier est 

‘’action de toucher’’, mais qui peut devenir, au figuré ‘’atteinte, blâme, châtiment217.  

 

Par contre, il est possible que la tablette ne fasse pas du tout référence au fils d’Io, 

mais plutôt à un autre Épaphos, d’une filiation moins connue : descendant d’Érèbe et de Nuit, 

il serait le frère de Destin, Vieil Âge, Mort, Dissolution, Continence, Sommeil, Rêve, 

Lysimeles (un épithète d’Amour), Epiphron, Porphyrion, Discorde, Misère, Violence 

Gratuite, Némésis, Euphrosyne, Amitié, Compassion, Styx, les trois Moires et les 

Hespérides218. Mis à part Lysimeles, Euphrosyne, Amitié et Compassion, rien dans cette 

famille ne donne à voir la vie en rose. Je crois qu’un personnage qui est de la même extraction 

que Mort, Misère, Discorde, Violence Gratuite et Vengeance peut certes être assimilé à un 

démon ou à une peste. Mais dans l’état actuel des choses, ce nom demeure une énigme dans la 

tablette de Phalasarna. 

 

 Ligne G : Quant aux attributions des chiens et des loups, nous en avons eu une bonne 

idée avec Lyssa, la Rage, dont le nom peut être rapproché de Lykos. Les Bacchantes en délire 

sont d’ailleurs appelées ‘’chiennes rapides de Lyssa’’ par Euripide219. D’autre part le lien 

qu’on peut établir entre les chiens et Hécate n’est plus à démontrer. Hécate est souvent 

accompagnée de chiens : dans un des textes que nous avons vu plus haut, Les amis du 

mensonge, une apparition de la déesse est décrite avec force détails et elle y est flanquée de 

chiens noirs au pelage crasseux et hirsute, plus gros que des éléphants indiens. Bien sûr, 

                                                 
215 ESCHYLE, Les suppliantes, 42-48 (trad. MAZON, P., CUF).  
216 ESCHYLE, Prométhée enchaîné, 848-851 (trad. MAZON, P., CUF). À noter, dans ces deux tirades il est 
clairement dit que c’est un toucher de Zeus qui a guéri Io de sa folie : on voit ici une compétence du maître des 
dieux qui n’est pas à négliger. Je crois qu’il n’est pas exagéré d’affirmer que ces vers donnent le droit de penser 
que Zeus peut guérir la folie, oui, mais aussi la possession. Io n’était pas possédée en tant que tel, mais elle en 
avait tous les symptômes. 
217 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 253, note 25. 
218 HYGIN, préface des Fables. 
219 EURIPIDE, Les Bacchantes, 978. 
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Lucien est sarcastique dans ce texte, mais il reste un homme de son temps et pour être entendu 

par ses contemporains, il devait suivre les réalités de son époque. La description qu’il fait de 

l’épiphanie infernale est peut-être exagérée, mais il est certain que la déesse avait pour 

compagnons des canidés. Hécate est la déesse des attaques nocturnes effrayantes. Dans La 

maladie sacrée c’est à elle, et aux héros morts, qu’on impute les crises quand elles 

surviennent accompagnées de craintes nocturnes, de frayeurs, de troubles de l’esprit, de bonds 

hors du lit avec fuite au dehors tels des somnambules pris de folie220. Selon Plutarque c’est 

par des pratiques magiques que les superstitieux se protègent de ses assauts221. Théophraste 

également donne une illustration de la crainte qu’inspiraient les attaques d’Hécate dans Les 

caractères lorsqu’il parle du superstitieux qui purifie régulièrement sa maison prétextant une 

visite de la déesse222. Et enfin, devant la folie de Phèdre dans l’Hippolyte, le chœur se 

demande si elle n’est pas possédée par, entre autres, Hécate223. Dans les PGM une prière à 

Séléné fait aussi appel à diverses divinités et parmi elles, Hécate. Les particularités qu’on lui 

attribue en font une déesse toute indiquée pour la tablette de Phalasarna. On dit d’Hécate-

Artémis qu’elle est (…) une crieuse de nuit à la face de taureau aimant la solitude, qu’elle a 

une tête et des yeux de taureau224 et la voix de chiens (…). Elle a la cheville comme celle 

d’une louve et les chiens féroces lui sont chers, donc on l’appelle Hécate. Un peu plus loin 

elle est dite souterraine, nocturne, infernale, déesse du sombre, du silence et de l’effrayant. 

Elle a son repas parmi les tombeaux. Elle est rapprochée des Moires et des Érinyes : déesses 

vengeresses dont le lot les font rapprocher des entités aptes à posséder les hommes. La prière 

ajoute que la reine des enfers garde Cerbère lui-même enchaîné, elle a des écailles de serpent, 

des cheveux de serpent et elle est ceinte de serpents. Elle boit du sang, apporte mort et 

destruction, fait festins des cœurs, mange de la chair, dévore ceux qui sont morts avant leur 

temps, qui fait résonner le chagrin et répand la folie225. De la même manière, toujours dans les 

                                                 
220 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 11. 
221 PLUTARQUE, De la superstition, 166 a. 
222 THÉOPHRASTE, Caractères, 16, 7. 
223 EURIPIDE, Hippolyte, 141-144. 
224 Ce qui rappelle Héraclès, Agavé et Ajax qui eux, mugissaient tel des taureaux et exhalaient un pneuma chaud. 
Les épileptiques aussi rugissent durant une crise. 
225 PGM IV 2785-2890 : Une prière à Séléné pour n’importe quelle formule magique :  
(…)nuktibÒh, taurîpi, fil»reme, tau- 
rok£rhne, Ômma dš soi  

taurwpÒn, œceij skulakèdea fw- 
n»n, morf¦j d' ™n kn»maisin  

Øposkep£ousa leÒntwn. morfÒ- 
lukon sfurÒn ™stin, kÚnej f…loi  
¢griÒqumoi· toÜnek£ se klÇzousi  

`Ek£thn, (...) 
Ñr…plane e„nod…a te, nerte-  



 

 

99

 

PGM, une formule amoureuse d’attraction invoque Hécate, déesse des trois chemins avec ses 

fantômes qui respirent le feu226, à qui furent attribués les routes redoutées et les âpres 

charmes. Elle l’appelle avec ceux qui sont trépassés avant le temps, avec les héros morts sans 

épouse ni enfant qui sifflent sauvagement et qui se languissent dans leur cœur227. Toutes ces 

prérogatives d’Artémis-Hécate, déesse à lier aux chiens, donnent à penser que les entités 

évoquées dans la tablette de Phalasarna ont un héritage probablement semblable. En plus des 

purifications et des pratiques magiques, on se protège des actions de celle-ci par des 

sacrifices. Nous avons déjà évoqué les sacrifices expiatoires de chiens, animal considéré 

comme impur qui ne sont donc pas offerts aux divinités olympiennes. La tenue d’un repas 

pour une divinité peut aussi servir d’exorcisme contre un enchantement. M.H. Jameson, D.R. 

Jordan et D.R. Kotansky font référence à une pièce du mimographe Sophron possiblement 

intitulée Les femmes déclarant qu’elles font sortir la Déesse où est décrit un repas composé de 

sel, de laurier, d’un chiot, d’asphalte et d’une torche. Le chiot et le sel ont tous deux des 

fonctions cathartiques ici228. Mais, plus près de notre propos, on pouvait aussi se protéger 

d’Hécate et de ses actions par des amulettes : PGM CXIV 1-14, du IIIe ou IVe s. ap. J.-C.  en 

est un exemplaire standard :  

 
Protect the woman so-and-so, lord, [from all] evil acts [and from every] visitation (of a demon) and 
[each apparition] belonging to Hekate and from [every] attack [of a ghost] and [from every] onslaught 
[of spirits appearing] in sleep [or] mute demons [and from every] epileptic fit [and from all] epilepsy and 
[from every disease] of the body and from [---] enchantment [--- 229. 

                                                                                                                                                         
r…a nuc…a te, ¢�dwna…a skot…a te,  
¼suce kaˆ dasplÁti, t£foij  

œni da‹ta œcousa, NÚx, ”Ereboj,  
C£oj eÙrÚ· sÝ g¦r dus£luktoj  

'An£gkh, Mo‹ra d' œfuj, sÚ t'  
'ErinÚj, b£sanoj, Ñlštij sÚ, D…kh sÚ.  
Kšrberon ™n desmo‹sin œceij,  
fol…sin sÝ drakÒntwn  
kuanša, ÑfeoplÒkame kaˆ  
zwnodr£konti· aƒmopÒti,  
qanathgš, fqorhgenšj, kar- 
diÒdaite, sarkof£ge kaˆ  
¢wrobÒre, kapetÒktupe,  
o„stropl£neia (...) 
226 PGM IV 2728-2729 : πυρίπνοα φάσματ' œχουσα : personnellement, suite à la discussion sur le pneuma dans 
le chapitre précédent, j’irais jusqu’à dire : ceux dont le pneuma est de feu. Ce qui collerait très bien pour des 
entités démoniaques. Notons que la traduction fantômes pour φάσματ'porte à confusion : en français ce mot 
renvoie à des humains décédés, alors qu’en grec, même si c’est une des possibilités, φάσμα n’implique pas 
nécessairement à tout coup l’idée d’un humain mort. 
227 PGM IV 2708-2784 : Charme amoureux d’attraction. On se rappellera que les héros, côte-à-côte avec Hécate, 
sont des êtres qui peuvent posséder les hommes selon La maladie sacrée , 1, 11. 
228 JAMESON, M.H., JORDAN, D.R. et KOTANSKY, R.D., A Lex Sacra from Selinous, Durham, 1993, p. 42. 
229 DANIEL, R.W., ‘’Some Φυλακτήρια’’, ZPE 25, 1977, p. 149.C’est un texte très endommagé et le nom 
d’Hécate est reconstruit, mais en association avec des terreurs nocturnes et l’épilepsie, le nom de la déesse fait 
bonne figure et ne semble pas déplacé. Cette amulette est vraiment digne d’intérêt : elle ne comporte aucune 
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On voit donc qu’en mentionnant des chiens, en relation avec d’autres éléments comme la 

louve, la tablette de Phalasarna ouvrait la porte à tout un monde de représentations infernales. 

Les chiens sont de redoutables créatures démoniaques, acolytes des divinités chthoniennes. À 

leur seule évocation, c’est toutes les images qui viennent d’être citées qui venaient à l’esprit 

d’un Grec. 

 

           Une dernière remarque sur cette ligne : on ordonne de fuir aussi à une louve, λύκαινα, 

nom qui évoque le récit d’un daimon à l’aspect lycanthrope qui harcelait les gens de Témésa 

et dont on connaît les vicissitudes par plusieurs auteurs. Ulysse durant ses vagabondages fut 

amené en Italie et en Sicile. Et en cette ville, un de ses matelots, ivre, viola une jeune fille. 

Alors les habitants en colère, le lapidèrent. Ulysse partit, mais le daimon du matelot resta sur 

place et se mit à tuer les gens sans répit. Ils voulurent partir, mais la Pythie leur commanda 

plutôt de fonder un temple pour le fantôme malfaisant et de lui remettre leur plus belle jeune 

vierge chaque année pour l’apaiser. La jeune fille revenait le lendemain désormais femme. Le 

rite hiérogamique permit aux gens de continuer à habiter leur ville, mais le tribut à payer 

devait être respecté. Jusqu’au jour où Euthymos de Locres, un champion olympique de 

pancrace, arriva à Témésa le jour du culte au héros. Quand il vit la jeune fille il fut pris de 

pitié et d’amour pour elle et, afin de lui éviter l’opprobre de perdre sa virginité en dehors du 

mariage, il combattit le daimon qui se jeta à la mer et ne revint plus jamais. Euthymos épousa 

la demoiselle. Pausanias, le témoin le plus averti sur cette histoire, précise qu’il la tient de ouï-

dire, mais aussi de sa connaissance d’un tableau qui était la copie d’un autre plus ancien : on y 

voyait un jeune homme, Sybaris, un fleuve, le Calabros, une source, Lyca, Héra et Témésa. Et 

parmi eux le daimon du matelot : ‘’il était terriblement noir de teint, et toute son apparence était 

extrêmement effrayante; il était enveloppé d’une peau de loup, l’inscription de la peinture lui donnait le nom de 

Lycas’’230. Pausanias vécut au IIe s. ap. J.-C. Le témoignage n’est pas vraiment ancien, en tout 

cas pas en regard de la conjuration de Phalasarna, mais le tableau qu’il décrit est la copie d’un 

autre plus vieux et on peut se demander jusqu’où il est possible de faire reculer cette anecdote. 

La question n’est pas sans fondement si on tient compte du fait qu’elle démontre que chez les 

Grecs il y a un rapprochement entre le loup et les démons. Les autres textes qui rapportent 

cette fable sont la Souda et Élien dans les Histoires variées, mais ni l’un ni l’autre ne permet 

de faire reculer la datation. Seul Strabon, dont la Géographie doit remonter au tout début du 
                                                                                                                                                         
notion juive ou chrétienne, au contraire elle cite le nom d’Hécate. Pourtant on y trouve un trait qui 
habituellement est plutôt commun dans les documents juifs : on y mentionne les démons muets. 
230 PAUSANIAS, Description de la Grèce, 6, 7-11 (trad. POUILLOUX, J., CUF). 
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Ier s. ap. J.-C., permet de penser à une source hellénistique. Mais tous, incluant Pausanias, sont 

tributaires d’une source plus ancienne : les Aetia de Callimaque. Auteur prolifique ayant vécu 

au début du IIIe s av. J.-C., il donne une base solide à la thèse du démon lycanthrope, même si 

malheureusement, ce passage de l’ouvrage est même trop fragmentaire pour être traduit : il se 

fait qu’un commentaire antique, la Diégésis, a suppléé à cette lacune et donné les grandes 

lignes de ce que mettait en scène cette Aetia. On y retrouve le récit du matelot laissé derrière 

qui exigea en tribut une jeune fille à marier et un lit annuel. Les habitants devaient lui 

apporter leur dû et repartir sans regarder en arrière (ce qui est typique d’un contact avec 

l’infernal). Selon les informations qui nous restent sur l’affaire de Témésa, le nom du matelot 

était Politès et non Lycas. Cependant l’intérêt subsiste, même s’il est impossible de 

déterminer à quel moment le démon prit son apparence lycanthrope : il demeure que 

Callimaque fait état d’un contact avec le monde infernal et qu’avant le second siècle ap. J.-C., 

cette rencontre s’est doublée d’une représentation de loup231. 

 

Ligne H : La suite de l’ordre adressé à Épaphos, aux chiens et à la louve confirme la 

fonction exorcistique attribuée à cette tablette. La formule les somme de retourner dans leur 

domaine à eux. Comme on l’a dit, l’établissement de limites territoriales strictes fait partie de 

la procédure classique visant à renvoyer les démons d’où ils viennent. Il est impératif que le 

mage leur fasse admettre que la terre, et/ou le corps humain, ne sont pas leurs territoires, ils 

appartiennent au monde infernal et ils doivent y demeurer. Mais en plus de cette spécification, 

l’énoncé ajoute qu’ils seront renvoyés en étant frappés de folie. La conjuration ne vise pas que 

le renvoi des démons, mais veut aussi leur porter atteinte pour qu’en définitive ils ne puissent 

jamais revenir. Serait-ce pour garantir qu’ils resteront dans leurs limites (le monde de la 

folie?) ? Les exorcismes plus tardifs conserveront cette habitude de rappeler aux mauvais 

esprits de demeurer dans leur espace. C’est une thématique qui, comme on le verra plus loin, 

est très importante, entre autres dans les adjurations adressées à l’utérus. 

 

Ligne I : Ce passage est en partie déjà analysé parce qu’il fait mention d’une paire de 

chiens, animal associé à l’infernal et hautement évocateur. Il a aussi cela de particulier qu’il 

fait état d’une autre procédure déterminante : la mise sous serment qui, dans les conjurations, 

joue un grand rôle. En soi, d’ailleurs le verbe Ñρκίζω a ce sens de ‘’faire prêter serment, faire 

                                                 
231 PAUSANIAS, Description de la Grèce, 6.7-11; Souda, s.v. Euthymos; ÉLIEN, Histoires variées, 8.18; 
STRABON, Géographie, 6.1.5; CALLIMAQUE, Aetia, 98. Pour plus de renseignements consulter 
BONNECHERE, P., Trophonios de Lébadée, Leyde, Boston, 2003, p. 113-114. 
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jurer’’ et ‘’prendre à témoin d’un serment, adjurer’’. L’Óρκος, ‘’serment’’, mais au propre ‘’ce 

qui enferme ou contraint’’ est à la base même de l’exorcisme. Le verbe Ñρκό-ω, lui aussi, sera 

très présent par la suite sur les amulettes, non seulement exorcistiques, mais aussi 

prophylactiques, adjuratoires et médicales. Dans l’amulette de Phalasarna le contexte 

entourant la phrase n’est pas clair, mais il implique un Pompa(..)etôi : il est raisonnable de 

penser qu’il s’agit du datif de Pompaios, l’épithète d’Hermès, celui qui conduit les âmes chez 

Hadès après leur mort232. Une telle divinité serait toute indiquée dans cette situation. ‘’Nous 

faisons jurer’’ soit à Pompaios, soit par Pompaios : jurer par les divinités infernales ou par 

l’eau du Styx est un motif ancien et commun. La paire de chiens, en tant que représentants 

chthoniens, pourrait aussi remplir ce rôle. Personnellement j’ajouterais que ΠΟΜΠΑ[1-

2]ΕΤΩΙ rappelle deux textes qui ont été examinés un peu plus haut : l’amulette PGM CXIV 

ligne 11 et le charme d’attraction PGM IV, ligne 2730. Dans le premier texte nous avons pris 

ce mot, en partie reconstitué lui aussi, pour une rencontre de nature démoniaque 

(™]πιπ[ο]μπÁς peut prendre le sens ‘’demonic visitation’’ ou ‘’sending of demons upon 

somebody’’ ou plus généralement, ‘’enchantment’’233), ce qui reste toujours dans la sphère 

des entités infernales. On pourrait conjecturer selon cette interprétation, que la formule adjure 

des démons qui visitent les habitants des maisons de la ligne B. Mais le sens commun de 

™πιπομπή est plutôt ‘’sort jeté, maléfice’’ et c’est celui qu’on retrouve dans la formule 

d’attraction amoureuse où il est dit qu’à Hécate furent attribués les routes redoutées et les 

âpres charmes (™πιπομπή). Avec cette acception, cependant, il devient plus difficile de faire 

ressortir un sens acceptable pour la phrase de la tablette de Phalasarna. 

  

Ligne J : Ici se trouve une autre surprise de taille : on peut y lire Ασκι Κατασκι 

Αασιαν (…), tandis qu’en E et K il est question de τετραγος (génitif de τετραξ ?), en O, Τραξ 

Τετραξ Τετραγος et enfin en P, Δαμναμενευ. De fait, il s’agit là des Ephesia Grammata, 

authentiques, même si plus ou moins retravaillés, ce sont bien les mots mystiques qui auraient 

été inscrits sur la statue d’Artémis à Éphèse et dont la valeur protectrice est assurée dès le IVe 

s. av. J.-C. Il s’agit de la formule magique par excellence dans le monde hellénique (qui dit 

hellénique, entend moins susceptible d’influences extérieures que hellénistique). 

L’énonciation canonique de ces six mots était la suivante : ¥σκιον κατάσκιον λίξ τέτραξ 

δαμναμενεύς α‡σιον (ou α‡σια), et elle nous est connue grâce à Clément d’Alexandrie qui 

                                                 
232 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 255 propose la reconstruction Pompaios pour ce 
terme. 
233 DANIEL, R.W., ‘’Some Φυλακτήρια’’, ZPE 25, 1977, p. 149. 
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appuie ses dires sur l’autorité d’Androcydes. Si Clément, premier des Pères de l’Église ne 

remonte pas plus loin que 200 ap. J.-C., sa source, elle, est antérieure au Ier s. av. J.-C., peut-

être même peut-on remonter jusqu’au IVe s. av. J.-C. Par la suite Hesychios, au Ve s. ap. J.-C. 

lui fait écho à ce détail près qu’il donne une terminaison en –ον plutôt qu’en –α au dernier de 

ceux-ci. Tous deux tentent aussi d’attribuer un sens à chacun des termes, reliant ¥σκιον à 

l’ombre, κατάσκιον à la lumière, λίξ à la terre, τέτραξ à l’année, δαμναμενεύς au soleil et 

α‡σιον (ou α‡σια) à la vérité. Mais les Anciens, comme beaucoup de modernes, se sont laissés 

prendre à chercher une signification là où il n’y en a pas : le jeu n’en vaut pas la chandelle et 

ne fera que semer la confusion là où les choses semblent pourtant si simples : ce sont des 

barbara onomata, au même titre qu’abracadabra. Leur valeur réside d’avantage dans leur 

sonorité, lorsque prononcés à voix haute, chantonnés, scandés… ou peut-être dans une 

certaine valeur isopséfique qui désormais nous échappe complètement. Mais c’est tout. Ils 

n’ont pas d’étymologie démontrable, tout au plus est-il logique de faire dériver δαμναμενεύς 

de δαμάζω ‘’dompter’’, mais c’est le seul auquel on puisse réellement rattacher une racine 

linguistique et c’est aussi le seul qui, par ailleurs, sera utilisé comme hypostase. Eustathe le 

grammairien, Pausanias le lexicographe et Photios le disent tous les trois : ce sont des mots 

obscurs et inintelligibles. Fait marquant : à la fin de sa notice sur les Ephesia Grammata 

Hesychios spécifie ‘’cela est sacré et pur’’, formule qui, étrangement, ressemble à la fin de la 

formule de Pibechis que nous verrons plus loin et qui est d’influence particulièrement 

hébraïque, mais aussi très syncrétique. C’est surtout un canon de l’exorcisme. Celle-ci 

s’achève sur la consigne : ‘’Garde-toi pur, ce discours est hébraïque et préservé parmi des hommes purs’’. 

Le mot qu’utilise Hésychios est ¤για alors que dans le formulaire des PGM, la formule de 

Pibechis emploie καθαρός, mais l’idée est étrangement similaire234. 

 

Si on ne peut trouver un sens à la formule éphésienne, peut-on espérer au moins en 

découvrir l’origine ? Encore une fois il y aura des espoirs déçus. Il est douteux que ces mots 

magiques soient associés d’une façon ou d’une autre au culte d’Artémis. Pausanias et 

Eustathe nous disent que, obscurément et énigmatiquement, ils étaient gravés sur les pieds, la 

ceinture et la couronne de la statue. Mais il reste que cette déesse n’est pas connue pour être 

une patronne de magie. Le fait même qu’ils hésitent quant à la localisation exacte de 

                                                 
234 CLÉMENT D’ALEXANDRIE, Stromates, 5, 8, 42, 2; HESYCHIOS, s.v. 'Εφέσια Γράμματα; EUSTHATE, 
À propos d’Homère, Od., 19, 247; PAUSANIAS, s.v. 'Εφέσια Γράμματα; PHOTIOS, s.v. 'Εφέσια Γράμματα; 
PGM IV 3007-3086 Le (charme) éprouvé de Pibechis pour ceux possédés par des daimons, lignes 3085-3086. 
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l’inscription sur la sculpture, porte à se défier du renseignement qu’ils donnent235. Il est fort 

possible que, cherchant une étiologie à une formule qui prenait en importance (tout comme ils 

lui ont cherché une étymologie), les Grecs anciens l’aient associée à la tradition de l’Artémis 

éphésienne. Peut-être simplement parce qu’Éphèse étant tout à côté du Proche-Orient, 

l’hypothèse gagnait en probabilité.  

 

Toutefois, pour jouer à l’avocat du diable, je tiens à remarquer que si Artémis n’est 

normalement pas reconnue pour ses qualités de magicienne, il ne faut pas oublier que dans sa 

proximité avec Hécate elle est fortement associée à la magie236. Certes, dans les deux 

formulaires des PGM dont il est question, elle n’a pas un rôle de premier plan et le papyrus 

duquel ils ont été tirés date du IVe s. ap. J-C., ce qui est beaucoup plus tardif que la tablette de 

Phalasarna. Mais il demeure, dans les deux cas, que les qualités qu’on lui attribuait ne 

laissaient aucun doute sur ses pouvoirs magiques. De plus la prière à Séléné fait allusion, 

quelques lignes après avoir spécifié que les démons tremblent de peur devant Artémis-

Perséphone-Séléné, à un sceptre magique que tient la déesse. Sur ce sceptre Chronos aurait 

gravé Δαμνώ, Δαμνωμένεια: Δαμασάνδρα: Δαμνοδαμία237, or ces mots magiques sont 

construits sur la base de permutations de δαμναμενεύς, l’un des Ephesia Grammata. 

 

Malgré ces remarques en faveur d’une ascendance artémisienne ou peut-être même 

éphésienne, Clément d’Alexandrie propose une autre possibilité qui semble très intéressante 

également, même si la profusion d’hypothèses antiques est souvent synonyme de l’ignorance 

de leurs auteurs. Ces termes auraient été inventés par les Dactyles idéens238. Ces dix maîtres 

des arts du feu, des incantations et des recettes magiques, acolytes de Rhéa Cybèle et sujets 

aux transes extatiques (comme les Bacchantes) seraient les créateurs parfaits pour les 

Grammata, surtout qu’ils sont des habitants de l’Ida en Crète239. C’est bien de là que provient 

la tablette de Phalasarna et elle porte une des plus anciennes occurrences des Ephesia 

Grammata, coïncidence pour le moins intéressante. Enfin, Athénée transmet une information 

vitale sur la date des fameux mots magiques : dans les Deipnosophistes, il a conservé un 

                                                 
235 Le scepticisme concernant l’origine éphésienne des Grammata dont je fait état ici est celui de McCOWN, C., 
‘’The Ephesia Grammata in popular Belief’’, TAPhA 54, 1923, p. 129. 
236 Proximité établie, je le rappelle, dans PGM IV 2708-2784 : Another love spell of attraction et PGM IV 2785-
2890 : Prayer to Selene for any spell. 
237 PGM IV 2842-2849 
238 CLÉMENT D’ALEXANDRIE, Stromates, 1, 15, 73, 1. 
239 Ou possiblement en Phrygie si on se fie à DIODORE, 5, 64. Il leur donne la Crète comme lieu d’origine mais 
il mentionne que d’autres historiens les font venir de l’Ida en Phrygie. PAUSANIAS, Description de la Grèce, 5, 
7, 6 et APOLLONIOS de RHODES, 1, 1124 s’accordent avec Diodore en les disant Crétois. 
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fragment du comique Anaxilas qui décrit un drôle de personnage aux mœurs particulières. Cet 

homme, outre le vin de qualité qu’il boit, ses minces chlamydes et les fins souliers qu’il porte, 

a en plus sur lui des petites pièces de cuir inscrites avec les ‘’jolies lettres d’Éphèse’’. 

Anaxilas remonte au IVes. av. J-C. Il est donc clair que les mots magiques dont il est question 

ici ne peuvent être issus que d’un fond grec, ou en tous les cas, pré-hellénistique. C’est une 

supposition très raisonnable au vu de la date du texte cité par Athénée et de celui de 

Phalasarna.  

 

Du même pas, Anaxilas nous incite à aborder une autre question essentielle : celle de 

l’utilisation des Grammata. Deux applications sont possibles : ils pouvaient être soit récités, 

soit portés comme amulettes. Dans un cas comme dans l’autre, ils remplissaient un office 

apotropaïque. Pour étayer la première proposition, l’histoire la plus déterminante est sûrement 

celle de Crésus sur le bûcher. Après avoir perdu la bataille contre les Perses et avoir été 

vaincu à Sarde, le roi fut pris vivant et Cyrus décida de le faire brûler vif. Au moment où il 

allait mourir de la sorte, Crésus aurait prononcé ces paroles obscures et inintelligibles. C’est 

ce que rapportent Eustathe, Photios, Suidas et Pausanias. Ils n’ont pas donné plus de détails, 

mais il est évident que c’est ce qui, selon eux, a sauvé le riche régent et non, comme le 

soutient Hérodote, le fait d’avoir prononcé par trois fois le nom de Solon240. Pausanias, 

Eusthate et Photios ajoutent ce détail que les paroles (ou voyelles : φωναˆ) que Crésus a dites 

contenaient une nature, un sens qui détourne le mal (¢λεξίκακον), auquel Crésus devait son 

salut. Il serait séduisant d’établir un rapport entre le fait que Crésus doive la vie sauve aux 

Ephesia Grammata et la reconstruction qu’il entreprend de l’Artémision d’Éphèse… Mais la 

coïncidence semble trop parfaite pour être vraie.  

 

Suidas, dans l’article 'Αλεξιφάρμακα retrace une autre tradition tout aussi pertinente et 

dont la source n’est nul autre que Ménandre, poète comique du IVes. av. J-C. Dans la pièce 

ΠαιδίJ le poète écrit que les Ephesia était répétés en tant qu’'Αλεξιφάρμακα en tournant 

autour des nouveaux mariés. Dans le même ordre d’idée, Diogène d’Héraclée, un autre 

grammairien, donne comme définition pour les lettres éphésiaques : ‘’elles étaient des formules, 

                                                 
240 SUIDAS, s.v. 'Εφέσια Γράμματα; HÉRODOTE, L’Enquête, 1, 86. Parallèlement au récit qu’en fait Hérodote 
on peut asseoir encore un peu plus l’ancienneté de la scène de Crésus sur le bûcher : bien qu’il soit impossible 
d’y détecter la trace des lettres éphésiennes, une amphore attique à figure rouge du Peintre Myson montre cette 
image. La date du vase est débattue, mais on le place généralement vers 500-490 av. J.-C.  
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celles que précisément, ceux qui les disaient vainquaient en toutes choses. Comme porter une baguette magique 

en laurier’’241. 
 

Un dernier témoignage sur la valeur apotropaïque conférée à la seule récitation de la 

formule éphésiaque apparaît à la 5e question des Propos de Table de Plutarque que nous 

avons vu un peu plus haut en lien avec les Bacchantes qui rejettent leur tête par en arrière 

lorsqu’elles sont prises de délire. On y apprend qu’il faut se garder des plaisirs de la musique 

dégénérée et surtout la manière de le faire : Lamprias explique comment il est possible 

d’utiliser Euripide, Pindare et Ménandre pour détourner un homme des mimes et des chants 

d’un art mauvais, ‘’de même que les mages poussent ceux qui sont possédés (δαιμονιζομένους) à s’énumérer 

à eux-mêmes et à nommer les Ephesia Grammata’’242. Nous avons vu que le terme δαιμονιζομένους 

pouvait se référer à la possession. Il s’agit sans conteste du texte le plus clair à propos de ces 

lettres qui sont déjà présentes, et avec la même fonction exorcistique, dans l’inscription 

crétoise qui nous occupe, cinq siècles auparavant. La pérennité des rites en matière de magie 

ne doit pas étonner, puisque la force de l’incantation tient à la répétition exacte de formules. 

En revanche, cette identité entre la réalité décrite par la tablette de Phalasarna et le texte de 

Plutarque doit nous inciter à ne pas considérer les sources tardives comme étant ‘’neuves’’, et 

cela même si elles semblent ne pas avoir eu d’antécédent classique : cette inscription aurait-

elle été perdue que rien n’aurait transpiré de ces réalités en milieu crétois aux alentours de 

300 avant J.-C. et qu’on aurait crié aux influences orientales chez Plutarque. 

 

Par ailleurs, les  Ephesia Grammata pouvaient aussi se porter en amulette. Une autre 

histoire, racontée par Eustathe, Photios et Suidas, en fait foi. Un Milésien et un Éphésien 

concouraient à la lutte à Olympie et le Milésien ne parvenait pas à lutter. Pour cause, son 

adversaire avait autour du talon les lettres éphésiennes. Quand on s’en aperçut on lui retira 

son nikètikon et il fut battu trente fois de suite. Cette anecdote concorde tout à fait, dans ce 

qu’elle nous apprend, avec le comportement du philosophe rapporté par Anaxilas : lui aussi 

portait les lettres, qui étaient inscrites sur des bouts de cuir. 

 

Mais la plus significative parmi ces locutions reste Damnameneus ‘’le dompteur’’ (du 

verbe δαμάζω) (ligne P), seule personnification de tous les Grammata et qui serait en fait, 

                                                 
241 SUIDAS, s.v. 'Αλεξιφάρμακα; DIOGÈNE, s.v. 'Εφέσια Γράμματα (ma traduction). 
242 PLUTARQUE, Propos de Table, 706 e (ma traduction). 
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selon Nonnos, le nom d’un des Dactyles idéens243. Qu’il ait pu être au départ un de ces êtres 

mythiques, c’est à la limite possible, mais avec le temps, d’après ce qu’on peut voir dans les 

papyri et les amulettes, il a fini par avoir sa personnalité propre. Sans être un dieu, il serait à 

classer parmi les entités de type daimon et ses pouvoirs lui permettraient de soumettre les 

démons mauvais. Il est considéré comme un symbole de puissance, d’autant que 

Damnameneus est le nom que les pythagoriciens donnaient au soleil244. On le reconnaît sur 

plusieurs autres phylactères au cours des siècles suivants, dont un servant à conjurer la fièvre 

pour un certain Amatis : au milieu de nombreux motifs très représentatifs de l’exorcisme, telle 

la formule ™ξορκίζω σε, se trouve notre dompteur. Il est aussi sur une amulette de protection 

contre les forces du mal pour une Eugenia. Et enfin, il est très éloquent qu’il soit présent dans 

l’exorcisme par excellence : PGM IV 3007-3086 : le charme de Pibechis245.  

 

La présence de Damnameneus laisse poindre l’idée que le but de la tablette n’est pas 

seulement de protéger une personne ou une habitation, mais aussi de chasser un mal 

quelconque puisque la fonction de cette personnification, à la base, n’est pas de protéger, ou 

de préserver du mal. Défendre, c’est par contre le rôle de Zeus Alexikakos qui est invoqué au 

début de la tablette. Damnameneus est au contraire celui qui dompte, soumet, contraint. C’est 

par ailleurs ce qu’on lui demande de faire à la ligne P et Q : ‘’dompte (à l’impératif) par la contrainte 

ceux qui refusent misérablement et ‘’celui qui me ferait du mal’’. 

 

Ligne K (et aussi ligne E): Sur la tablette de Phalasarna apparaît un autre des 

Grammata : τέτραξ. Ici on cherche à chasser une chèvre au nom de Tétragos (génitif de 

τέτραξ ?). À ma connaissance c’est le seul cas où ce terme est hypostasié246. Il n’est pourtant 

pas abusif de prendre ce nom comme dérivant de la formule éphésienne, même si cela reste 

propre à ce texte. Il est difficile de déterminer le rôle et la nature de cette entité, mais il y a 

tout lieu de croire que sa nature et ses prérogatives étaient comparables à celles de 

Damnameneus : tous deux sont des puissances qui servent de conjuration. 

                                                 
243 NONNOS, Dionysiaques, 14, 39. 
244 Sans compter qu’il peut aussi être rapproché d’Hadès : ce dernier a souvent l’épithète ¢δάμαστος : 
indomptable. La même racine a donné le nom de l’incarnation des Grammata. 
245 Amulette pour Amatis: DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol 1, 1990, p. 49-52 ; 
Amulette pour Eugenia : FARAONE, C.A. et KOTANSKY, R., ‘’A Inscribed Gold Phylactery in Stamford, 
Connecticut’’, ZPE 75, 1988, p. 257-266; PGM IV 3007-3086 : le charme de Pibechis : GRESE, W.C. (trad.), 
dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation Including the Demotic Spells, vol. I, 2e éd., 
Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 96-97. 
246 Comme je le noterai plus loin, Lix Tétrax est le nom d’un démon juif, selon le Testament de Salomon. Mais 
les Hébreux n’ont retenu que le nom du gramma, rien de plus. Certainement pas ses attributions telles qu’on peut 
s’en faire une idée par le texte de Phalasarna. 
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Sur cette ligne donc, on trouve une exhortation visant à chasser une chèvre avec 

violence hors du jardin. Plusieurs points sont particuliers ici : d’abord la chèvre. Il n’est plus 

nécessaire depuis l’analyse du premier chapitre de La maladie sacrée, de démontrer les 

rapports qu’elle peut avoir avec l’épilepsie et la possession. Mais rien dans la culture grecque 

traditionnelle, contrairement à celle des juifs ou des chrétiens, ne permet pour autant 

d’affirmer qu’elle était perçue d’office comme l’incarnation d’un démon247. C’était au 

contraire un animal inoffensif couramment sacrifié aux Olympiens.  

 

À haute époque, la chèvre n’échappe pas cependant à certains penchants néfastes et 

elle est considérée comme dangereuse dans le mythe de Bellérophon. En effet, le monstre que 

doit combattre le héros a le corps et la tête d’un lion, la queue en serpent et une tête de chèvre 

au milieu du dos. Et c’est de cette dernière que la Chimère -Χίμαιρα- tire son nom puisqu’elle 

en est a composante principale, non pas le lion comme on aurait pu le croire de prime abord 

au regard des représentations248. D’ailleurs, le terme χίμαιρα s’utilise aussi bien pour l’une et 

l’autre : l’animal et le monstre. En fait, il faut préciser ici que l’ambiguïté qu’on perçoit dans 

la façon de considérer la chèvre tient à une distinction qui, bien qu’elle ne soit pas nettement 

tranchée, fait une grande différence dans l’esprit grec : il y a chèvre et chèvre. L’animal 

domestique (α‡ξ, α„γός) n’est pas tout à fait porteur de la même symbolique, même si parfois 

il s’en approche, que la chèvre sauvage (α‡ξ ¥γριος), celle qui correspondrait d’avantage à ce 

qu’on voit dans le texte de Phalasarna et clairement aussi dans La maladie sacrée. La chèvre 

oscille donc entre deux pôles : sauvage et mauvais par opposition à domestiqué et bon. C’est 

sur cette distinction un peu mouvante qu’il faut miser pour comprendre la bête dont il est ici 

question249. Or la chèvre de la conjuration de Phalasarna prend nettement place dans le 

                                                 
247 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 255  établit pour sa part un rapport avec le démon 
hébreux poilu śĕ׳îrîm et sa parèdre, la śĕ׳îrāh ainsi que la šēdim du Deut. 32:17 et du Ps. 106:37. Mais je crois 
qu’il s’agit d’une interprétation orientée par la communis opinio et que la chèvre n’avait pas dans la tablette de 
Phalasarna le même caractère que chez les Hébreux. De plus, si on dévie du côté des influences hébraïques et 
proche-orientales le sujet devient très vaste et scabreux. 
248 JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, Zurich, Munich, 1986, donne une bonne idée de 
l’ambivalence morphologique relative à la Chimère : elle commence son commentaire sur l’iconographie avec la 
phrase ‘’Ce monstre, en dépit de son nom, se présente d’abord comme un félin.’’ (p. 256) et ajoute au dernier 
paragraphe ‘’L’élément essentiel de la Chimère semble non point le lion, quoique le monstre apparaisse d’abord 
comme tel, mais la chèvre qui lui donne son nom.’’ (p. 259). Ces deux assertions ne se contredisent pas, mais 
montrent bien la nature double et équivoque de la Chimère. 
249 BRULÉ, P., ‘’Héraclès à l’épreuve de la chèvre’’, dans, Le bestiaire d’Héraclès, IIIe rencontre héracléenne, 
Actes du Colloque organisé à l’Université de Liège et aux Facultés Universitaires Notre-Dame de la Paix de 
Namur, du 14 au 16 novembre 1996, C. BONNET, C. JOURDAIN-ANNEQUIN, V. PIRENNE-DELFORGE 
(éds), Kernos, suppl. 7, 1998, p. 264 à 266. Pour les Anciens, il y avait clairement un lien entre la domestication 
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mauvais bestiaire de l’imaginaire hellénique, au même titre que la Chimère de Bellérophon. 

Et donc, il faut dire quelques mots sur cette dernière pour bien comprendre la première. 

 

L’histoire de Bellérophon et le mythe de la Chimère nous sont parvenus par diverses 

sources. D’abord dans la littérature, c’est chez Homère qu’on les voit pour la première fois. 

Au sixième livre de l’Iliade, alors que Glaucos déclame sa généalogie, il raconte l’histoire de 

son ancêtre : faussement accusé par Antée, l’épouse du roi Proetos de Tirynthe, d’avoir tenté 

de s’unir à elle contre sa volonté, le héros fut envoyé en Lycie, porteur d’une tablette scellée 

avec un funeste arrêt pour lui-même. N’osant pas tuer un hôte, par peur de représailles 

divines, Proetos comptait faire exécuter cette odieuse tâche par Iobatès, son beau-père. 

Cependant, lorsqu’il arriva chez ce dernier, le héros fut traité en invité de marque et neuf jours 

durant on lui fit honneurs et festins. Puis au dixième matin, le roi le questionna et lui demanda 

la missive. En prenant connaissance du message, Iobatès se trouva bien embêté puisqu’il ne 

pouvait, lui non plus, porter atteinte à un hôte sans encourir la colère des dieux. Du coup il lui 

commanda de tuer la Chimère, certain d’avoir ainsi trouvé un expédiant efficace qui ne le 

compromettait en rien. Bien entendu, Bellérophon triompha de l’épreuve, ainsi que de toutes 

les autres que lui imposa Iobatès et à la fin, en reconnaissance de sa valeur, le roi lui donna 

pour épouse sa seconde fille.  

 

Voyons la description que donne le poète de la Chimère : monstre invincible, lion 

devant, serpent derrière, chèvre au milieu, qui crachait terriblement des torrents de flammes. 

Détail supplémentaire, l’Iliade nous apprend aussi qu’elle fut nourrie en Lycie par 

Amisodaros pour la ruine des hommes250. Dans la Théogonie, Hésiode va exactement dans le 

même sens. Il rapporte qu’elle exhalait un feu inextinguible, qu’elle était terrible, grande, 

rapide, forte et qu’elle avait trois têtes : une de lion aux yeux brillants, l’autre de chèvre 

(χιμα…ρης), l’autre de serpent, puissant dragon et puis il ajoute en parallèle les vers d’Homère : 

lion devant, dragon par derrière, chèvre (χ…μαιρα) au milieu, exhalant terriblement un souffle 

de feu dévorant. De même, dans le Catalogue des femmes il mentionne qu’elle crachait le 

feu251. Pindare pour sa part, ne retient dans les Olympiques, que le fait que la Chimère 

vomissait des flammes et qu’elle fut tuée par Bellérophon252. Euripide quant à lui, évoque 

                                                                                                                                                         
et l’amélioration de la nature d’un être. L’état sauvage est pour sa  part associé à un caractère mauvais, voir le 
mal tout court. 
250 HOMÈRE, Iliade, 6, 152-206 et 16, 328-329. 
251 HÉSIODE, Théogonie, 319-325 et Catalogue des femmes, fr. 43a 87 MW. 
252 PINDARE, Olympiques, 13, 127. 
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rapidement ces mêmes caractéristiques dans l’Ion. Lorsque la mère du jeune gardien vint à 

Delphes consulter l’oracle, il décrivit aux esclaves qui l’accompagnaient les tableaux qui 

ornaient le portique du temple et parmi ceux-ci il en était un où on pouvait voir un homme 

monté sur un destrier volant abattant un monstre à trois têtes qui crachait le feu. De même 

dans la pièce perdue Sthénébée, Bellérophon lui même commentait son exploit et il signalait 

qu’en frappant le monstre à la gorge, un trait de feu avait roussi l’aile de Pégase. Par contre 

dans l’Electre, alors que l’auteur détaille la cuirasse d’Achille et la représentation de la 

Chimère qui l’orne, c’est en tant que lionne bondissante, toutes griffes dehors, qu’il la 

dépeint. Mais encore une fois, le poète mentionne son aptitude à cracher le feu253. Apollodore 

rapporte essentiellement la même histoire qu’Homère et sa description du monstre est 

conforme à la tradition : elle avait la partie avant d’un lion, l’arrière d’un serpent et une 

troisième tête, celle d’une chèvre au milieu, par laquelle elle soufflait le feu. La Chimère 

ravageait la contrée et détruisait les troupeaux, car dans un seul corps elle avait la puissance 

de trois bêtes. Il est singulier qu’ici l’auteur précise que le feu est craché, non par la bête en 

général, mais spécifiquement par la chèvre254. Ce sont donc les principales sources grecques 

par lesquelles nous est parvenu le mythe de la Chimère. Par la suite, les auteurs romains ont 

repris dans leurs écrits les mêmes caractéristiques et n’ajoutent rien de neuf 255. Mentionnons 

que parmi ceux-ci, Ovide souligne lui aussi que c’est par le milieu de son corps, c’est donc à 

dire la chèvre, que la Chimère crachait le feu. 

 

Notre document le plus ancien reste la digression de l’Iliade. Toutefois, les exégètes 

s’entendent généralement sur le fait qu’elle est en réalité un aboutissement, un résumé de 

plusieurs poèmes antérieurs racontant l’épopée du héros. Le Lai de Bellérophon est déjà un 

texte syncrétique. Cette histoire a des sources multiples dont le contenu est parfois 

disparate256. En fait, dans l’état actuel des choses, on peut penser que la légende se serait 

construite sur des emprunts et des transferts répétés d’une rive à l’autre. Toutefois même si on 
                                                 
253 EURIPIDE,  Ion, 203-204 ; Sthénébée, fr. 665 a Kn ; et Electre, 473-474. La tragédie Sthénébée est ainsi 
nommée en référence à l’épouse de Proetos, celle qu’Homère appelle Antée, mais qu’Hésiode aussi appelle 
Sthénébée dans le Catalogue des femmes, fr.129 MW. 
254 APOLLODORE, 2, 3, 1. 
255 HYGIN, fables, 57; LUCRÈCE, 5, 905; OVIDE, Métamorphoses, 9, 647 et Tristes, 4, 7, 13; SÉNEQUE, 
Médée, 828. 
256 Spécification donnée par SALVIAT, F. et WEILL, N., ‘’Un plat du VIIe siècle à Thasos : Béllérohon et la 
Chimère’’, BCH, 84, 1960, p. 376. D’autre part, il ne saurait être question de s’attaquer ici au problème de la 
genèse du mythe de Bellérophon, mais il reste clair que des influences variées ont pénétré l’histoire du héros. 
Même si ce n’est pas une preuve en soi, les nombreuses variantes de ce récit pourraient indiquer que les sources 
qui ont servi à son élaboration étaient diverses et parfois même incompatibles. Pour une revue des différentes 
versions du mythe de Bellérophon, voir GANTZ, T., Mythes de la Grèce archaïque, D. AUGER et B. 
LECLERCQ-NEVEU (trads), Paris, 2004, p. 557-562. 
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localise difficilement la patrie du héros (Corinthe, Achaïe, Asie ?), le monstre qu’il doit 

combattre, lui, est un élément grec dans cette tradition. Peut-être l’inspiration de la créature 

polymorphe vint-elle de l’Orient : nous ne pouvons ignorer que sur certaines des 

représentations hittites nous retrouvons aussi des animaux fabuleux hybrides à corps de lion et 

que la Perse achéménide et le Louristan également avaient des représentations de monstres 

avec une tête sur le dos, mais la combinaison lion-tête de chèvre-serpent ne se trouve nulle 

part ailleurs que dans les sources grecques. Il reste possible qu’elle résulte de modifications 

apportées à des modèles préexistants par des artistes à l’époque archaïque, mais gardons à 

l’esprit que l’incorporation de la chèvre en tant qu’animal dangereux provient fort 

probablement de la Grèce257. Animal qui du reste, si on la dépouille de sa composante 

mythique et surnaturelle, n’a rien de menaçant ou de monstrueux comparativement au lion ou 

au serpent. Mais il demeure que cette chèvre, toute innocente qu’elle puisse paraître, avait, 

aux yeux d’un Grec, quelque chose qui la faisait considérer comme étant malfaisante et 

dangereuse. Essentiellement, ce qui nous intéresse de la Chimère c’est cette chèvre, elle qui, 

comme Apollodore le souligne, soufflait des flammes. Cette question est fondamentale : le 

monstre crache le feu par laquelle de ses trois entités? À cela nous pouvons répondre en 

tenant compte de l’iconographie.  

 

Les illustrations du combat de Bellérophon contre la Chimère sont nombreuses et elles 

apparaissent sur des vases proto-corinthiens dès le début du VIIe s. av. J.-C., l’époque des 

premiers épisodes narratifs du mythe. Les pièces les plus anciennes montrent toutes la même 

scène : le héros monté sur Pégase attaquant le monstre. Étonnamment, seul cet exploit semble 

avoir retenu l’attention des peintres, car de sa lutte contre les Amazones et de celle contre les 

Solymes, aucune représentation ne nous est parvenue258. La Chimère fut certes son ennemie la 

plus redoutable et on peut même aller jusqu’à dire que, des trois bêtes qui la composaient, la 

chèvre est celle que le héros craignait le plus. L’iconographie nous permet d’affirmer cela 

avec assurance car sur les représentations, c’est elle qu’il tue en premier et non le lion ou 

même le serpent, pourtant à priori plus féroces. Sur un plat de Thasos du VIIe s. av. J.-C., et 

donc parmi les plus anciennes manifestations figurées, on peut voir qu’elle est transpercée par 

la lance que tient Bellérophon. Il n’a pas frappé n’importe où, mais au point ou la puissance 

démoniaque de la Chimère est condensée259. Par ailleurs le protomé n’a pas l’aspect d’une 

                                                 
257 JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, p. 256-257. 
258 GANTZ, T., Mythes de la Grèce archaïque, 2004, p. 561. 
259 SALVIAT, F. et WEILL, N., BCH, 84, 1960, p. 381. 
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bique à l’air timide : l’artiste a tenté de lui donner un peu de panache et bien qu’il soit 

dépourvu de pattes, à l’instar du modèle répandu à Corinthe, il est doté d’une crinière hérissée 

comme celle qu’on retrouve sur la Chimère d’une aryballe du musée de Boston260, celle sur 

les antéfixes de l’Héracléion de Thasos et sur celle trouvée à Arezzo en Toscane. Cette 

dernière, datant du Ve s. av. J.-C., est elle aussi blessée et, si on ne peut voir l’arme de 

Bellérophon comme sur les peintures des vases, ici ce sont les gouttes de sang jaillissant du 

cou du caprin qui démontrent que cet animal est celui dont le héros a voulu se défaire en 

premier. Sur l’épinetron du Musée National d’Athènes261 la chèvre est déjà morte, affaissée 

sur le dos du lion qui rugit en direction de Bellérophon dont la lance semble prête à 

poursuivre son impitoyable dessein. D’un genre semblable, un fragment d’oenochoé attique à 

figure rouge du dernier quart du Ve s. av. J.-C.262, dépeint la chèvre transpercée par un trait 

dont la pointe ressort par la gorge. La tête de lion agrippe la lance avec une mine désespérée, 

mais il est clair que pour la chèvre il est trop tard : ce n’est que la pique qui la maintient 

encore droite et si ce n’était du geste éperdu du lion, elle serait affalée sur son dos, bel et bien 

morte. Cette scène avec la chèvre blessée et le lion tentant de la sauver se retrouve aussi sur 

un type monétaire corinthien du IVe s. av. J.-C. dont deux exemplaires nous sont parvenus : un 

trihémidrachme de Corinthe et un hémistatère de Leucade263. Ces quelques exemples 

montrent que la chèvre était bien ressentie par les artistes grecs comme étant la partie du 

monstre la plus menaçante. Il est très rare que ce soit le fauve que vise Bellérophon264. 

 

Apollodore a spécifié pourquoi : la chèvre soufflait le feu. En outre un certain nombre 

de représentations appuient les dires du mythographe. D’abord un sceau d’ivoire de la cité de 

Perachora non loin de Corinthe remontant à la première moitié du VIIe s. av. J.-C. On y voit 

une Chimère ailée tenant un cervidé entre ses griffes et dont la tête de chèvre, placée au bout 

d’une des ailes, crache des flammes265.  De la même manière, la chèvre a le souffle terrible 

sur deux amphores attiques illustrées par le peintre de Bellérophon au VIIe ou VIe s av. J.-C. et 

                                                 
260 MFA, inv. 95.10. SCHMITT, M.L., ‘’Bellerophon and the Chimaera in Archaic Greek Art’’, AJA 70, 1966, p. 
342 et 347.  
261  Musée archéologique national d’Athènes, inv. 2179. SALVIAT, F. et WEILL, N., BCH, 84, 1960, p. 382. 
262 Fragment provenant du Pompéion. Voir JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 65, p. 
252. 
263 JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 79, p. 254 ; LACROIX, L., ‘’Quelques aspects de 
numismatique sicyonienne’’, RBN 110, 1964, p. 43-44 ; AMANDRY, P., ‘’ΠÚρπνοος Χ…μαιρα’’, dans, Mélanges 
d’archéologie et d’histoire offerts à Charles Picard à l’occasion de son 65e anniversaire, tome premier, Paris, 
1949, p. 8-9. 
264 SALVIAT, F. et WEILL, N., BCH, 84, 1960, p. 382. Ils mentionnent en note un fragment provenant 
d’Athènes, NM 18015, où c’est le lion qui est frappé par la lance.  
265 JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 75, p. 253. 



 

 

113

 

provenant de Vari266. Une autre amphore, de Vulci, en Italie, environ des années 530-510 av. 

J.-C. présente une Chimère dont la chèvre est portée par un tronc mi-aile, mi-protomé. Les 

trois têtes ont la bouche ouverte, mais devant celle du caprin, sont dessinés des traits droits 

représentant des flammes267. Une amphore apulienne conservée à Karlsruhe et aujourd’hui 

perdue avait été décrite par H.Winnefeld et d’après ce qu’il en a dit, de ‘’l’écume’’ semblait 

sortir de la bouche de la chèvre268. Cette écume est probablement une façon un peu 

particulière de représenter du feu puisque, de la même façon, sur une cruche apulienne de 

provenance inconnue et conservée au Musée National de Copenhague, des flammes d’un 

aspect un peu particulier, disons presque liquide, sortent de la bouche de la chèvre269. Voilà 

pour les illustrations de la Chimère où la chèvre a la faculté de souffler du feu. Il en est 

cependant quelques autres où ce même pouvoir est attribué à une ou plusieurs des autres 

bêtes. Sur une cornaline gravée d’une collection viennoise, la Chimère est décrite en tant 

qu’animal à deux têtes qui crache le feu 270. La reproduction ne permet toutefois pas de 

contrôler laquelle des bêtes a cette faculté. Cependant, même si nous ne pouvons la porter au 

compte des reproductions de chèvres au souffle brûlant, il reste que cette gemme montre la 

Chimère comme un monstre exhalant du feu. Sur un plat de Camiros de la fin du VIIe s. av. J.-

C. conservé au Louvre, elle est illustrée avec les trois têtes regardant vers l’avant et de ses 

gueules jaillissent des traits ondulés figurant du feu271. Sur trois reproductions c’est le lion qui 

possède ce pouvoir. D’abord sur une aryballe des environs de 650 av. J.-C. conservée à 

Boston272 la Chimère est illustrée debout, marchant, dans une attitude identique à celle du plat 

de Camiros. Seulement, il n’y a qu’à proximité du fauve qu’on peut voir un motif évoquant 

des flammes. Une autre aryballe, datant du premier quart du VIe s. av. J.-C. et conservée au 

Musée National d’Athènes, montre aussi une bête semblable avec la tête de lion crachant des 

                                                 
266 SCHMITT, M.L., ‘’Bellerophon and the Chimaera in Archaic Greek Art’’, AJA 70, 1966, p. 343 et 347. 
267 KRAUSKOPF, I., s.v. ‘’Chimaira (in Etruria)’’, dans, LIMC, 3,1, Zurich, Munich, 1986, no. 35, p. 262. 
268 WINNEFELD, H, Beschreibung der Vasensammlung zu Karlsruhe, Karlsruhe, no. 388, p. 103, mentionné par 
AMANDRY, P., ‘’ΠÚρπνοος Χ…μαιρα’’, dans, Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts à Charles Picard, 
tome premier, Paris, 1949, p. 3. 
269 JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 108, p. 255. 
270 décrite par IMHOOF-BLUMER, F. et KELLER, O., Tier- und Pflanzenbilder auf Münzen und Gemme des 
Klassischen Altertums, Leipzick, 1889, p. 152, no. 1073 et cité par AMANDRY, P., ‘’ΠÚρπνοος Χ…μαιρα’’, dans, 
Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts à Charles Picard, tome premier, Paris, 1949, p. 3. 
271 Louvre A 307. JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 62, p. 252 et AMANDRY, P., 
‘’ΠÚρπνοος Χ…μαιρα’’, dans, Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts à Charles Picard, tome premier, Paris, 
1949, p. 2. 
272 MFA inv. 95.10. SCHMITT, M.L., ‘’Bellerophon and the Chimaera in Archaic Greek Art’’, AJA 70, 1966, p. 
342 et 347. 
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flammes273. Et enfin, dernière de la liste des représentations de la Chimère πàρ πνšουσα, un 

relief de bronze étrusque du VIe s. av. J.-C. provenant de Perugia274 dépeint le monstre assis, 

la chèvre au bout d’un cou sans pattes dont la forme et la courbure se raprochent d’une aile, 

avec ses trois têtes pointant vers l’avant, gueules ouvertes, et qui crache des flammes par sa 

gueule de lion275. Au total, sur onze représentations, six montrent que le feu est craché par le 

caprin seul, une par la chèvre et ses comparses et trois par le lion (avec, en plus, une gemme 

sur laquelle il est impossible de déterminer laquelle des trois têtes possède ce pouvoir). 

 

La chèvre possédait donc, dès l’époque archaïque, une nature qui la faisait considérer 

comme un animal dangereux, d’un point de vue mythique et symbolique, à tout le moins. 

Cette personnalité ambivalente et parfois résolument mauvaise est aussi soulignée par le 

mythe de l’égide. Sans donner trop de crédit à l’étymologie populaire qui faisait de α„γ…ς, …δος  

un mot dérivé de α‡ξ, α„γÒς, il reste que dans l’idée des Anciens, cette arme avait des 

caractéristiques caprines. De nature défensive et offensive, elle est traditionnellement décrite 

comme une peau de chèvre ou un bouclier recouvert d’une peau de chèvre. Dans l’Iliade, 

lorsqu’il agite son égide aux milles franges d’or, Zeus fait se couvrir de nuages l’Ida, le mont 

est secoué et les Achéens sont mis en déroute au milieu des éclairs. C’est aussi avec l’égide, 

selon les prévisions du roi Agamemnon, que le Cronide marquera la chute de la Sainte Ilion : 

quand, outré de la félonie des Troyens qui ont enfreint une trêve et atteint Ménélas d’un trait 

hypocrite, il se dressera, le grand prince de l’éther, et agitera son égide, il fera périr la ville 

scélérate. Ainsi prophétise en pleurant le pasteur d’hommes devant son frère blessé. De 

même, l’égide aux milles franges, agitée fortement par Apollon effraya les Achéens 276. Dans 

un autre contexte, mais avec le même effet, Athéna déploie au plafond de la grande salle son 

égide qui tue durant le massacre des prétendants et alors l’épouvante saisit les félons et les fit 

s’enfuir tel un troupeau de vaches277.  Puis, à un autre moment et dans un autre ordre d’idée, 

la déesse insuffle, en la secouant, de la fureur à Héraclès et Iolaos pour qu’ils tuent Cycnos278. 

                                                 
273 Athènes, Musée National, inv. 17896. JACQUEMIN, A., s.v. ‘’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 21, p. 250 
et AMANDRY, P., ‘’ΠÚρπνοος Χ…μαιρα’’, dans, Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts à Charles Picard, 
tome premier, Paris, 1949, p. 3-4. 
274 KRAUSKOPF, I., s.v. ‘’Chimaira (in Etruria)’’, dans, LIMC, 3,1, no. 31, p. 262. 
275 Cette liste des témoignages iconographiques de la Chimère πàρ πνšουσα est d’abord basée sur le travail de P. 
Amandry qui la disait complète, avec ses six éléments, en 1949. Mais pour en assurer l’intégrité je l’ai complétée 
avec l’article sur les représentations de Bellérophon et la Chimère dans l’art archaïque de M. L.Schmitt et les 
deux articles mentionnés du LIMC. Je ne prétends pas pour autant qu’elle est exhaustive, mais je la crois malgré 
tout représentative. 
276 HOMÈRE, Iliade, 17, 593-596 ; 4, 164-168 ; 15, 229-230 et 318-322. 
277 HOMÈRE, Odyssée, 22, 297-299. 
278 HÉSIODE, Bouclier, 343-344. 
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En revanche, c’est un office de protection que remplit l’arme quand, aux derniers moments de 

la guerre de Troie, Achille traîne le cadavre d’Hector derrière son char : Apollon recouvrit de 

l’égide le corps du mort pour préserver sa chair de toute atteinte279. Elle servit de bouclier 

aussi pour Athéna au cours de ses jeux d’enfance. Triton, sa nourrice, avait une fille, Pallas, 

qui était camarade de jeu de la jeune déesse et toutes deux s’entraînaient aux exercices 

guerriers. Un jour qu’elles s’amusaient de la sorte, Zeus vit Pallas s’apprêtant à frapper, 

inquiet pour sa fille, il abaissa son égide pour la protéger, ce qui détourna l’attention de la 

Tritonide. Elle ne vit pas venir le contrecoup d’Athéna, fut atteinte et mourut. Triste, la jeune 

vierge fit une statue de bois à son image, le palladion. Ce xoanon qui présida plus tard à la 

fondation et l’inexpugnabilité de Troie280. 

 

Mais malgré la ressemblance phonétique entre le nom de l’égide et celui de la chèvre, 

sa nature exacte est confuse et difficile à établir. Alors que souvent elle est décrite comme une 

peau, ailleurs elle est clairement une réalisation artificielle. Elle est fourrure aux poils 

mouvants et oeuvre tressée de fils d’or 281. Virgile confirme la dernière thèse quand il décrit 

les Cyclopes travaillant à l’égide effrayante, l’arme de Pallas Athéna, et qu’ils la recouvre 

d’écailles de serpents en or, d’entrelacs de reptiles et qu’ils posent sur le centre, là où se 

trouve le torse, la tête de la Gorgone dont les yeux roulent encore dans leurs orbites malgré 

son cou tranché. C’est d’une armure artificielle dont il s’agit. Or cette description concorde 

tout à fait avec l’image que présente une coupe attique à figure rouge du peintre Douris datant 

de 480-470 av. J.-C. et provenant de Cerveteri282. On y voit Athéna portant ce qui pourrait se 

rapprocher d’une cape en cotte de maille. Une Gorgone orne le haut de sa poitrine et des 

serpents pendent au bas, dans le dos. Toutefois, pour Euripide, elle est la dépouille de la 

Gorgone que tua Athéna au cours de la Gigantomachie et dont elle couvrit sa poitrine, comme 

d’une armure, mais il est néanmoins question d’une carcasse, non d’un ouvrage artisanal. Une 

dépouille encore, selon Hygin qui dit qu’à la mort de sa nourrice, la chèvre Amalthée, Zeus 

lui prit sa peau pour en faire un bouclier afin de se protéger dans la guerre contre les Titans283. 

Ici c’est bel et bien d’une peau de chèvre dont il s’agit. 

 

                                                 
279 HOMÈRE, Iliade, 24, 18-21 
280 APOLLODORE, Bibliothèque, 3, 12, 3. Pallas est un géant que vainquit Athéna selon JEAN TZÉTZÈS, Sur 
Lycophron, 355. 
281 HOMÈRE, Iliade, 5, 738-742 ; 2, 446-448 ; 18, 204. 
282 Musée du Vatican, inv. 16545. BEAZLEY, J.D., Attic red-figure vase-painters, 2eéd., Oxford, 1963 (1942). 
283 HYGIN, L’Astronomie, 2, 13. 
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D’un intérêt encore plus marqué, Apollodore donne une autre origine à l’égide. 

D’après la myhtologie, Athéna fut une déesse d’une grande sagesse, vigoureuse et vaillante. 

Bon nombre d’exploits lui sont attribués, mais parmi les plus remarquables il y a le fait 

qu’elle tua un monstre terrifiant et très difficile à vaincre nommé Égide. Cette bête était née 

de la terre et elle vomissait des flammes par sa gueule. Elle apparut d’abord en Phrygie et 

incendia complètement la région. Aujourd’hui encore on l’appelle la ‘’Phrygie bûlée’’. 

Ensuite ce fut le Taurus, la Phénicie, les forêts du Liban, l’Égypte, la Lybie et finalement les 

forêts des monts Cérauniens. Tout comme la Chimère, elle terrorisait les hommes et détruisait 

tout sur son passage. Athéna la tua, puis elle revêtit sa peau pour se protéger et pour exhiber 

sa juste gloire284. 

 

Dans une optique plus pragmatique, la chèvre reste associée à certaines émanations de 

chaleur. Pline nous apprend que beaucoup de remèdes sont tirés de cet animal, ce dont il 

s’étonne ‘’car il est réputé n’être jamais sans fièvre’’. De même il consigne les avis d’Archélaüs qui 

croit que les chèvres respirent par les oreilles et qu’elles ont toujours la fièvre : de là peut-être 

la cause de leur haleine plus chaude (ardentior) que celle des brebis285. Varron affirme 

exactement la même chose : selon lui, lorsqu’il s’agit de faire l’acquisition d’une chèvre, il 

faut se méfier et garder à l’esprit qu’aucune personne raisonnable ne peut déclarer les chèvres 

robustes, peu importe leur naissance ou leur provenance, car ces bêtes ne sont jamais sans 

fièvre286. Florentin, dans les Geoponica confirme cette croyance en allant jusqu’à dire que, 

dès lors que la chèvre est toujours fiévreuse, de par sa nature, quand la fièvre tombe, elle 

meurt287. Et enfin Servius ajoute sa voix à celles des autres en notant dans son commentaire 

aux Géorgiques que cet animal n’est jamais sans fièvre288. 

 

En plus de leurs affinités avec le feu et le mal, les caprins sont donc étroitement 

associés à la maladie, à la fièvre et aussi, il faut le rappeler, à l’épilepsie.  Nous avons vu, 

avec l’analyse de La maladie sacrée, le rôle qu’elle peut avoir dans l’apparition des crises et 

des symptômes. Non seulement la chèvre est-elle réputée fiévreuse, mais elle est aussi sujette 

aux crises d’épilepsie. Pour cette raison, le médecin du corpus hippocratique soutient que les 

malades devraient s’abstenir de viande de chèvre. Pourtant Pline, dans la série de traitements  

                                                 
284 DIODORE de SICILE, Bibliothèque historique, 3, 70, 1-5. 
285 PLINE, Histoire naturelle, 28, 42 (trad. ERNOUT, A., CUF) et 8, 76. 
286 VARRON, De l’agriculture, 2, 3, 5. 
287 Geoponica, 18, 9. 
288 SERVIUS, Commentaire aux Géorgiques de Virgile, 3, 380. 
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qu’il rapporte avoir cours à son époque, mentionne le fait qu’on donnait à manger aux gens 

atteint de la maladie, de la viande de chèvre rôtie sur le bûcher d’un homme et des décoctions 

de suif de chèvre et de fiel de taureau. Cependant, il note aussi que l’odeur de corne de chèvre 

brûlée (tout comme celle du cerf) était un déclencheur de crises289. Que les auteurs anciens 

s’accordent ou non sur le fait qu’il faille manger ou éviter la viande de chèvre importe peu. Ce 

qui compte c’est qu’elle est associée, d’une façon ou d’une autre à l’épilepsie. 

 

Il est également possible de la mettre en relation, de façon un peu lâche il faut 

l’avouer, avec la folie. Les filles de Proetos avaient été frappées de démence par Lyssa, on 

s’en souvient, sur l’ordre d’Héra. À ce propos, Pline raconte qu’elle en furent guéries, non 

parce que leur père supplia la chaste Artémis d’apaiser le courroux d’Héra, mais parce qu’un 

berger leur donna à boire du lait de ses chèvres après qu’elles eurent mangé du mélampodion, 

une espèce d’hellébore, une herbe utilisée contre la folie290. Cela les fit revenir à la raison. 

 

Bref, revenant au texte de Phalasarna après cette bien longue parenthèse sur la nature 

caprine, nous pouvons donc affirmer avec certitude que la chèvre entretenait des liens avec la 

maladie qui sont très étroits. Il est plausible que sa position dans le texte présent soit celle 

d’une affection. Et comme la frontière qui sépare la maladie de l’emprise démoniaque n’est 

pas bien grande, j’estime qu’elle est aisément franchie par les chiens, la louve et la chèvre. 

Quelle que soit l’interprétation qu’on fasse de cette dernière, il demeure légitime de la bannir. 

Ici encore, c’est le motif des limites territoriales qui est impliqué : on veut la renvoyer dans 

son domaine.  

 

En plus, on veut lui faire violence, et cette volonté manifeste le désir de la traiter 

comme une entité démoniaque : les démons sont en effet régulièrement menacés, intimidés, 

bafoués : il faut les chasser, et toute procédure visant à les tenir en respect est acceptable. 

C’est le même principe que celui qu’on percevait déjà à la ligne H : faire fuir par la folie.  

 

Le verbe ™λαύνω, chasser, est un autre terme standard. On le retrace ici tout comme il 

est présent, au milieu d’autres motifs types de l’exorcisme, dans le texte de Lucien, Les amis 

du mensonge. On y dit que l’exorciste utilise des serments et des menaces pour chasser le 

                                                 
289 PLINE, Histoire naturelle, 28, 10. 
290 PLINE, Histoire naturelle, 19, 21. 
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démon291. Tout cela ne peut que donner plus de poids à l’hypothèse selon laquelle la tablette 

de Phalasarna comporte un texte exorcistique. Ce verbe, donc, est ici utilisé dans le même 

charme que le verbe φεàγε, et -simple remarque-  il n’y a qu’une seule autre amulette (à ma 

connaissance) qui utilise les deux ordres conjointement : une amulette chrétienne contre la 

fièvre pour une certaine Kalé, qui date du Ve s. ap. J.-C.292. S’il ne s’agit pas d’un hasard 

fortuit, voilà deux textes usant des deux termes de concert, et qui semblent destinés à 

préserver des maladies. 

 

Ligne L : Ce passage présente une singularité peu banale : ‘’Ton nom est Trex léger comme 

le vent’’ : Trex n’est pas autrement connu, mais il est notable dans la mesure où il est identifié 

au vent. Le vocable pour vent est ¢νεμώλιος : ‘’léger vide comme le vent, i.e inutile’’, rien 

qui ne porte la racine de πνεàμα, mais tout rapprochement entre un démon et un vent amène 

nécessairement à l’esprit la notion du pneuma qui peut posséder un corps. Selon R. Kotansky 

c’est une notion distinctement sémitique293, mais je conteste fermement cette assertion sur la 

base des textes littéraires étudiés plus haut et je me demande si ce passage de Phalasarna 

n’irait pas plutôt dans ce même sens. 

 

Ligne M : Elle n’a rien de très particulier. Il pourrait y être question d’un événement 

paroxystique : moment fort d’un rite, d’un culte à mystère, d’une mise à mort d’un animal… 

puisqu’elle se termine par le cri rituel ‘’io’’. Mais rien de plus ne se dégage du contexte. 

 

Ligne N : Pas de contexte intelligible. 

 

Ligne O : Pas de contexte intelligible, mais la présence de Tétragos, dont nous avons 

déjà dit un mot à la ligne K, se confirme. 

 

Lignes P, Q et R : À la fin du texte, on l’a vu, l’officiant demande à Damnameneus de 

dompter un certain nombre d’entités : ceux qui refusent, ceux qui feraient du mal et ceux qui 

feraient des mauvaises choses, comme s’il s’agissait d’un exorcisme. Mais ensuite à la ligne 

R, il est question d’une chèvre aux ailes d’épervier, au vol de pigeon, aux cornes blanches, 

                                                 
291 LUCIEN, Les amis du mensonge, 16 : Ð d� Órkouj ™p£gwn, e„ d� m¾ peisqe…h, kaˆ ¢peilîn ™xelaÚnei tÕn da…mona. 
292 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 254, mentionne d’ailleurs que ce verbe est commun 
mais dans les exorcismes plus tardifs. Amulette contre la fièvre pour Kalé : DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., 
Supplementum Magicum vol 1, 1990, p. 63-66 
293 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 384-385. 
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aux griffes de lion, à la langue et à la barbe de leodrakon. Il est difficile de dire si cette 

créature polymorphe est un autre démon que Damnameneus doit contrôler ou s’il s’agit d’une 

nouvelle entité que la formule invoque. Quoi qu’il en soit, la description thériomorphe est une 

autre caractéristique répandue dans les formules plus tardives, c’est même la façon la plus 

courante de décrire les démons. 

 

 Lignes S et T : La dernière précision consignée par la tablette est difficile à 

interpréter : ‘’qu’il (qui?) ne blesse pas (le porteur?) avec un onguent, une application, une boisson ou une 

formule’’. Si le début du texte pouvait faire penser à une protection pour une ville ou une 

communauté, ce passage, quant à lui, rappelle fortement les amulettes individuelles que 

portaient les gens pour se protéger des actions des mages et des ensorcellements. En ce sens, 

il demeure plus vraisemblable de penser que cette tablette était destinée à un mal individuel, 

mais qu’elle contenait des éléments de protection collectifs, si nous pouvons ainsi nous 

exprimer. La finale ‘’Pilleur de toutes choses’’ ne veut pas dire grand-chose non plus. Serait-

ce une invective adressée au responsable des malheurs qui ont nécessité le phylactère ? En 

tous les cas, il s’agit d’une injure à celui qui voudrait faire du mal.  

 

Après cette apostrophe est inscrite une lettre : a : oserait-on y déceler un numéro? Ce 

qui impliquerait que la tablette n’est qu’une partie d’une série294? Rien n’est moins sûr, 

surtout qu’il serait plutôt bien échu que nous soyons tombés sur le numéro 1. Si cette tablette 

avait été un peu plus tardive nous aurions pu avancer avec beaucoup de certitude l’hypothèse 

que cette voyelle était la première de la série ‘’aeiou’’, mais ici nous ne pouvons que supposer 

qu’une nouvelle phrase débutait. 

 

 En définitive, la tablette de plomb de Phalasarna demeure un document crucial dans 

l’étude de l’évolution du concept de l’exorcisme en Grèce. Je n’ignore pas l’opinion générale 

sur ce qu’elle est : elle ne peut être tenue pour un exemple typique puisqu’elle ne fait pas état 

de la notion de possession, ce qui à cette date ‘’serait impossible’’295. Comme mentionné plus 

haut, on peut envisager qu’elle était destinée à combattre une peste, soit pour le bénéfice d’un 

individu ou d’une communauté296. Quoi qu’on en dise, la tablette comporte déjà le 

                                                 
294 JORDAN, D.R., ‘’The Inscribed Lead Tablet from Phalasarna’’, ZPE 94, 1992, p. 194. 
295 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 254. 
296 Il reste aussi la possibilité d’un contre-charme, car la dernière ligne pose la revendication de ne pas être 
envoûté. Mais cette hypothèse est faible en regard du début de la tablette. Peut-être ce passage était il ajouté en 
cas de contre-attaque du démon ou d’un autre mage. 
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vocabulaire et les termes qui par la suite seront des standards, non seulement dans les textes 

grecs, mais aussi juifs et chrétiens.  

 

Toutefois, je m’inscris en faux, en partie du moins, contre cette théorie. J’estime qu’il 

a, en effet, été démontré qu’on trouvait sur cette tablette la plupart des motifs et des termes 

principaux de l’exorcisme. Sur ce point, tout le monde est d’accord. Là où je diverge de la 

conviction générale, c’est qu’il me semble que le texte de Phalasarna ne fait pas que figure de 

‘’précurseur d’exorcisme’’, je crois qu’il s’agit d’un exorcisme en bonne et due forme. Cela 

est possible, de mon point de vue, parce que le chapitre précédent a démontré que la 

possession en Grèce classique est une réalité locale : du même coup, possession et donc 

exorcisme sont tout à fait envisageables en Grèce sans aucun apport externe, du moins sans 

cette importation que tout le monde s’acharne à placer à l’époque hellénistique. En 

conséquence, si l’on retrouve sur cette tablette toutes les procédures de l’exorcisme, cette 

tablette est un exorcisme. 

 

Dans le même ordre d’idée on doit s’arrêter sur un charme datant du Ier s. av. J.-C. : 

PGM XX 13-19 : le charme de Philinna la Thessalienne contre la migraine : ‘’Fuis mal de tête, le 

lion fuit sous une roche, les loups fuient, les chevaux aux sabots non fendus fuient sous les coups de mon charme 

parfait’’297. 

 

Il n’y a rien dans ce texte qui donne à penser qu’on est face à un cas de possession, on 

y vise seulement une affection physique qui atteint le porteur du charme. Mais un terme type 

de l’exorcisme est encore une fois présent : la formule φεàγε. Une migraine, à qui l’on donne 

différents noms d’animaux sauvages se fait intimer l’ordre de partir. Et pas n’importe quels 

animaux, à nouveau, entre autres, des loups, dont nous avons vu le potentiel en contexte de 

possession.  

 

En outre on retrouve ici une idée qui n’est pas particulière aux amulettes destinées à 

contrer des maux, mais qu’on rencontre un peu partout dans la magie sympathique : l’appui 

du charme sur un thème mythologique, une courte narration qui peut persuader une maladie, 

une divinité, une personne à agir de façon prédéterminée. Dans le cas présent pour persuader 

                                                 
297 Texte tiré de KOTANSKY, R., ‘’Incantation and Prayers’’, 1991, p. 113.    

Φευγ’ Ñδύνη κεφαλÁς: φεύγει δέ [λέων] ØπÕ πέτραν, 
 Φεύγουσι δε λύκοι, φεύγουσι δε μώνυχες †πποι 
 [ƒέμενοι] πληγα‹ς Øπ’™μÁς τελέας ™παιοδÁς] (ma traduction). 
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la migraine de fuir loin du porteur, le charme fait une référence discrète à une histoire qu’on 

connaît par une autre lamelle, d’argent celle-là, trouvée à Carnutum, bien loin des milieux 

magiques égyptiens, dans une tombe romaine et qui porte le texte suivant : ‘’For migraine 

headache. Antaura came out of the ocean; she cried out like a deer; she moaned like a cow. Artemis Ephesia met 

her: ‘’Antaura, where are you bringing the headache? Not to the… ? (ici le texte est perdu)’’298. Antaura est 

le mal de tête incarné. Ainsi, de la même manière qu’Artémis peut contrôler ses 

déambulations et ses actions, Philinna la Thessalienne veut diriger la migraine. Il est 

important de noter que la fille de Létô et Philinna cherchent toutes deux à faire demeurer une 

affection dans les limites qu’elles ont déterminées. Maladie qui est d’ailleurs décrite en termes 

thériomorphes. 

 

 La tablette de Phalasarna et le charme de Philinna sont les textes décisifs pour 

démontrer que la possession et l’exorcisme faisaient partie de la religion traditionnelle 

grecque. Ils sont relativement anciens : la tablette de Phalasarna est même contemporaine de 

plusieurs des textes littéraires mis à l’étude dans la première partie du travail. Tous deux 

semblent relativement exempts des influences extérieures qui teinteront le matériel par la 

suite. Sur ce point, les savants sont souvent partiaux, cependant, si dans les siècles suivants les 

sources littéraires et archéologiques grecques se modifient avec les contacts culturels, ces 

contacts valent dans les deux sens, et il est logique de penser que des éléments grecs ont pu 

s’immiscer dans le matériel des civilisations voisines. L’examen des amulettes plus tardives et 

influencées par les juifs, les chrétiens et les Proche-Orientaux permettra de dégager certaines 

de ces composantes. Pas toutes, voire même très peu d’entre elles, parce que démêler les 

différentes sources du syncrétisme revient à tomber dans une Quellenforschung aussi difficile 

qu’inutile et trompeuse. Néanmoins, il est envisageable d’en cerner quelques-unes. 

L’insertion de traditions grecques dans le matériel d’exorcismes étrangers apparaîtra comme 

la meilleure preuve que celles-ci avaient, au moins potentiellement, une fonction exorcistique, 

puisque d’autres peuples les ont utilisées à cet effet précis. De la même façon, les éléments 

                                                 
298 BARB, A.A., ‘’Antaura, the Mermaid and the Devil’s Grandmother’’, JS, 1981, p. 1-23, et plus 
particulièrement p. 2; aussi KOTANSKY, R., ‘’Incantation and Prayers’’, 1991, p. 113. Texte de la tombe de 
Carnutum, tiré de R. Kotansky : 

πρός ημικράνι<ο>ν: Ανταύρα 
 εξελθην εκ της 
 θαλάσσης, αναβοήσεν ως 
 έλαφος, ανέκραξεν ως βους. 
 Υπαντα αυτη Άρτεμις Εφεσια: 
 Ανταύρα πο[υ] 
 Υπάγ[ι]εις ημικρ[άνιο]ν ; 
 [μ]ή ου[κ ε]ις τάν … 
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apotropaïques étrangers intégrés dans les documents distinctement grecs prendront un 

éclairage nouveau : sans leur faire perdre leur identité grecque, il deviendra évident que ce 

sont des matériaux reliés à l’exorcisme et que les Grecs les ont interprétés et utilisés en ce 

sens. 

 

2.  Les Cyranides 

 

 Dans cette perspective synchronique et syncrétique que nous envisageons, et qui vise à 

élargir le champs des manifestations analysables pouvant offrir un matériel analogue utilisable 

dans le but d’éclairer encore un peu plus les documents proprement grecs, un texte en 

particulier mérite notre attention en ce qu’il provient, partiellement, d’un fond hellénistique et 

fait montre de nombreux éléments distinctifs de l’exorcisme parmi ceux que nous avons 

isolés : les Cyranides. Le texte tel qu’il nous apparaît aujourd’hui résulte de réécritures et de 

compilations successives opérées par différents rédacteurs et la version actuelle est 

inégalement datable, selon les parties. Toutefois, ce qui nous intéresse davantage dans le 

contexte de cette étude, c’est l’idéologie et les conditions desquelles sont émergées les 

différentes sections de ce texte complexe et composite. Ainsi nous pourrons mieux le situer 

dans le temps et dans l’espace pour en faire ressortir les éléments qui serviront de parallèles. 

Les Cyranides constituent un maillon méconnu qui nécessite une présentation plus longue que 

les autres sources, au risque sinon de manquer leur contribution. 

 

Même si la magie grecque ne s’est pas d’abord élaborée sur des apports étrangers, il 

est clair qu’elle s’est d’emblée inscrite dans un contexte d’influences réciproques, notamment 

à partir des conquêtes d’Alexandre. Bon nombre d’écrits se disant d’origine orientale ont 

circulé dans les milieux cultivés. Et sous le règne des premiers Ptolémées ont été traduits en 

grec des ouvrages de tous genres et de toutes cultures pour le compte de la bibliothèque 

d’Alexandrie, augmentant ainsi l’affluence d’idées extérieures. De plus, après Théophraste, 

les sciences rationnelles ont graduellement été supplantées par une littérature vouée aux 

descriptions merveilleuses, réelles et imaginaires, ou consacrée à l’occultisme. Bien que cet 

intérêt fut déjà manifeste dans l’Odysée et dans les Enquêtes entre autres, c’est à l’époque 

alexandrine que la paradoxographie, littérature consacrée aux manifestations fabuleuses et 

exceptionnelles, s’impose comme genre distinct. Les phénomènes naturels, la zoologie, la 

botanique, la géologie, l’histoire et les mœurs locales sont des thèmes fréquemment abordés 
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par ce type de travaux299. Les auteurs Bolos de Mendès et Callimaque, deux contemporains du 

IIIe s. av. J.-C., peuvent en être regardés comme les fondateurs300. C’est aussi à travers ce 

Bolos, un pythagoricien, qu’on a gardé la trace d’une partie des enseignements que 

contenaient les écrits orientaux. Parmi les livres qu’il a composés et dont on possède encore 

quelques fragments, il en est un qui, selon Suidas, s’intitulait Propriétés physiques. La Souda 

ajoute Il traite des sympathies et des antipathies des pierres dans l’ordre alphabétique. Selon 

R. Halleux et J. Schamp301, il faut sûrement ajouter des animaux et des plantes après des 

pierres, car les passages conservés traitent des trois règnes de la nature. Ses répercutions sur 

les sciences naturelles postérieures, en ce qui concerne les sympathies et antipathies, ne sont 

pas douteuses. Pareillement, des traités de magie portant sur ces mêmes sujets, tout comme le 

premier livre des Cyranides, ont reçu en partage une partie de leurs notions à travers les 

travaux de Bolos. 

 

À la même époque, se développe le genre des physica, ainsi nommé du fait qu’il porte 

un intérêt aux lois (occultes) de la nature, particulièrement aux sympathies et aux antipathies 

entre les hommes, les animaux, les plantes et les pierres. Ce sont des écrits qui font une 

certaine place à la médecine et aux sciences naturelles, mais surtout à la magie fondée sur les 

affinités entre les différents éléments et les vivants. C’est à cette littérature qu’appartiennent 

les Cyranides302 et en fait, avec le Physiologus, ce sont les deux seuls exemples à peu près 

complets qui subsistent de ce type d’écrits.  

 

L’ensemble des Cyranides, est extraordinairement complexe, résultat d’un collage de 

travaux distincts. Il devait comprendre à l’origine six livres, dont quatre ont survécus. 

Cependant, les modernes s’entendent sur le fait que le premier est à regarder comme un 

ouvrage indépendant et complet. Tout comme le traité des Propriétés physiques de Bolos, il 

est organisé selon l’ordre alphabétique, chaque lettre grecque correspondant à un chapitre 

décrivant les propriétés curatives et médico-magiques d’une plante, d’un oiseau, d’une pierre 

et d’un poisson qui ont pour dénominateur commun d’avoir un nom qui commence par cette 

                                                 
299 C’est aussi à cette époque et dans cette catégorie qu’il faut placer la détermination des sept merveilles du 
monde. 
300 RUSTEN, J. S., s.v. ‘’Paradoxographers’’, dans, OCD, 3e éd. rev., Oxford, New York, 2003 (1949), p. 1112.  
301 HALLEUX, R. et SCHAMP, J. (éds et trads), Les lapidaires grecs, lapidaire orphique, Kérygmes lapidaires 
d’Orphée, Socrate et Denis, lapidaire nautique, Damigéron-Évax (traduction latine), Paris, 1985, (Collection 
des Universités de France), p. XXIV. 
302 En réalité on peut rattacher les Cyranides à plusieurs genres littéraires voisins les uns des autres étant donné 
qu’elles sont composées de deux livres indépendants assemblés postérieurement et de qu’on y retrouve de 
multiples influences.   
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lettre. Il y a donc 24 tétralogies et toutes se terminent avec des instructions quant à la 

confection d’une amulette intégrant ces quatre éléments. Le postulat qui fonde ce 

rapprochement veut qu’il y ait une cohésion entre ces êtres du fait de la sonorité commune de 

leur nom qui leur fut imposé par le démiurge qui les créa303. Il n’y a rien d’innovateur dans le 

fait d’accorder une puissance magique aux sonorités, aux mots ou aux lettres, c’est le principe 

même qui est à l’origine des incantations et des récitations de voyelles par exemple. On peut 

ajouter qu’une force sympathique lie ces matières médicales aussi en raison du principe qui 

veut qu’elles symbolisent les quatre éléments de la nature : l’oiseau représente l’air, la plante, 

la terre, le poisson, l’eau et la pierre le feu. Ainsi c’est l’univers dans son ensemble et dans 

toute sa puissance qui est évoqué304.  

 

La composition finale du premier livre provient, aux dires mêmes de son prologue, de 

la fusion de deux auteurs. Mais fondamentalement, le créateur premier du recueil, avant tout 

autre rédacteur humain, c’est le mythique Hermès Trismégiste car, toujours selon les 

allégations du préambule, c’est lui qui ‘’ayant reçu des anges le don incomparable de Dieu, le dieu 

Hermès Trismégiste en fit part à tous les hommes doués d’intelligence’’305. Ce texte, il l’aurait inscrit sur 

une stèle en caractères syriaques. Ainsi donc, la première Cyranide se donne des origines 

hermétiques… Mais c’est par le travail de deux hommes, et non d’un dieu, qu’elle nous est 

parvenue. En premier lieu elle provient du roi perse Cyranos qui aurait vécu au Ier siècle de 

notre ère. Soit il en est l’auteur, soit elle fut trouvée dans sa tombe306. Le titre en était Kyranis. 

Ce n’est que plus tard, lorsqu’il fut attribué à l’ensemble de la compilation que le titre devint 

celui qu’on connaît. Ensuite, au IVes., un certain Harpocration reprit le texte et le retravailla 

pour en donner une version plus claire, qu’il dédia à sa fille. Quelques extraits de cette 

nouvelle adaptation ont survécu, mais la version telle qu’on peut la lire aujourd’hui n’est pas 

celle d’Harpocration : elle est issue du travail d’un rédacteur byzantin, entre le IVe et le VIIIe 
                                                 
303 FESTUGIÈRE, A.-J., La révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, réimpr. de la 2e éd. publ. en 4 t. en 
1949 (1944), (Collection d’études ancienne,. Série grecque, 75), p. 202. 
304 WAEGEMAN, M., Amulet and Alphabet : Magical Amulets in the First Book of Cyranides, Amsterdam, 
1987, p. 8. 
305 Cyranides, l.1, prologue, 2 (trad. FESTUGIÈRE, A., Collection d’études anciennes, série grecque, 75). 
306 FESTUGIÈRE, A.-J., La révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, p. 203. Pour ce qui est de la date du 
Ier siècle donnée pour le premier livre des Cyranides, la même que celle qui est avancée par WAEGEMAN, M., 
Amulet and Alphabet, Amsterdam, 1987, p. 11, note 6, elle reste difficile à démontrer étant donné que Cyranos 
n’a peut-être jamais existé, mais il est possible d’avoir confirmation de cette date par une mention de Lucien au 
IIe s., dans la Tragopodagra, si toutefois c’est bien de cela dont il s’agit. La goutte personnifiée, avec un ton 
tragique, énumère les différents remèdes qui sont utilisés, sans succès, contre elle. Des plantes, des métaux, des 
excréments…  Tout est tenté : un tel se purifie, un autre se fait prendre à l’imposture et aux charmes, puis un 
autre encore essaie les incantations d’un juif, ‘’un dernier enfin est allé chercher un traitement dans la Kyrannè’’. 
Il est tout à fait envisageable que ce soit une référence au texte  de Cyranos, ce qui nous donnerait un terminus 
ante quem. FESTUGIÈRE, A.-J., La révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, p. 206. 
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s., qui a refondu les deux textes. C’est à ce moment qu’il ajouta les trois autres livres qui 

complètent le document sous sa forme actuelle. 

 

Ces trois derniers livres constituaient, eux aussi, un ouvrage autonome. Deux 

manuscrits en ont même conservé la version indépendante, sans l’ajout de la Kyranis. Ils se 

réclament, encore une fois, d’une ascendance hermétique comme le souligne le sous-titre qui 

est répété avec plus ou moins d’exactitude au début des trois livres : Livre court d’Hermès 

Trismégiste selon la science astrologique et l’influx naturel des animaux publié à l’adresse de 

son disciple Asclépios.307 On a désigné cet ouvrage comme étant un bestiaire parce qu’il 

traite, dans l’ordre, des oiseaux, des animaux terrestres et des poissons selon l’alphabet. Mais 

il ne faut pas oublier que les Cyranides devaient contenir six livres au départ. Ainsi, selon 

l’usage des Physica, le divin Hermès devait ensuite disserter sur les pierres et les plantes et 

c’est d’ailleurs ce qu’annonce la fin du livre IV. Cet ensemble donc ne portait pas au départ le 

titre de Cyranides, mais bien Livre court d’Hermès Trismégiste. Toutefois au cours de la 

réunion des deux documents, le titre du premier l’emporta sur le reste. D’ailleurs ce sont deux 

ouvrages, la Kyranis et le Livre court,  qui se ressemblaient sur plus d’un point et on peut 

supposer qu’ils ont eu une source commune. D’autre part, Festugière, à la suite de 

M.Wellmann, voit dans le Livre court, tout comme dans le Physiologus, l’influence d’un 

Physica juif308. Quant à sa date, si on s’accorde avec Festugière pour voir dans notre texte une 

inspiration pour le poème sur les poissons de Marcellus de Sidé, écrit sous le règne d’Hadrien, 

alors on peut situer l’œuvre vers la fin du Iers.309. C’est donc une source composite, aux 

datations et aux influences multiples. Elle est teintée d’hermétisme et de judaïsme pour ce 

qu’on en voit. Il faut simplement la prendre pour ce qu’elle est : un appui de plus pour 

l’affirmation de certaines caractéristiques dans leur rôle exorcistique. Celles qui jusqu’ici ont 

été vues sur des documents plus anciens et de provenance grecque. 

 

Alors si nous abordons les différents préceptes par thématiques, plutôt que un à la 

suite de l’autre nous serons plus à même de discerner et de souligner les grandes lignes de 

l’exorcisme selon l’optique des Cyranides et de faire ressortir les similitudes avec les 

                                                 
307 FESTUGIÈRE, A.-J., La révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, p. 207. 
308 Pour la liste des concordances entre le premier livre et le reste des Cyranides, voir FESTUGIÈRE, A.-J., La 
révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, p. 207, et pour ce qui est des influences juives, p. 210. 
309 FESTUGIÈRE, A.-J., La révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, p. 210. 
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documents grecs antérieurs310. Plusieurs termes significatifs et quelques motifs précis que 

nous avons déjà identifiés se trouvent dans les énoncés de ce document. 

 

Sur la tablette de Phalasarna, au nom de Tétragos, une chèvre se faisait chasser avec 

violence hors du jardin. Ce motif du bannissement et ce verbe précisément, chasser, ™λαύνω, 

sont notoires. On le retrouve dans Les amis du mensonge de Lucien et sur certaines amulettes 

tardives311. Dans les Cyranides, il est employé dans le premier livre, à la lettre G, paragraphe 

10, mais augmenté du préverbe ¢p- (hors de, loin de) pour une expulsion plus radicale 

encore : ‘’Les fumigations ou les boissons de racine de pivoine écartent (¢πελαÚνει) les démons : et si on la 

porte elle chasse tous les fantômes’’. De même au livre III, à la lettre C (de l’oison) on apprend que 

la fiente de l’oie sauvage en fumigation chasse les démons (par. 18). Ensuite, à une variante 

près, on a de nouveau des instructions permettant d’arriver à ce résultat, si ce n’est que le 

terme cette fois est ™ξελαύνω, en I, Ω, 15. Pour faire un phylactère qui permet, entre autres 

choses, de chasser les démons qui refusent de sortir (™ξελθε‹ν), il faut mettre dans une peau de 

cerf, un dard de scorpion, l’extrémité d’une plante de basilic et un cœur d’hirondelle. En 

dernier lieu, avec ¢ποδιèκω, terme signifiant aussi chasser, les exemples sont encore plus 

nombreux. Au deuxième livre, Ρ, 2 (du rhinocéros) il est dit que la pierre à l’intérieur de son 

nez ou de sa corne repousse les démons. En II, Υ, 10 (de l’hyène) la même propriété est 

attribuée, contre les craintes nocturnes, aux yeux pris à une hyène vivante et portés sur le bras 

dans un morceau de pourpre312. Et finalement, deux charmes qui ont le verbe διèκω : IV, Ι, 6 

                                                 
310 Les traductions qui seront utilisées à partir d’ici sont celles de MÉLY, F. de (éd. et trad.), Les lapidaires de 
l’Antiquité et du Moyen-Âge : ouvrage publié sous les auspices du Ministère de l’instruction publique et de 
l’Académie des sciences, t.3, fasc.1, Les lapidaires grecs (traduction), Paris, 1902. Cette édition a reçu des 
commentaires négatifs, A.-J. Festugière (La révélation d’Hermès Trismégiste, Paris, 2006, p. 201, note 1.) par 
exemple, la dit ‘’fort mal édité’’. R. Halleux et J.Schamp (Les lapidaires grecs, lapidaire orphique, Kérygmes 
lapidaires d’Orphée, Socrate et Denis, lapidaire nautique, Damigéron-Évax (traduction latine), Paris, 1985, p. 
XXVII, note 1.) quant à eux la dise ‘’médiocrement éditée’’, toutefois elle a l’avantage de donner une traduction 
française. L’autre édition, peut-être plus rigoureuse mais qui ne tient pas compte des manuscrits latins du XIIes., 
est celle de KAIMAKIS, D. (éd.), Die Kyraniden, Meisenheim am Glan, 1976 (Beiträge zur klassischen 
Philologie, 76). Elle donne aussi les livres V et VI des Cyranides, mais il semblerait que leur place dans ce texte 
reste douteuse. C’est du moins ce que soutiennent R. Halleux et J.Schamp, p. XXVIII. Je m’en suis donc tenue à 
la version à quatre livres. Et enfin, la recension des passages sur l’exorcisme et le texte grec que j’utilise 
proviennent de TAMBORNINO, J., ‘’De antiquorum daemonismo’’, RGVV 7/3, Giessen, 1909, p. 16-19. 
311 LUCIEN, Les amis du mensonge, 16 : l’exorciste syrien qui expulsait les esprits mauvais en les adjurant et en 
les menaçant (Ð d� Órkouj ™p£gwn, e„ d� m¾ peisqe…h, kaˆ ¢peilîn ™xelaÚnei tÕn da…mona) et comme mentionné plus 
haut, il y a l’amulette contre la fièvre pour Kalé du Ve s. ap. J.-C. (DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., 
Supplementum Magicum vol 1, 1990, p. 63-66.), aussi une amulette de période romaine servant (justement) à 
chasser un esprit malin (KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 101-103.) et enfin une invocation 
magique contre l’épilepsie et la migraine du IVe ou Ve s. ap. J.-C. (KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 
1995, p. 326-330.). 
312 La cervelle de phoque prise en boisson peut chasser elle aussi les démons (II, Φ, 1 (du phoque)). Il est logique 
de penser que ce démon est à l’intérieur de l’individu puisque l’antidote doit être ingéré et non simplement porté 
sur soi comme une amulette. Très court, mais aussi clair, l’énoncé III, Τ, 4 (du paon) stipule que son sang en 
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(de la joulie), les dents de ce poisson portées dans le cou chassent les démons et les fantômes, 

puis IV, Φ, 9 (du phoque) où c’est le cerveau du phoque (la même mixture exactement qu’en 

II, Φ, 1), mais cette fois pris en potion, qui agit de la sorte. 

 

Avec le même animal, le premier livre nous apprend qu’il est possible de faire un 

charme aux multiples fonctions. En ajoutant sa présure à un phylactère décrit un peu plus 

avant dans le livre (I, Η, 18 comprenant divers organes d’animaux, des végétaux, une pierre et 

des insectes), le porteur sera comblé de biens, honoré, victorieux et surtout, protégé 

(·υÒμενος) contre les dangers, le démon, le poison et les maléfices. En outre, il détourne 

(¢ποστρšφει) tous les maux (I, Η, 20). 

 

Un autre terme typique de l’exorcisme que nous avons évoqué et qui est présent dans 

de nombreuses conjurations en langue grecque est le verbe φεÚγω à l’impératif, φεàγε : fuis 

ou, au pluriel, fuyez.  Il était déjà sur la tablette de Phalasarna, dans la formule de Philinna et, 

comme nous le verrons plus loin, sur quantité d’amulettes. Dans les Cyranides il se retrouve 

dans cinq des procédés d’exorcisme. Au premier livre, c’est encore sous la lettre Η, au 

paragraphe 19. Au même phylactère que tantôt (I, Η, 18) il faut, cette fois-ci, faire l’ajout d’un 

œil droit de loup et cela rend le porteur enviable en toute affaire, victorieux et sûr du succès 

car toute bête et tout démon le fuiront. Au surplus, cette amulette protège également contre la 

maladie313. Par ailleurs, le quatrième livre offre une autre variante de cette déprécation avec le 

verbe φυγαδεÚω. En IV, Κ, 6 (de la carpe), il est dit que ‘’la fumée de sa graisse et de son foie met 

les démons en fuite’’314. 

                                                                                                                                                         
potion chasse les démons. Ensuite, semblable au charme tiré de la pierre extraite du rhinocéros et à celui 
provenant des yeux de l’hyène : III, Ψ, 2 (du perroquet) stipule que son bec, porté comme talisman, chasse les 
démons et la fièvre. Et pour finir avec le verbe ¢ποδιèκω, IV, Α, 4 (du poisson appelé aigle) : ses arêtes brûlées 
sur des sarments chassent les démons. Il est intéressant de noter que ce poisson est le même que celui de la lettre 
Α, au premier livre, mais que de tous les remèdes discutés dans ce dernier, aucun ne concerne la lutte contre les 
démons. 
313 Le lien démon-maladie est présent dans beaucoup de cultures anciennes et celle des Grecs ne fait pas 
exception. C’est une association que nous avons rencontrée dans les conjurations étudiées jusqu’ici et qui se 
consolidera encore au cours de l’analyse des autres documents. Les Cyranides font donc état ici d’une notion 
communément admise, et cela bien avant la composition de ce texte. En fait, son lien avec l’exorcisme est, je 
dirais, quasi axiomatique. Enfin, pour poursuivre avec les amulettes qui portent le verbe φεÚγω, au deuxième 
livre, la lettre Λ est entre autres consacrée au loup, et le troisième paragraphe fait également référence à l’œil 
droit de cet animal. Sans même besoin de quelqu’autre ingrédient, ce seul talisman porté sous les vêtements 
produit les plus grands effets, dont le fait de faire fuir les fantômes. De la même manière, l’anneau du mors d’un 
âne, porté en bague, disperse les démons (II, O, 6 (de l’âne)). Ensuite, nous avons déjà mentionné II, Υ, 10 parce 
qu’il y est dit que les yeux d’une hyène écartent les craintes nocturnes, or cela met aussi les démons en fuite. 
Autre amulette avec le même effet, III, Γ, 5 (du vautour), affirme que le cœur de ce charognard enfermé dans sa 
peau et porté fait partir tout démon, brigands ou bêtes sauvages. Il apporte en plus le succès. 
314 Ce paragraphe rappelle le passage du Livre de Tobie, chap. 6 où l’archange Raphaël ordonne au jeune homme 
d’attraper le poisson (pas autrement qualifié que „cqÝj mšgaj ou juste „cqÝj) qui vient de bondir dans le Tigre au 
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Un autre terme en rapport avec la notion de possession sur lequel nous nous sommes 

déjà arrêté est le verbe daimon£w et ses différents dérivés. Les sources littéraires ont permis de 

convenir que le sens qu’il faut lui attribuer est clairement ‘’être possédé, avoir l’esprit égaré’’. 

Or, les Cyranides confirment cette acception. On la retrouve en trois endroits. La première 

occurrence est au livre II, O, 1 (de l’âne) : ‘’(…) Si avec le sabot de sa patte droite tu fais une bague ou 

un anneau et que tu le donnes à porter à un [possédé d’un démon] (δαιμονιζομšνJ), il sera sauvé (σωθ»σεται)’’. 

On sait déjà que le mors de cet animal porté au doigt a la faculté de faire fuir les démons (II, 

O, 6) et c’est bien de cela encore dont il est question ici. Le deuxième cas est dans le chapitre 

sur l’aigle au troisième livre (III, A, 5) où il est prescrit de faire cuire les ailes de cet animal 

avec de la saponaire pour guérir les gens possédés (δαιμονιîντας). Un autre passage du 

premier livre (I, Ω, 12) comporte des instructions quant à la guérison des possédés 

(δαιμονιζομšνους) et, fait intéressant, ce remède fonctionne aussi pour les gens pris de fièvre 

et les épileptiques (σεληνιαζομšνους)315 : en frottant le malade avec de l’huile dans laquelle 

on a mis un scorpion, ce dernier sera guéri316.  

 

Une des notions que nous avons évoquées à plus d’une reprise jusqu’à maintenant et 

que nous rencontrerons encore dans les textes d’exorcisme, ce sont les terreurs nocturnes. 

Domaine privilégié d’Hécate, elles étaient de l’assortiment d’histoires rapportées dans Les 

amis du mensonge, des symptômes signalés dans La maladie sacrée et elles se retrouvent 

aussi dans les Cyranides. Soit avec les yeux d’une hyène (II, Υ, 10), soit avec la peau d’un 

phoque (IV, Φ, 3) il est possible d’écarter ces frayeurs. Mentionnons aussi un phylactère du 

                                                                                                                                                         
bord duquel ils ont fait halte. Puis il lui dit de l’ouvrir et d’en conserver le cœur, le foie et le fiel. Ce dernier est 
un onguent pour les yeux tandis qu’à propos des deux autres il lui dit : ‘’Fais de la fumée avec le cœur et le foie 
du poisson en face d’un homme ou d’une femme à qui est survenu une attaque de démon ou de mauvais esprit et 
toutes (ces) rencontres fuiront loin de lui et elles ne demeureront plus avec lui pour toujours (ma traduction). 
Texte du Codex Sinaiticus : kaˆ e�pen aÙtù `H kard…a kaˆ tÕ Âpar toà „cqÚoj, k£pnison ™nèpion ¢nqrèpou À gunaikÒj, 
ú ¢p£nthma daimon…ou À pneÚmatoj ponhroà, kaˆ feÚxetai ¢p' aÙtoà p©n ¢p£nthma kaˆ oÙ m¾ me…nwsin met' aÙtoà e„j 

tÕn a„îna. Dans le Livre de Tobie le poisson n’est pas précisé et ce n’est pas le gras mais le cœur qu’il faut brûler 
(Tobie : k£pnison, Cyranides : καπνιζÒμενα) mais le principe de l’exorcisme est le même et surtout le résultat : 
dans les deux cas cela fait fuir le démon (Tobie : feÚxetai et Cyranides : φυγαδεÚει). 
315 F. Ruelle traduit σεληνιαζομšνους par lunatique, mais moi je le comprends plutôt comme épileptique. Le sens 
généralement attribué à ce verbe, σεληνι£ζω, est ‘’être épileptique’’. 
316 Le rapport qui existe entre la possession et l’épilepsie n’est plus à démontrer, mais s’il en était besoin, on 
trouve dans ce document plusieurs descriptions de traitement qui ont cette double et parfois triple fonction de 
guérir la fièvre, l’épilepsie et de prémunir contre les attaques de démons. Nous avons déjà abordé I, Ω, 15 un 
phylactère en peau de cerf comprenant le cœur d’une hirondelle, un bout de basilic et le dard d’un scorpion qui 
servait à chasser les démons, or ce charme apporte aussi la guérison aux épileptiques (σεληνιαζομšνους) pris de 
folie (μαν…ας). Un remède que nous avons abordé plus haut, IV, Φ, 9, le cerveau de phoque en potion, a lui aussi 
cette double attribution de pouvoir écarter les démons et soigner le mal sacré. Quant à la fièvre c’est le mors de 
l’âne et l’œil droit du loup qui les détournent, II, Λ, 3 et II, O, 6 : deux paragraphes qui ont aussi ceci en commun 
de faire fuir les démons. 
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premier livre qui, même s’il ne porte pas un texte exorcistique, offre une réplique intéressante. 

Sur une pyrite il faut graver un flamant et près de ses pattes, un scorpion, ensuite sous la 

pierre mettre un peu de racine de panicaut et ce charme agira contre les animaux venimeux, 

les apparitions nocturnes et les fascinations (βασκαν…αν). 

 

Et enfin, une dernière amulette, I, Η, 2 : il y est simplement dit que celui qui porte sur 

lui la racine de la plante eryngium n’aura pas à subir les ruses du démon317. 

 

Ce tour d’horizon rapide des conjurations contenues dans les Cyranides a pour 

avantage de mettre en perspective le matériel analysé jusqu’ici puisqu’on y a retrouvé la 

majorité des thèmes distingués dans la littérature et qui seront aussi sur les amulettes plus 

tardives. Ce document fait donc office de pont, tant s’en faut que cela soit possible, entre les 

sources proprement grecques et celles qui ont subi des influences extérieures. Parce qu’autant 

cette source combine des témoignages des maintes époques, qu’elle a hérité de plusieurs 

cultures. Ceci donne donc une base un peu plus solide pour examiner et comparer le corpus 

d’amulettes exorcistiques qui nous est parvenu. Corpus bien artificiel, il faut l’avouer et 

sûrement très pauvre au vu de ce qui a déjà été. Encore une fois, c’est par thématique que 

nous le considérerons, ceci ayant l’avantage de mettre en évidence les parallèles entre des 

documents qui ne sont pas, de prime abord, autrement reliés puisqu’ils proviennent de lieu et 

d’époques diverses. 

 

3.  Types de conjurations 

 

3.1.  Maladies 

 

 À la fin de la première partie j’ai affirmé que la notion de possession était présente 

dans la culture grecque avant l’influence des juifs et des Proche-Orientaux. Indépendamment 

d’ailleurs de la possession stricte, les démons ont toujours pu tourmenter les hommes, que ce 

soit par l’envoi de mauvais rêves, de malchance ou de maladies. Cette conception est 

                                                 
317 Détail inusité, cette plante porte aussi le nom de gorgonios : ce qui fait revenir à l’esprit le vers 454 des 
Phéniciennes d’Euripide quand Jocaste essaie de raisonner ses fils et qu’elle fait remarquer à Étéocle, qui a un 
regard terrible, que ce n’est pas la tête d’une Gorgone qu’il a devant lui, mais celle de son frère. Cela rappelle 
aussi l’autre pièce de cet auteur, Héraclès, 868, au passage où sont décrit les symptômes de la folie d’Héraclès et 
que sont regard est dit γοργοπούς, terrible. Plus loin nous verrons une amulette décrite dans les PGM, XVIIIb 1-
7 ; une conjuration de la fièvre qui porte le mot gorgophonas : tueur ou tueuses de Gorgone. Je n’avance rien sur 
le rôle des Gorgones relativement à l’exorcisme, je ne fais que souligner un parallèle.  
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clairement attestée au Ve s. av. J.-C. par un passage des Trachiniennes de Sophocle. À 

Héraclès mourant qui demande à son fils d’épouser sa compagne, cause de tous les maux qui 

les accablent, celui-ci répond que l’homme qui accepterait cela serait certes ‘’malade par l’action 

de démons vengeurs (t…j taàt' ¥n, Óstij m¾ 'x ¢lastÒrwn noso‹)’’318.  

 

La différence entre démon et maladie est floue. Cependant, si le démon lui-même peut 

être conjuré, à plus forte raison la maladie elle aussi le peut. Les prières, les offrandes et les 

rituels basés sur une conception plus orthodoxe de la religion étaient courants, tout autant que 

la magie et le port d’amulettes. Les formules de ces dernières indiquent souvent de façon très 

spécifique l’affection qui doit qui doit être guérie. On n’a qu’à penser à celles qui sont 

dirigées contre la fièvre : elles précisent le type dont il s’agit : quotidienne, nocturne, tierce, 

quarte… Une amulette chrétienne pour une certaine Gennadia spécifie même qu’elle doit être 

délivrée du frissonnement, de la fièvre avec frissonnement et de la fièvre seule. Ce phylactère 

est daté du Ve s. ap. J.-C., mais sa formulation est la même que sur les documents plus 

anciens. Il est notable que l’admonestation soit adressée directement au mal, comme s’il était 

incarné. Cette distinction est plutôt propre aux adjurations païennes et grecques que 

chrétiennes. ‘’(chrisme) Jesus Christ is victorious. Shivering, and fever with shivering, and fever, the son of 

God pursue you. Holy, holy, holy, is the Lord Sabaoth. Heal Gennadia, your maidservant. Jesus Christ is 

victorious. (/Ι(ησοà)ς Χ(ριστÕ)ς νικ´) (chrisme)’’319. L’acclamation qui ouvre et ferme la formule, 

‘’Jésus est victorieux’’, a une fonction apotropaïque. Ce genre d’énoncé qui magnifie une 

divinité pour que sa puissance triomphe d’une menace était courant aussi chez les Grecs. À 

titre de témoin nous pouvons citer Théophraste qui, dans sa description du personnage 

superstitieux, mentionne une coutume qui se rapportait plus ou moins aux mêmes 

circonstances : si des chouettes, oiseaux de malheur, hululaient à proximité, le crédule 

murmurait ‘’Athéna est plus forte (κρε…ττων)’’ et il continuait sa route320.  

 

Autre particularité, l’adresse aux maux eux-mêmes, la fièvre et le frissonnement, au 

même titre qu’à Sabaoth, dans un texte qui, au minimum, recèle de fortes influences 

chrétiennes, conforte le point de vue qu’en marge du culte officiel, les pratiques profanes et 

magiques des bons chrétiens conservaient un bagage païen beaucoup plus ancien, adapté aux 

nouvelles nécessités religieuses et sociales.  

                                                 
318 SOPHOCLE, Trachiniennes, 1235 (ma traduction). 
319 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 70-71. 
320 THÉOPHRASTE, Caractères, 16, 8. 
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Si la majorité des amulettes destinées à combattre les maladies identifient celles-ci de 

façon relativement précise321, il en est d’autres qui ne font aucune différence entre la maladie 

envoyée par le démon et ce démon lui-même. C’est le cas d’un phylactère d’Amphipolis daté 

du IIe ou IIIe s. ap. J.-C. dont les lignes 7 et 9 sont : ‘’Protège Phaeinos que Paramona a mis au monde 

de tout démon masculin et féminin’’322. Le reste est constitué de voces magicae et de noms d’anges. 

Si cette lamelle d’or est vraiment destinée à protéger d’une affection quelconque, comme le 

soutient R. Kotansky, on peut constater combien la limite entre une maladie et la puissance 

qui l’envoie est parfois floue.  

 

Le principe qui consiste à personnifier fléaux et maladies peut reculer dans le temps à 

une date bien plus ancienne que n’importe laquelle des amulettes répertoriées. On le voit déjà 

dans le mythe de Pandore chez Hésiode dans Les travaux et les jours. Après qu’elle eût ouvert 

la jarre, 
Voici que dix mille souffrances 
errent parmi les hommes; la terre est pleine de malheur, 
la mer en est pleine; des maladies parmi les hommes, 
certaines de jour, d’autres la nuit, 
voyagent selon leur caprice, 
apportent aux hommes le malheur 
sans rien dire, car Zeus 
prudent leur a retiré la voix323. 
 

Ce texte ne laisse aucun doute sur la double nature de la maladie : trouble physique qui 

apporte souffrance et malheur ainsi qu’être incarné qui peut errer et voyager et qui même 

aurait une voix, tel un homme, si Zeus ne la lui avait pas retirée.  

 

Le passage sans contredit le plus souvent produit pour appuyer l’identification 

maladie-démon reste celui d’Aristophane dans Les Guêpes : ‘’Et il dit qu’après celui-là il attaqua 

l’an dernier ces démons de fièvres froides et de fièvres chaudes qui, la nuit, étranglaient les pères, étouffaient les 

                                                 
321 Peut-être faut-il considérer que la majorité de nos amulettes identifient bien la maladie parce que nous ne 
reconnaissons pas toujours pour telles celles qui ne sont pas plus précises. 
322 Édité par DANIEL, R.W., ‘’A Phylactery from Amphipolis’’, ZPE 41, 1981, p. 275-276. Identifié comme 
étant destiné à combattre une maladie, ce qui n’est pas évident de prime abord, par KOTANSKY, R., 
‘’Incantations and Prayers’’, 1991, p. 117 et 132, note 66.  

διαφίλαξον ¢πÕ 
 παντός δαιμονίεου ¢ρσενικοà καˆ θη[υ]κο[à τÕν] 
 ΦαεινÕν Öν ›τεκεν ¹ Παραμονά (ma traduction). 
323 HÉSIODE, Les travaux et les jours, 100-104 (trad. BACKÈS, J.-L., Collection Folio Classique). Ce passage 
des démons-maladies sans voix fait penser aux démons muets qu’on retrouve chez les juifs mais aussi sur une 
amulette qui semble tout à fait païenne, PGM CXIV 1-14, du IIIe ou IVe s. ap. J.-C. : elle protège la porteuse, 
entre autres maux, des démons muets. 
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grands-pères, et penchés sur vos lits…’’324 Naturellement, ces vers ont un sens second, puisque c’est 

de sycophantes que parle Aristophane quand il nomme les démons de la fièvre. Il demeure 

cependant que l’image créée, celle d’une personnification de la fièvre, devait être assez 

courante pour que le poète se permette de l’évoquer ainsi sans plus de façon. À ce propos, on 

peut évidemment rappeler le premier chapitre de La maladie sacrée : l’auteur se donne bien 

du mal pour défaire la croyance populaire selon laquelle l’épilepsie relève de la possession 

par une divinité qui serait cause des crises. Je crois aussi que les deux premiers documents 

analysés, la tablette de Phalasarna et le chant de Philinna, appartiennent à la même catégorie. 

 

 À ce titre, une autre amulette appuie l’identification maladie-démon. Elle affiche un 

vocabulaire et des thèmes qui sont sans conteste ceux d’un exorcisme liturgique chrétien et 

donc, par définition, dirigés contre une force démoniaque. Pourtant, pas une seule fois un 

démon n’est nommé. Il s’agit de l’exorcisme contre la tumeur maligne de l’île d’Amorgos à 

Arkesine dont la date se situe à quelque part entre le IIIe et le VIe s. ap. J.-C. 325. Elle est 

                                                 
324 ARISTOPHANE, Les guêpes, 1037-1039 (trad. VAN DAELE, H., CUF). Pour une bibliographie plus 
complète sur ce sujet voir SMITH, J.Z., ‘’Toward Interpreting Demonic Powers in Hellenistic and Roman 
Antiquity’’, dans, ANRW, 2,16,1, Berlin, 1978, p. 425-439. 
325 L’exorcisme est fait avec des termes chrétiens. La tumeur est adjurée au nom de celui 

(…) qui par son fils éclaire Jérusalem avec un flambeau 
 au nom de celui qui a tué le dragon aux douze têtes par 
 la main de Michel et Gabriel, ses Saints Archanges (…) 
 
 …au nom de celui qui a mesuré le ciel à l’empan de sa 
 main et la terre entre ses doigts, qui soutient l’univers 
 comme une voûte (…) 
 
 … par le nom souverainement vrai 
 
 … par le nom des Saints Archanges, Michel,  
 Gabriel, Ouriel, Raphael, [par l’auteur] des 
 puissances immatérielles (…) 
 
 … par celui qui est descendu au royaume d’en bas 
 [et qui le troisième jour est ressuscité d’entre les morts.] 
 

Selon moi, ce sont là des adjurations kérygmatiques qui ne sont pas sans rappeler celles du charme de Pibechis, 
PGM IV 3007-3086. Celui qui éclaire Jérusalem avec un flambeau représente, selon T. Homolle, le Christ qui 
apporte la lumière au genre humain et à la Jérusalem nouvelle qui descend du ciel (Apocalypse de St Jean). 
Pibechis conjure au nom de Dieu, porteur de lumière. La tablette d’Amorgos mentionne le combat contre le 
dragon à douze têtes (il en a sept dans l’Apocalypse de St Jean), Pibechis mentionne le combat contre les géants 
qui sont venus à la tour de Babel (LXX, Gen., 10 :8). La destruction du dragon comme celle des géants sert à 
montrer la puissance de Dieu. Les adjurations avec des kerygmata sont caractéristiques de la littérature juive, 
mais le document d’Amorgos est plus chrétien que juif, car il se base sur des faits du Nouveau Testament et non 
de l’Ancien. Pourtant il demeure que faire la proclamation des puissants travaux de Dieu est une forme dérivée 
du judaïsme qui fut reprise par la suite par les chrétiens. Toutefois, je suis consciente qu’il ne faut pas trancher 
trop catégoriquement : les premiers chrétiens étaient eux-mêmes des juifs. HOMOLLE, Th., ‘’Inscriptions 
d’Amorgos’’, 1901, p. 444-445. Les ‘’pouvoirs de Dieu’’ de la théologie rabbinique sont mentionnés par KNOX, 
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composée d’une série de formules (™ξ)ορκίζω σε, formule type pour renvoyer les démons, 

adressées à une φàμα ¥γριον, une tumeur maligne. C’est le même genre de stratégie, 

l’enchaînement en cascade de phrases commençant par (™ξ)ορκίζω σε, qu’on trouve dans 

l’exorcisme de Pibechis, un rite d’influence juive contenu dans les PGM. Sur la tablette 

d’Amorgos on lui ordonne à quatre reprises de sortir de la personne à exorciser, œξελθε, et 

deux fois de s’en éloigner, ¥πελθε. Deux étapes bien distinctes donc : 1. extraire, 2. empêcher 

de revenir. Ces deux vocables sont courants dans les exorcismes, mais seulement, à mon avis, 

à partir du moment où l’idée qu’un esprit peut prendre possession d’un individu est bien 

développée326. On peut aussi relever la commande μή ¢δικίσις, ne fais aucun mal327, qui n’est 

pas sans rappeler les adjurations à l’utérus où la formule vise non à bannir mais à empêcher de 

nuire. Ce même terme est aussi présent dans le papyrus chrétien PGM 10 où on adjure des 

esprits impurs de ne pas faire de mal au porteur de l’amulette. À l’avant-dernière ligne du 

texte de Phalasarna, c’est l’ordre οÜτε δηλ»σετοι, ne blesse pas qu’on retrouve. Autre verbe 

mais exactement la même intention. 

 

 Le qualificatif ¥γριος qui est accolé à φàμα et ici traduit par maligne, s’applique à 

l’âcreté des humeurs. Chez Hippocrate le terme revient fréquemment pour les ulcères ou les 

phlegmes et fait référence aux maladies incurables ou violentes. Par contre, il veut aussi dire 

‘’sauvages’’ en parlant d’animaux, ce qui nous ramène encore une fois au portrait 

thériomorphe des démons. 

 

 Enfin, la tablette d’Amorgos est particulière sur un point : elle est en plomb, le métal 

utilisé pour les contacts avec l’autre monde, et le plus souvent avec le monde infernal. 

Majoritairement, les inscriptions gravées sur ce métal sont des defixiones, toutefois les 

conjurations aussi peuvent être inscrites sur plomb, comme la tablette de Phalasarna. Le cas 

est ici quelque peu différent cependant, puisque cette tablette-ci est clairement chrétienne et 

que les chrétiens traditionnels n’avaient pas l’habitude d’utiliser ce matériau associé à 

                                                                                                                                                         
W.L., ‘’Jewish Liturgical Exorcism’’, HTR 31, 1938, p. 198, qui cite PHILO, Quaest. Exod., 2.64. Toutefois 
j’assume l’entière responsabilité pour l’usage que j’en fais relativement au document d’Amorgos. Th. 
HOMOLLE date cette tablette du IIIe s. ap. J.-C. alors que KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 
2001, p. 269, la date du Ve ou VIe s. 
326 Cette idée est renforcée par le fait que dans mon corpus je ne dispose d’aucun document avec ces termes, 
™ξελθε‹ν et ¢πελθε‹ν, qui soit antérieur au IIIe s. ap. J.-C., époque où la possession et l’exorcisme ne sont pas du 
tout remis en doute. Ce qui ne veut pas dire qu’il n’y en ait pas eu avant cette date. Simplement je crois que ces 
deux verbes sont réprésentatifs d’une intention exorcistique et, en fait, c’est bien dans ce contexte qu’on les 
retrouve. Il serait donc concluant pour mon point de vue d’identifier une de ces deux commandes sur un texte 
typiquement grec. 
327Du verbe ¢δικέ-ω, mais avec un ι au lieu d’un η : on devrait donc lire : μ¾ ¢δικ»σης τÕν φοροàντα. 
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l’antique magie des païens328. Néanmoins, il est difficile d’arrêter d’aussi anciennes pratiques. 

L’exorcisme est un serment qu’on impose au démon : on le lie au nom de la divinité la plus 

puissante qu’on connaisse. Le plomb est la matière parfaite pour sceller un tel lien. Il le fait au 

nom du monde chthonien. On peut donc dire que sur ce point, l’adjuration d’Amorgos 

manifeste l’adaptation chrétienne d’une longue tradition païenne.  

 

Deux autres amulettes d’exorcisme sont intéressantes en ce qu’elles associent sur la 

même conjuration maladies et démons. La première, une amulette d’argent pour Abbagaza est 

datable du IIe ou IIIe s. ap. J.-C. et porte le texte suivant : ‘’Phylactery against every spirit and 

sicknesses (magic signs and letters) You, Health, heal Abbagaza whom Phaispharta bore’’329. Le verbe 

θεραπεύω à l’impératif est, en règle générale, typique des textes chrétiens : cette amulette 

appartient-elle pour autant à ce type de documents ?330 L’invocation de la santé incarnée serait 

assez surprenante pour un pur chrétien. Personnifier un concept est une pratique antique. D’un 

point de vue chrétien ou juif, les noms de Jésus et de Yahvé auraient préférablement été 

choisis. 

 

 Il y a également d’autres raisons de croire que des influences païennes, ont joué un 

rôle dans la composition de ce texte. On retrouve encore une fois le πνεàμα : ce qui serait la 

marque d’une influence sémitique selon Kotansky, mais qui pourrait tout autant faire pencher 

du côté des Grecs comme on l’a vu à plusieurs reprises. Cette amulette semble confirmer la 

lecture d’une conjuration dans la tablette de Phalasarna et dans l’épode de Philinna qui 

partagent toutes des caractéristiques typiques de l’exorcisme. 

 

                                                 
328 Il semblerait que, bien qu’elles ne soient pas totalement inexistantes, les inscriptions chrétiennes sur plomb 
sont très rares. Déjà en 1901 Th. Homolle en faisait la remarque et encore aujourd’hui c’est une observation qui 
paraît avoir du sens (HOMOLLE, Th., ‘’Inscriptions d’Amorgos’’, 1901, p. 452.). J’ajouterais que le plomb a 
ces qualités d’être très malléable et peu cher, ce qui en fait le matériau idéal pour toute inscription devant 
perdurer. Seulement il y a aussi cette claire association avec la magie et le monde infernal, il reste difficile de ne 
pas en tenir compte. Ce qui devait certainement jouer aux yeux des chrétiens et qui explique la relative rareté du 
plomb dans leurs usages.   
329 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 379-382. 

φυλακτήριον πρÕς π©ν πνεàμα καˆ νόσους. 
(symboles magiques) 
σύ, `Υγ‹α, θεράπευσον 'Αβ- 
βαγάζαν ¿ν œτεκεν Φαισφάρτα. 

330 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 380 fait cette constatation au sujet du verbe θεραπεύω. En 
fait, trois autres amulettes païennes utilisent θεραπεύω à l’impératif pour contrer fièvres et maladies; PGM 
CXXX : une amulette contre toutes maladies et la fièvre pour Hélène; celle contre la fièvre pour Amatis dont il a 
été question un peu plus haut et aussi PGM XVIIIb 1-7 : une autre amulette contre la fièvre. 
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 Le dernier phylactère associant maladie et démon est le PGM VII 579-590 (IIIe ou IVe 

s. ap. J.-C.). Le texte est constitué de voces magicae et d’une courte formule inscrite à 

l’intérieur d’un ouroboros331 qui est sensée protéger contre les δαίμονας et les φάντασματα 

ainsi que contre toutes maladies et souffrances. ‘’A phylactery, a bodyguard against daimons, against 

phantasm, against every sickness and suffering (…)’’332. Il est intéressant de noter que c’est une des 

deux seules occurrences de φάντασμα (fantôme, apparition) dans les PGM. Dans les 

exorcismes des Cyranides on retrouve trois fois ce mot333. Il est courant cependant dans les 

manuscrits tardifs d’exorcisme où le sens devient plutôt celui de cauchemar. Si c’est bien dans 

cette dernière acception qu’il faut l’entendre dans le cas du PGM VII 579-590, alors on ne 

peut s’empêcher de penser à Hécate, la déesse qui est à l’origine des craintes et des frayeurs 

nocturnes, des bonds hors du lit et des fuites au dehors334. Plus marquant encore sont ces vers 

d’un tragique inconnu : ‘’Mais si tu redoutes une vision dans ton sommeil (œnupnon f£ntasma) et si tu as reçu 

la troupe de la chthonienne Hécate’’335. Φ£ntasma prend ici la même signification que dans les 

manuscrits tardifs et pourtant il est dans un texte grec, tout ce qu’il y a de plus traditionnel et 

conservateur, de la fin de la période hellénistique. 

 

L’auteur de la formule du PGM spécifie aussi que cette amulette fonctionne avec 

puissance parce qu’elle porte le nom de Dieu et qu’elle est son sceau. Est-ce une référence au 

sceau de Dieu que possédait Salomon dans le folklore juif ? Quoi qu’il en soit, cette amulette 

comporte les préceptes de plus d’une culture et il serait trop facile et rapide d’affirmer qu’elle 

est purement juive. F£ntasma peut très bien se référer à la conception grecque des troubles 

nocturnes. Plutarque n’a-t-il pas dit que c’était par des pratiques magiques que les 

superstitieux s’en protégeaient ? Durant leur sommeil ils sont tourmentés par des spectres 

effrayants et des supplices affreux et à leur réveil, plutôt que de mépriser ces faussetés, ils se 

ruent chez tous les charlatants qu’ils trouvent, paient des fortunes et mettent en pratique tous 

leurs conseils ridicules336. 

                                                 
331 Un ouroboros est une cercle formé par un serpent qui se mort la queue. Selon J. Annequin cette figure 
‘’symbolise le monde organisé par les lois mathématiques où le temps se résume à un éternel retour’’. 
(ANNEQUIN, J., Recherches sur l’action magique et ses représentations, Paris, 1973, p. 11.) 
332 SMITH, M. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres, 
1992, p. 134. Fulakt»rion swmatofÚlax prÕj da…monaj, prÕj fant£smata, prÕj p©san nÒson kaˆ p£qoj· (…) 
333 Dans le PGM IV 2701 : une section de la formule à Séléné pour diffamation. Puis dans les Cyranides I, Γ, 10, 
où on dit que les fumigations  et les boissons de racine de pivoine écartent les démons; II, Λ, 3 avec l’œil droit 
du loup et IV, Ι, 6, avec les dents de la joulie portées au cou. 
334 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 11. 
335 Adespota frag. 375 Kannicht-Snell : ¢ll' e‡t' œnupnon f£ntasma fobÍ cqon…aj q' `Ek£thj kîmon ™dšxw. Cité par 
JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 61. 
336 PLUTARQUE, De la superstition, 166 a. 
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3.2.  Fièvres 

 

 Les amulettes contre la fièvre sont relativement nombreuses parmi les documents qui 

se rapportent à l’exorcisme. Les thèmes et le vocabulaire qu’on y retrouve sont clairement 

ceux d’une conjuration démoniaque, à cela près qu’ils s’adressent à un trouble physique plutôt 

qu’à un démon. On y retrouve souvent entre autres, le verbe ¢π-αλλάττω à l’impératif : 

délivre ou écarte. Le même terme que dans le texte de Lucien : le Syrien libérait 

(¢παλλ£ττουσι) les possédés de leur terreurs et ensuite il les renvoyait, les ayant débarrassés 

(¢παλλ£ξας) de leurs ennuis, moyennant un fort salaire337. Bien qu’il ne soit pas exclusif à ce 

type de formule, loin s’en faut, il est significatif que sur treize amulettes contre la fièvre, cinq 

contiennent ce verbe.338. 

 

Quatre amulettes, dont trois sont parmi les cinq qui ont ¢π-αλλάττω, ont une forme de 

œχω. Le verbe œχω est un des termes types de la possession par un esprit, par un démon ou par 

un amant dans un charme amoureux. Son sens est réellement celui d’une prise de contrôle. 

C’est aussi ce verbe qui sert à décrire l’emprise de la fièvre dans certains PGM339. Dans ces 

cas on peut dire que la formule tentait de délivrer d’une affection qui occupait, qui possédait 

(œχω) réellement le corps de la personne, ce qui est très près de la conception qu’on se fait de 

la possession. 

 

                                                 
337 LUCIEN, Les amis du mensonge, 16. 
338 PGM XCI 1-14 : une amulette contre la fièvre pour une certaine Techosis, du IIIe ou IVe s. ap. J.-C. et PGM 
CXV 1-7 : une amulette contre la fièvre et le frissonnement pour Ammon, du IVe s. ap. J.-C. présentent toutes 
deux ¢πάλλαξον. De plus CXV 1-7 s’ouvre avec la formule ™ξορκίδω (sic).  
PGM LXXXIII 1-20 : une amulette d’influence chrétienne contre la fièvre et le frissonnement pour Taiolles, du 
Ve ou VIe s. ap. J.-C. a ¢παλλάξ<ατε>. Celle-ci est probablement chrétienne puisqu’un dessin de croix ouvre le 
texte et que la formule cite des passages du paternoster. Cependant, elle invoque aussi Michael et les archanges : 
personnages à résonance plus juive.  
Enfin, une amulette contre la fièvre, le frissonnement et les maladies pour Anatolios a ¢παλλάξαται.  
PGM LXXXVII 1-11 : une amulette contre la fièvre et les maux de tête pour Ioannes, IVe s. ap. J.-C. avait 
probablement aussi une forme d’¢π-αλλάττω quoi que le texte soit partiellement perdu. Le nom du porteur, 
Ioannes, a une consonance chrétienne, mais pour le reste, l’amulette n’a pas un contenu distinctement chrétien 
(mis à part une invocation aux anges immortels qui en fait sonne plutôt juive). 
339 PGM XCI 1-14 (...) ¢π¢λλαξον Τεχîσιν, ¿ν œτεκεν [.]..., ¢πÕ τοà σ[υ]νšχοντος αÙτ¾ν καθημερινÕν 
·ιγοπυρšτου (...); PGM CXV 1-17 (...) ”Αμμων τοà œχον<τος> αÙτÕν πυρετÕν καˆ ·…γους (...); PGM LXXXVII 1-
11 (...) τÕν /Ιω£ννης τοà œχοντος ·…γους καˆ πυρετοà (...). Et le dernier PGM, celui où il n’y a pas le verbe ¢π-
αλλάττω : PGM LXXXVIII 1-19, une amulette contre la fièvre pour Dias (...) ¢πÕ τ[ο]à συνšχοντος αÙτÕν 
πυρšτου (...). Il est important de noter que œχω est utilisé pour désigner la possession sur les amulettes tardives 
mais aussi dans la littérature grecque classique comme il a été relevé plus haut. 
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Un composé du verbe œχω se trouve aussi sur un phylactère du IVe s. ap. J.-C., PGM 

LXXXIX 1-27, mais dans un sens différent des amulettes précédentes. Dans ces dernières, le 

malade était possédé ((συν)šχοντος) par la fièvre, alors que l’amulette pour Sophia Priskilla 

demande à Abrasax de maîtriser (κατ£σχησον) et d’annihiler (κατ£ργησον) le mal qui 

s’approche : que ce soit le frissonnement de la fièvre, qu’il l’arrête (κατ£σχησον), que ce soit 

un fantôme (σκει£ν), qu’il l’arrête (κατ£σχησον), que ce soit un démon (δεμÒνιον), qu’il 

l’arrête (κατ£σχησον). Cette chaîne de κατ£σχησον est répétée deux fois, entrecoupée de 

voces magicae composées par la permutation du nom Abrasax. Les mots et noms magiques de 

ce texte sont païens et nous pourrions prendre cette amulette pour telle, mais le nom de Sophia 

Priskilla semble plutôt d’origine chrétienne. Ce qui, de toute manière, n’empêche en rien que 

la formule soit païenne340. 

 

 Au nombre des textes qui ordonnent une délivrance, PGM LXXXIII 1-20, une 

amulette chrétienne pour Taiolles, se démarque sur un point. L’adjuration ™ξορκίζω σε 

s’adresse à Michael, le combattant de Dieu, à Sabaoth tout puissant et… aux morts ! Voilà qui 

est étonnant pour une amulette chrétienne, mais qui fait penser au culte antique des héros, eux 

qui étaient bien près des morts et dont les attributions étaient sensiblement les mêmes. Les 

défunts étaient des messagers de choix entre ce monde-ci et le suivant et ils ont, bien souvent 

malgré eux, servi les humains341.  

 

 Datant de la même époque, une autre amulette pour conjurer la fièvre d’une certaine 

Kalé place côte-à-côte un procédé particulièrement chrétien (le texte s’ouvre avec le credo de 

la naissance, de la mort et de la résurrection du Christ) et la formule φεàγε qui huit ou neuf 

                                                 
340 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 35-39. 
Une autre amulette, PGM CIV 1-8, datant du IIIe s. ap. J.-C., est semblable dans sa formulation, à celle-ci : elle 
débute avec des voces magicae, ensuite la formule ordonne que soit écartés (¢πÒστησον) d’Althéa la fièvre 
quotidienne et le tremblement, puis une deuxième fois, de détourner (παàσον) d’Althéa la fièvre quotidienne et le 
tremblement. DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 14-15. 
341 R.W. DANIEL et F. MALTOMINI (Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 80), en lien avec cela, évoquent 
la possibilité que, peut-être, le culte des saints serait la version orthodoxe du culte païen des morts. Autre point à 
souligner, la sixième ligne comporte une expression que nous n’avons pas encore rencontrée : μηκέτι ¤ψη τÍ 
ψυχÍ, ‘’no longer fasten to the soul of the wearer…’’. Il s’agirait d’une expression spécifique aux juifs et qui 
sera reprise ensuite par les chrétiens. Il devient évident avec ce passage que cette amulette possède une 
perception de l’exorcisme qui est très près de la notion judéo-chrétienne. En outre les lignes 10-13 citent un bout 
du Ps 91 (90) qui est bien connu par les chrétiens pour ses vertus exorcistiques. Une autre amulette peut être 
mise en parallèle avec celle pour Taiolles (PGM LXXXIII 1- 20) concernant l’invocation de départ. Si le 
phylactère de Taiolles se démarquait en invoquant les morts, une amulette pour Amatis conjure ((™ξορκίζω) les 
symboles (ou par la puissance des symboles) afin qu’ils la guérissent (™ξορκίζω ¹μ©ς toÝς .[..].[.]ακ...ους 
χαρακ[τÁρας] †να θεραπεÚσητε τ¾ν /Αμ©τις). De plus, le texte s’ouvre avec deux voces magicae bien connus, 
Damnameneus et Akramachamari. En soit, cela n’a rien de particulier, si ce n’est que quelques lignes plus bas 
l’invocation est adressée à celui qui siège au-dessus des chérubins et des séraphins. 
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siècles plus tôt servait déjà à bannir des afflictions en Crète. Ce papyrus comporte aussi 

l’ordre ¢ποδιόξαται du verbe διώκω, chasser. Ce sont deux verbes spécifiques à 

l’exorcisme342. 

 

Le même credo est présent sur une adjuration pour la guérison de la fièvre, de la 

migraine, de la malveillance et des mauvais esprits (Ve – VIe s. ap. J.-C.).  Dans la suite du 

texte, pour persuader la divinité invoquée, Jésus, de rétablir la santé de la porteuse de 

l’amulette, on rappelle un passage de l’Évangile de Matthieu où Jésus guérit la belle-mère de 

celui-ci alors qu’elle était fiévreuse (Matt. 8. 14-15)343. L’utilisation d’une historiola est 

courante en magie sympathique pour persuader une divinité d’agir de façon prédéterminée. 

C’est ce principe qui avait motivé, quelques siècles plus tôt, l’inclusion de l’anecdote sur 

Antaura dans le chant de Philinna. 

 

Enfin, une dernière amulette doit être mentionnée : PGM XVIIIb 1-7 (IIe s. ap. J.-C.). 

Elle suit sensiblement le même schéma que celles jusqu’à maintenant citées. Elle invoque des 

puissances qui ne sont pas nommées (™ξορκίζω Øμ©ς) afin qu’elles guérissent Dionysos de 

tout frissonnement et des fièvres de nuit, de jour et des fièvres quartes. Ce court texte affecte 

une forme particulière : il fait le tour, en spirale, du mot Gorgophonas, lequel est répété, tout 

en perdant deux lettres à chaque ligne, de façon à former une pyramide inversée, dans une 

forme en Schwindeschema. Puisque l’adjuration est adressée à plusieurs individus – Øμ©ς - on 

pourrait croire que l’épithète est à l’accusatif féminin pluriel, mais il n’existe aucun groupe de 

tueuses de Gorgones. Il faut donc croire qu’il s’agit d’un génitif singulier et qu’il se réfère 

peut-être à Athéna. Mais le tueur de Gorgones le plus connu demeure Persée. Si on considère 

qu’un α peut être confondu avec un ο, le qualificatif, devenant nominatif masculin singulier, 

Gorgophonos, il se comprendrait aisément. En bout de ligne une chose est claire : le 

personnage mythologique qui peut abattre une Gorgone, peut faire de même avec la fièvre. 

Méduse apparaît d’ailleurs sur trois amulettes signalées par Schlumberger destinées à 

contrôler un utérus malicieux. Ces Gorgones semblent être perçues comme les responsables 

de plusieurs affections physiques et doivent de ce fait être conjurées344. Cette amulette est 

précieuse dans la mesure où elle atteste d’une pratique païenne en iatro-magie qui fait suite 

                                                 
342 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 63-66. 
343 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 86-89. 
344 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 4-5, note 5 et 
SCHLUMBERGER, G., ‘’Amulettes Byzantins anciens destinés à combattre les maléfices et maladies’’ (sic), 
REG 5, no. 17, 1892, p. 89-93. 
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aux documents de Phalasarna et Philinna et leur référence à des maux physiques (la tablette de 

Phalasarna visait à conjurer, entre autres choses, une affliction : on peut le déduire par 

l’invocation à Iatros). 

 

3.3.  Épilepsie et migraine 

 

 La maladie sacrée ayant donné lieu à un traité hippocratique où l’auteur essaie de 

défaire la conception qu’il s’agit d’un mal envoyé par les dieux, on serait porté à croire que 

c’était là une idée persistante dans le folklore populaire. Cependant, l’épilepsie apparaît bien 

peu dans les PGM et même sur les amulettes en général. Lorsqu’on la retrouve, c’est 

habituellement en association avec un autre mal345. 

 

 Le premier exemple est un fragment de papyrus datant du IIIe ou IVe s. ap. J.-C. : 

PGM CXIV 1-14 : une amulette contre l’attaque des démons et contre l’épilepsie. 

 
Protect the woman so-and-so, lord, [from all] evil acts [and from every] visitation (of a demon) and 
[each apparition] belonging to Hekate and from [every] attack [of a ghost] and [from every] onslaught 
[of spirits appearing] in sleep [or] mute demons [and from every] epileptic fit [and from all] epilepsy and 
[from every disease] of the body and from [---] enchantment [--- 346. 

 

On ne peut dire si cette amulette  est païenne, chrétienne ou syncrétique. Le début, 

[φύλα]ξον τ¾[ν δε]‹να, κ(ύρι)ε pourrait faire incliner en faveur d’un document chrétien 

puisque l’abréviation κε pour κύριε provient en effet des chrétiens, mais on la voit également 

incorporée dans des documents païens, effet inévitable du syncrétisme de cette époque347. À 

                                                 
345 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 329, remarque lui aussi que la migraine est 
habituellement associée à l’épilepsie. 
346 PGM CXIV 1-14: Amulet for attacks by daimons and for epilepsy, DANIEL, R.W., ‘’Some Φυλακτήρια’’, 
ZPE 25, 1977, p. 145-149. 
[φÚλα]ξον τ»[ν δε]‹να, κ(Úρι)ε, [¢πÕ π£ντων] 
[πον]ηρîν πραγμ£τω[ν καˆ ¢πÕ παν-] 
[τÕ]ς συναντ»ματος κ[αˆ (5 à 8 lettres) ]  
[..]σεκτησιου καˆ ¢π[Õ (7 à 10 lettres) ]  
[...]μου πτèσε[ω]ς κ[αˆ ¢πÕ π£σης (1 à 2 lettres) ]  
[....]ωσεως Øπνο[ (9 à 12 lettres) ]  
[….] κωφîν δεμÒν[ων καˆ ¢πÕ π£-] 
[σης] ™πιλ»μψεως [καˆ ¢πÕ παν-] 
[τÕς σ]εληνιασμοà κ[αˆ (7 à 11 lettres) ] 
[.....]ματος καˆ ¢[πÕ (7 à 11 lettres) ] 
[.....™]πιπ[ο]μπÁς .[ (8 à 11 lettres) ] 
[(8 à 11 lettres) ] κατ [ (10-14 lettres) ] 
[(8 à 11 lettres) ]  σε [ (10-14 lettres) ] 
[(8 à 11 lettres) ] δυν  [ (10-14 lettres) ] 
347 DANIEL, R.W., ‘’Some Φυλακτήρια’’, ZPE 25, 1977, p. 145-146. 
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ce moment, on lui donnerait le sens de ‘’maître’’ plutôt que celui de ‘’Seigneur’’. L’absence 

d’invocation à une divinité précise et expressément nommée, irait plutôt dans ce sens.  

 

On constate que la demande n’est pas d’exorciser ou de chasser la maladie, mais bien 

de protéger la porteuse. L’intérêt de cette amulette, selon moi, réside dans le [¢πÕ παντό]ς 

συναντήματος contre lequel la dame doit être protégée : les mauvaises rencontres. Le terme 

est courant dans la littérature byzantine et médiévale348. On le voit aussi dans PGM 17 (Ve ou 

VIe s. ap. J.-C.) qui contient un exorcisme basé sur le Testament de Salomon349 entrecoupé de 

                                                 
348 DELATTE, A., Anecdota Atheniensia, Paris et Liège, 1927, cité par ROBERT, L., ‘’Amulettes Grecques’’, 
JS, 1981, p. 21. 
349 On esquissera ici une rapide présentation du Testament de Salomon, un document dont il est question de 
temps à autre parce qu’on y retrouve plusieurs des thématiques évoquées dans cette recherche. Pour cause : ce 
texte relate la rencontre du roi Salomon avec différents démons, dans le but de : 1. leur faire dire leur nom, 2. 
trouver les moyens de les combattre et 3. leur assigner une tâche dans la construction du temple que bâtit le roi. 
Il s’agit d’une histoire folklorique de type haggadique (i.e. qui raconte l’histoire de l’exil des Hébreux hors 
d’Égypte), à laquelle se sont incorporées d’anciennes traditions de magie, d’astrologie, d’angélologie, de 
démonologie et de médecine primitive. Le document tel qu’il se présente aujourd’hui est la révision chrétienne 
faite au IIIe ou IVes. ap. J.-C. d’un original juif de la fin du Ier s. ap. J.-C., mais il assume un fond de pensée 
qu’on retrouve à l’époque hellénistique. Il est écrit en grec de la koinè, le style et le langage sont semblables à 
ceux du Nouveau Testament. Il ressemble, pour ce qui touche à la magie, aux PGM, si ce n’est qu’à la place d’un 
païen travaillant avec du matériel juif et chrétien (comme dans le charme de Pibechis), c’est l’inverse ici : du 
matériel païen retravaillé par un juif puis un chrétien. Il a ceci de particulier qu’au chapitre 7 Salomon fait venir 
le démon du vent Lix Tétrax pour l’interroger. Il apprend qu’il crée la division chez les hommes, fait naître les 
tornades, allume les feux, brise les maisonnées et qu’il est le fils du plus puissant des démons. Il est évident que 
ce personnage n’est pas le même que celui qu’on a vu sur la tablette de Phalasarna : ses attributs ne sont pas du 
tout les mêmes. D’une part le daimon grec, si réellement il est personnifié, a une valeur apotropaïque, alors que 
le démon juif est la destruction incarnée. Seulement, on ne peut omettre de remarquer que le même nom se 
retrouve sur un document juif environ quatre siècles après qu’on l’ait repéré dans un texte grec : les Hébreux 
auraient-ils pu l’emprunter aux Grecs ? Ne serait-ce que les noms ? Lix et Tétrax sont deux mots qui se trouvent 
verbatim sur la tablette de Phalasarna. 
Un autre détail est à relever, un sujet qui revient de loin en loin : le sceau de Salomon dont on parlera, entre 
autres, dans l’exorcisme de Pibechis. Or c’est dans le Testament de Salomon qu’on arrive à comprendre sa nature 
et son rôle, pour ensuite interpréter sa transposition dans les textes magiques. Au chapitre 8, Salomon questionne 
les sept sphères célestes (Déception, Querelle, Destin, Détresse, Erreur, Pouvoir, Le Pire) sur leurs exploits 
démoniaques et sur les anges pouvant les combattre, il les scelle avec sa bague et ensuite il les assujettit à la 
construction de son temple. Ce sceau contenait, outre des symboles magiques, le nom de Dieu. DULING, D.C. 
(trad.), Testament of Solomon (First to Third Century A.D.), A new Translation and Introduction, dans, 
CHARLESWORTH, J.H. (éd.), The Old Testament Pseudepigrapha, vol 1 Apocalyptic Literature and 
Testaments, New York, 1983, p. 934-986. 
Notons au passage que les sept sphères célestes, sept démons en fait, rappellent étroitement les enfants de Nuit. 
Ce sont des concepts personnifiés, comme ici, dont la liste comprend plus ou moins les mêmes éléments que 
ceux nommés dans le Testament de Salomon. Selon Hésiode ‘’Nuit enfanta le triste Destin et la noire Tueuse, et 
la Mort. Elle enfanta le Sommeil et la tribu des Songes. En second lieu, sans avoir couché avec personne, la Nuit 
ténébreuse enfanta le Sarcasme et la Misère qui fait mal, et les Hespérides qui ont soin, au-delà de l’Océan, des 
belles pommes toutes d’or et de l’arbre qui donne le fruit. Puis elle fit naître les Destinées et les Tueuses qui se 
vengent, Clotho, Lachésis, avec Athropos (…). Elle enfanta Indignation, pour la souffrance des hommes qui 
meurent, elle, Nuit, l’affreuse, elle enfanta Tromperie et Bonne Amitié, Vieillesse effroyable, et elle enfanta 
Jalousie au cœur dur. ‘’ (HÉSIODE, Théogonie, vers 211 à 225, trad. BACKÈS, J.L., Folio Classique). Les sept 
sphères célestes font penser, encore, aux enfants que Nuit engendra d’Érèbe selon la liste que nous en donne 
Hygin cette fois : Épaphos, Destin, Vieil Âge, Mort, Dissolution, Continence, Sommeil, Rêve, Lysimeles (un 
épithète d’Amour), Epiphron, Porphyrion, Discorde, Misère, Violence Gratuite, Némésis, Euphrosyne, Amitié, 
Compassion, Styx, les trois Moires et les Hespérides (HYGIN, préface des Fables.). 
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passage de l’Évangile selon Matthieu : ‘’[éloigne] du porteur (…)maladie et mauvaise rencontre 

(πονηρόν συνάντημα)’’. Συνάντημα se retrouve aussi dans les Cyranides350.  

 

Avant cette date, on  ne le trouve que trois ou quatre fois : dans le PGM XXI 22 (IIe s. 

ap. J.-C.), le PGM XIII 796 (IVe s. ap. J.-C.) et peut-être (il est reconstruit) sur l’amulette 460 

de la collection Froehner (IIIe ou IVe  s. ap. J.C.), qui est soit juive ou fortement judaïsante. On 

ne peut affirmer avec certitude que συνάντημα est un terme d’influence juive (Testament de 

Salomon et Froehner 460) repris plus tard par les chrétiens (PGM 17), puisque PGM XIII 

734-1077 et PGM XXI 1-29 sont d’origine clairement païenne et ils comportent également le 

terme συν£ντημα. Quant aux Cyranides, ce texte est un document si complexe qu’il est 

difficile de tirer une conclusion au sujet de ses influences, mais on peut dire sans risquer de se 

tromper qu’il est teinté, entre autres choses d’hermétisme et de judaïsme.  

 

La combinaison de deux éléments : l’abréviation κε et le mot συνάντημα sur PGM 

CXIV 1-14 pourrait, à la rigueur, laisser à penser que cette amulette présente quelques 

influences juives ou chrétiennes. Mais on ne peut aller plus loin puisque, en plus des 

différentes manifestations démoniaques, de l’épilepsie, des attaques épileptiques, et de toutes  

les maladies, la détentrice de l’amulette souhaite aussi être protégée contre les `Εκατησίου, les 

apparitions provenant d’Hécate. Sans répéter tout ce qui a été dit à son sujet, il est évident que 

la déesse maîtresse du monde nocturne et infernal a d’avantage sa place que le dieu céleste 

des chrétiens dans un contexte de visite démoniaque, d’attaques nocturnes, de démons muets 

et surtout d’épilepsie. 

 

 Le second document à faire une invocation contre le haut mal a déjà été mentionné en 

rapport avec l’exorcisme d’Amorgos parce que tous deux nomment Ouriel. Il s’agit de la 

lamelle d’or de Syrie pour Ampélion. Cette lamelle n’invoque pas seulement Ouriel pour 

contrer l’épilepsie et les migraines, elle demande encore l’aide de Iao, Michael, Gabriel, 

Ouriel, Arbathiao, Adonai, Ablanathanalba, Sabaoth, Sesengenbarpharanges, 

Akrammakamari, Semesilamps, Laalam, Chorbeth, Thaubarrabau, Thobarimmauo, Eloai, les 

Souverains Anges, les dieux et les caractères divins. Parmi cet embrouillamini sacré 

                                                 
350 À titre indicatif, sans prétendre en avoir relevé toutes les occurrences : les Cyranides au premier livre, lettre 
N, no. 9, donnent des instructions pour fabriquer un anneau à partir d’un morceau d’autel dédié à Némésis qui 
empêcherait, entre autres choses, les nukterinîn sunanthm£twn, en II, O, 7, on propose de dormir sur une peau 
d’âne pour éviter les nukterin¦ sunant»mata, et enfin, en IV, 21, 3, le même pouvoir est attribué à la peau de 
phoque lorsqu’on la porte sur soi car elle détourne les nukterin¦ sunant»mata. 
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incorporant aussi bien des dieux, des anges, des voces magicae, que des voyelles et des 

caractères, certains éléments sont significatifs. Dans la tétrarchie angélique par excellence, 

comme celle qui se retrouve sur la tablette d’Amorgos, on ne voit généralement pas Iao : il 

remplace ici Raphael. Arbathiao fait référence au tétragramme (le nom de Yahvé écrit en 

quatre lettres : YHWH). Laalam et Chorbeth ont des racines hébraïques signifiant 

respectivement, toujours et ruine / destruction. Ablanathanalba, Sesengenbarpharanges, 

Akrammakamari, Semesilamps, Thaubarrabau et Thobarimmao sont des voces magicae très 

courantes. En somme, la formule invoque toutes les puissances aptes à apporter une aide 

quelconque, indépendamment de leur appartenance religieuse.  

 

Ensuite, la formule se poursuit avec la demande proprement dite : ‘’(…) drive away all 

harm and all epilepsy and all [head]ache of Amp[elion] whom Orê[---] bore (…)’’ (¢πελάσατε π©ν κακÕν καˆ 

π©σαν [™πίλ]ημψιν καˆ π©σαν [κεφαλ]αργίαν…)351. Le verbe ¢π-ελαύνω n’est pas attesté dans les 

PGM. En contexte exorcistique il est présent dans le Livre des Sagesses où les magiciens 

égyptiens sont décrits comme : ‘’they, who promised to drive out terrors and anxieties from a sick soul…’’ 

(οƒ γάρ Øπισχνούμενοι δείματα καˆ ταραχάς ¢πελαύνειν ψυχÁς νοσούσης ...)352 et potentiellement sur une 

autre amulette provenant de Rome servant à expulser les mauvais esprits. La lecture de R. 

Kotansky est : ‘’Drive away every evil spirit that works harm and destruction from (her so-and-so), O Ptah, 

entirely beautiful, THABIASA’’ (πονηρÕν πνεàμα καˆ κακοποιόν καί φθοροποιÕν ¢πέλασον ¢πÕ τÁς 

ΡΣΝΜΑΛΙΑΣ, Πτ© νεβρ α-ν θαβιασα.)353. Le ε de ¢πέλασον étant reconstitué, il est possible de 

comprendre le texte autrement : C. Bonner pour sa part, lisait : ‘’π©ν ιερον πνεàμα καˆ κακοποιÕν 

καί φθοροποιόν ¢παλάσον (pour ¢πάλλαξον)’’354. Il reste possible aussi que cette amulette présente 

un verbe qu’on ne retrouve que dans la littérature juive de langue grecque, ¢π-ελαύνω, tout 

comme l’expression πονηρÕν πνεàμα, qui elle, pourrait dériver du vocabulaire hébreux et être 

passée dans le grec par la narration de l’exorcisme du roi Saül dans la Septante et par le Livre 

de Tobie355. 

 

 Ces hypothèses sont intéressantes, elles rejoignent la communis opinio relativement à 

l’évolution du concept d’exorcisme dans le monde occidental. Cependant, il n’en reste pas 

moins que le verbe ™λαύνω, sans le préverbe, se trouve déjà sur la tablette de Phalasarna, à la 

                                                 
351 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 326-329, de qui provient aussi l’interprétation des 
différents mots magiques de cette amulette. 
352 Livre des Sagesses, LXX, 17 :8. 
353 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 101-103. 
354 BONNER, C., Studies in Magical Amulets, Ann Harbor, 1950, p. 96. 
355 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 101-103. 
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ligne K. Quelques siècles plus tard, avec le préverbe ™κ-, il est présent au chapitre 16 des Amis 

du mensonge de Lucien où on raconte que le Syrien ™ξελαÚωει τÕν δα…μονα. Sans compter que 

l’expression πονηρÕν πνεàμα, littéralement ‘’un souffle mauvais’’ rappelle fortement le mode 

d’action des divinités sur les héros des tragédies, qu’il s’agisse d’Oreste, d’Agavé, d’Héraclès 

ou d’Ajax. 

 

 

3.4.  Utérus malicieux 

 

 Ces différentes affections nous amènent à considérer un problème récurrent dans les 

pratiques iatromagiques de l’Antiquité : la nécessité de contrôler les organes internes de la 

femme. Ce n’est pas une coïncidence si le mot Ùστέρα sert de racine pour utérus et pour 

hystérie. Les Anciens se représentaient la matrice comme quelque chose de très instable, à 

l’instar de tout ce qui touchait le féminin. La littérature nous en donne plusieurs exemples. 

Qu’on pense au traité hippocratique Sur les maladies de la femme, celui de Soranos, celui de 

Pline ou celui que nous avons vu plus haut, Les maladies de jeunes filles,  il est clair que le 

problème était perçu comme sérieux. Le folklore populaire, pour sa part, se figurait que 

l’utérus pouvait se déplacer dans le corps et causer toutes sortes de malaises, et ces croyances 

trouvèrent une place toute naturelle dans la magie et les amulettes. Par contre, si les organes 

féminins devaient être maîtrisés, on ne pouvait les exorciser ou les chasser, il ne fallait que 

s’assurer que l’utérus resterait à sa place, sans déranger la femme. Le thème du domaine, des 

limites où on doit contenir un esprit ou une maladie est cher à l’exorcisme. En conséquence, il 

n’est pas surprenant de voir que les formules sur les phylactères pour ce type de trouble sont 

du même ordre.  

 

 En premier lieu, considérons un phylactère du IIe ou IIIe s. ap. J.-C., un jaspe gris, 

enchâssé dans le crucifix du monastère de Villabertran, près de Barcelone. L’inscription qu’il 

porte est plutôt simple : les mots ΟΡΩΡΙΟΥΘ ΙΑΩΑΙ entourent un scarabée aux pieds duquel 

il y a un disque solaire d’où partent des rayons droits et d’autres vagués356. Selon C. Bonner, 

Ororiouth est un mot qu’on voit souvent et presque exclusivement sur les amulettes utérines. 

Il pourrait s’agir soit d’une vox magica (peut être un nom secret pour Artémis-Séléne-Hécate), 

soit du nom d’un démon qui aide à la maternité357. Iao, qui à l’origine était la forme grecque 

                                                 
356 NÉMETH, G. et CANÒS I VILLENA, I., ‘’Ororiouth in Villabertran’’, ZPE 130, 2000, p. 139-142. 
357 BONNER, C., Studies in Magical Amulets, 1950, p. 199. 
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de Yahvé, en vint à être associé à pratiquement n’importe quelle divinité ou même à être 

utilisé comme un simple mot magique, ce qui semble ici être le cas étant donné qu’il est 

transformé en palindrome. Parce qu’on ne peut envisager de retirer la gemme du crucifix où 

elle se trouve, il nous est impossible de voir l’autre côté. Néanmoins cette classe d’amulette 

est assez répandue pour qu’on puisse savoir, selon toute probabilité, ce qui s’y trouve. Le 

scarabée est un symbole solaire et masculin. Le revers de cette pierre doit donc porter la partie 

féminine de ces représentations. On peut s’attendre au dessin d’un utérus, représentant non la 

naissance mais le chaos. La matrice n’est pas envisagée dans son aspect géniteur, mais pour 

son côté démoniaque, thériomorphe. Elle est sûrement entourée d’une ou plusieurs des 

divinités qu’on retrouve généralement sur ces images : Isis, Harpocrate et Bès358.  

 

 Quatre autres amulettes, datant des débuts de la période byzantine, ont la même 

fonction. Elles présentent toutes sur l’avers une tête de Méduse dont sept serpents font les 

cheveux359. La première est un onyx de la collection Rubens et porte le texte suivant sur le 

revers: ‘’Utérus noir, s’étant noirci, comme le serpent tu as rampé et comme le lion tu as rugi (βρυχ©σαι), 

aussi, comme le jeune agneau, couche toi’’. Fait notable, on dit de l’utérus, assimilé à un lion, qu’il 

rugit, tout comme le faisaient Héraclès, Agavé, Ajax et les épileptiques : tous des gens 

montrant d’évidents symptômes de possession et dont le rugissement était peut-être un des 

plus typiques. 

 

La seconde est un jaspe vert connu sous le nom de Sceau de Saint-Servais, provenant 

de la cathédrale de Maastricht. Autour de la figure se lit le début de l’inscription suivante : 

‘’utérus noir comme le serpent…’’ Le reste du texte devait être sensiblement le même que sur 

l’amulette précédente360. 

 

Presque identique au deux autres : un émail cloisonné acquis en Italie sur lequel on lit : 

‘’Utérus noir, s’étant noirci, comme le serpent tu as rampé, et comme le dragon (δράκων) tu siffles’’. Le 

δράκων qui siffle peut évoquer le λεοδράκοντος de la tablette, encore et toujours, de 

Phalasarna. 

 
                                                 
358 NÉMETH, G. et CANÒS I VILLENA, I., ‘’Ororiouth in Villabertran’’, p. 142 
359 Elles sont brièvement décrites par SCHLUMBERGER, G., ‘’Amulettes Byzantins anciens destinés à 
combattre les maléfices et maladies’’ (sic), 1892, p. 89-93. Je les présente parce que même si elles sont tardives, 
elles ont des caractéristiques pertinentes et elles éclairent le matériel précédent d’une lueur nouvelle. Je donne 
ma traduction pour tous les textes présentés, sauf celui en slavon. 
360 Au revers on voit un saint quelconque et un début de texte de lecture incertaine : ΟΠΟΣΚΣΟΣΑΧΗΣΗΣ. 
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Et enfin un médaillon d’or de Tchernigoff en Ukraine présente le même motif mais 

dont dix serpents, au lieu de sept, font les cheveux de la Méduse et il porte au revers la 

légende suivante : ‘’Utérus noir, s’étant noirci, noir, comme le serpent tu as rampé, comme le dragon tu as 

sifflé, comme le lion tu as rugi (βρÚχησε) et comme le jeune agneau tu es agité’’361. 
 

On ne peut présenter plus clairement à quel point l’utérus pouvait être vu comme une 

bête sauvage, et même lorsqu’il reste tranquille on le représente comme un agneau. 

 

 La lamelle d’or de la Collection Froehner (no. 287) au Cabinet des Médailles à Paris, 

pour sa part, conjure l’utérus, non de rester couché mais de rester à sa place. ‘’I adjure you 

(™ξορκ…ζω σε), O womb of Ipsa whom Ipsa bore – in order that (†να) you never abandon your spot – in the name 

of the inconquerable, living Lord God (to) remain at your spot, (that of) Ipsa whom Ipsa bore’’362. Cette 

amulette a vraisemblablement été recopiée d’un formulaire parce qu’Ipsa n’est pas un nom 

connu, il pourrait s’agir d’une transcription du pronom personnel latin ‘’elle-même’’ en grec, 

qui aurait dû être remplacé par le nom de la porteuse. Le fait que cette formule provienne d’un 

recueil donnerait aussi du sens à la proposition †να μ»ποτε καταλε…ψVς τÕν τÒπον σου : une 

explication des revendications de l’exorciste. La formulation habituelle sur les amulettes est 

plutôt celle qu’on retrouve dans l’énoncé qui suit tout juste après : (’Εξορκ…ζω σε κατ¦) μšνειν 

™πˆ τù τÒπJ. On peut concevoir qu’il s’agit là d’une conflation de deux passages : un, plus 

conventionnel, qui exige de la matrice qu’elle demeure en place et l’autre qui lui explique ce 

qu’on attend d’elle : qu’elle reste en son lieu.  

 

Un texte chrétien apporte un parallèle éclairant à l’amulette Froehner, mais aussi aux 

amulettes utérines en général. PGM 12 : un exorcisme au nom du Père, du Fils, du Saint-

Esprit et au nom de la Mère de Dieu contre toute morsure des bêtes du diable qui sont sur 

terre, datant du VIe ou VIIe s. ap. J.-C. : il contient certains des éléments associés à 

l’exorcisme qui se trouvaient sur les plus anciennes conjurations. La notion des domaines 

séparés en particulier se voyait déjà sur la tablette de Phalasarna : elle est présente tout au 

long de l’histoire des conjurations et on la retrouve jusque dans ce document chrétien :  

 

                                                 
361 Cependant la légende de l’avers a été remplacée. Elle devait être : Mère de dieu, secours celle qui te porte, 
amen. Mais on peut aujourd’hui lire l’inscription en slavon : Seigneur, viens en aide à ton serviteur Basile, amen. 
Ceci montre bien que certains chrétiens avaient les croyances assez malléables pour réutiliser un matériel païen.  
362 ’Εξορκ…ζω σε, μ»τρα ”Ιψας ¿ν œτεκεν ”Ιψα, †να μ»ποτε καταλε…ψVς τÕν τÒπον σου, ™πˆ τù ÑνÒματι τοà κυρ…ου 
θεοà ζîντος ¢νεικ»του μšνειν ™πˆ τù τÒπJ ”Ιψης ¿ν œ<τ>εκεν ”Ιψα. Tout le passage et la traduction de cette 
amulette est de KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 265-269. 
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(…) J'exorcise toute morsure des bêtes du diable qui sont sur la terre par le Dieu et notre Sauveur Jésus 
Christ, à travers l’huile du sacre du baptême, vers ton domaine, retourne là où tu demeures 
(normalement) : afin que tu restes dans (ton) lieu et que tu ne t’élances pas sur le coeur ou dans la tête 
ou dans le ventre, mais que tu restes, y revenant, dans le lieu ou tu demeures et que l'homme reste sans 
souffrance par le nom tout à fait saint et estimé du Dieu Tout Puissant et Jésus Christ, son Fils363. 

 

Il est pour le moins étonnant qu’on conjure une morsure 364 de rester en place, de ne pas aller 

vers le cœur, la tête ou la vulve d’un homme. Je traduirais donc ce terme, βόλβανα, par ventre 

ici. Néanmoins j’estime qu’il faut y voir un argument renforçant l’idée que PGM 12 reprend 

un bagage linguistique qui nous est connu par les amulettes utérines. L’idée d’exorciser une 

morsure, un mal physique en fait, évoque aussi l’identification maladie-démon qu’on a vue 

sur la tablette d’Amorgos, l’amulette pour Abbagaza et le PGM VII 579-590, pour ne citer 

que ceux-là. Mais surtout, l’exorcisme d’une morsure de démon rappelle le chant de Philinna 

et même la tablette de Phalasarna qui renvoyait les bêtes dans leur domaine (ligne H) et qui 

voulait dompter des créatures pouvant nuire (lignes P à T).  

 

R. Kotansky quant à lui pense que le langage du PGM 12 au complet est semblable à 

celui de la lamelle d’or de la collection Froehner (no. 287). De plus, la formulation avec ™πί 

τù Ñνόματι de l’amulette est la même que celle qu’on retrouve dans l’Ancien Testament, puis 

dans le Nouveau Testament, mais seulement en association avec le nom de Jésus. Il croit qu’il 

pourrait s’agir d’un usage idiomatique couché dans le langage théologique, ce qui serait une 

preuve de plus que ce texte préserve un ancien exorcisme juif hellénistique. Il ajoute aussi que 

si ™ξορκίζω σε est un terme relativement fréquent dans les exorcismes, il est plutôt rare sur les 

amulettes et cela serait un indice supplémentaire pointant vers une origine juive pour celle-

ci365. Mais selon moi, il subsiste un doute à cet effet : ce texte, celui de l’amulette Froehner 

                                                 
363 PREISENDANZ, K. (éd. et trad.) et coll., Papyri Graecae Magicae, Die Griechischen Zauberpapyri, vol.II, 
2e éd., Stuttgart, 1974 (1931), (Teubner), p. 220, (ma traduction). 
[Di¦ tÕ Ônoma toà patrÕj] kaˆ uƒ[o]à, toà ¡g…[o]u [pneÚmatoj ka]ˆ tÁj despo…nhj ¹mîn,  
tÁj panag…aj qeotÒkou kaˆ ¢eiparqšnou Mar…aj kaˆ ¡giot£tou   
kaˆ prodrÒmou 'Iw£nnou toà baptis[t]oà, kaˆ toà ¡g…ou kaˆ qeolÒgou  

'Iw£nnou toà eÙaggelistoà, kaˆ tîn ¡g…wn patšrwn ¹mîn  
¢postÒlwn kaˆ p£ntwn tîn ¡g…wn· ™xork…zw p©n dÁgma toà  

[d]iabÒlou qhr…wn tîn ™pˆ tÁj gÁj kat¦ toà qeoà kaˆ toà swtÁroj  
¹mîn 'Ihsoà Cristoà di¦ toà ™la…ou  
toà ƒ[eroà b]apt[ismoà, e„j] tÕn tÒpon toàton, [„Õn Óp]ou œqhkaj· †na  

st£qhti [™pˆ t]Òpou kaˆ m¾ ¢nadr£[mVj] À ™pˆ t¾<n> kard…an  

À ™pˆ t¾n kefal¾[n] À ™pˆ t¾n bÒlb[a]na, ¢ll¦  
st£qhti, ™f' ú tÕn „Òn sou <œqhkaj>, kaˆ ¥ponoj me…nV  

Ð ¥nqrwpoj di¦ tÕ pan£gion kaˆ [œntimon]  
Ônoma toà panto[kr£toroj qeoà kaˆ]  
'Ihsoà Cristoà, to[à uƒoà ...]  
364 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 268, croit qu’il s’agit non d’une morsure, mais d’un 
poison. 
365 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 267 et 269 
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287, bien que chrétien, pourrait avoir profité d’une influence grecque ou païenne : le concept 

des domaines séparés n’est pas exclusif aux juifs, loin s’en faut. Et puis, le texte évoque ceux 

des amulettes contre les mouvements utérins, et celles-ci sont plutôt païennes366. 
 

 

4. Exorcismes liturgiques  

 

Ce type d’exorcisme est plutôt spécifique aux traditions juives et chrétiennes. En effet, ces 

deux Églises ont institué une liturgie : un culte officiel et populaire. Ces cérémonies et prières 

sont organisées principalement autour de leur texte sacré, la Bible ou la Torah qui regroupe 

l’ensemble des écrits religieux respectivement du christianisme et du judaïsme. Différents 

livres décrivant les offices et les oraisons viennent compléter l’ordinaire des croyants. Ce 

service public rendu à Dieu est ordonné selon les heures et les jours : certains moments de la 

journée ou de l’année comportent un cérémonial plus ou moins élaboré que les fidèles doivent 

connaître et mettre en pratique. Principalement, il s’agit de paroles à réciter et à méditer. Dans 

ces pratiques et ces litanies, quelques unes ont pour but de purifier le croyant de tous les 

péchés, les inconduites et les fautes qu’il a inévitablement commis au cours de sa triste vie 

quotidienne. Il doit se débarrasser de ces démons de tentations et de tous les autres démons 

qu’il aurait pu croiser. Ce sont ces conjurations qui seront mises à l’étude ici : les formules 

que répétait le profane pour détourner tous ces petits maux et plus encore, celles que le futur 

initié aux mystères du Dieu Unique récitait pour se purger du diable afin d’être pur en face du 

Seigneur. Ces prières aux expressions figées dites et redites sans même y apporter de variante 

sont celles qui nous intéressent. Des passages de ces saintes paroles ont servi de conjuration 

sur des amulettes d’exorcisme et ce sont ceux-là que nous voulons reconnaître.  

 

                                                 
366 En ce qui concerne ce type de conjuration, un autre papyrus fait état d’un texte éclairant sur ce point. Le texte 
du PGM VII 260-271 commence avec une invocation à celui qui était établi au-dessus de l’abysse, avant que le 
ciel, la terre, la mer, la lumière ou la noirceur ne soient; à celui qui a créé les anges et qui siège au-dessus des 
chérubins. Il me semble que nous avons là encore une fois une puissante proclamation de la place de Dieu dans 
la création. Tout comme c’était le cas avec l’amulette d’Amorgos où nous avions la proclamation des travaux de 
Dieu dans l’histoire de l’humanité. Cette caractéristique est plutôt typique de la littérature juive comme nous le 
verrons avec le charme de Pibechis. La conjuration finale du PGM VII 260-271, par celui qui, au début a fait le 
ciel et la terre et tout ce qu’il y a dedans, est aussi d’origine juive. Et très clairement le alléluia et le amen final. 
Un passage du PGM 10 nous rappelle que les démons craignent le alléluia, le amen et les Évangiles : ‘’Puisque 
par le serment vous craignez le amen, le alléluia et les Évangiles du Seigneur qui est mort à cause de nous les 
hommes’’ (ma traduction). 
Ce papyrus est influencé par le Testament de Salomon et les exorcismes liturgiques chrétiens. Pour ce qui est des 
éléments plus classiques de la conjuration de l’utérus, il faut encore noter qu’on lui commande de rester dans les 
limites de son domaine, de ne pas ronger le cœur comme un chien, de rester en place et de ne pas mâcher… 
KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 176 et 267. 
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Évidemment, il est question d’un matériel juif et chrétien. Toutefois, bien que tardif, ce 

matériel est essentiel dans la perspective analogique que nous avons mise en place et qui a 

conditionné le regard que nous portons sur le matériel depuis le début de cette recherche. Les 

rapprochements qui ont été faits jusqu’à maintenant se sont bien souvent basés sur des 

documents provenant d’époques et de cultures fort éloignées de celle des Grecs, pourtant il 

sont, je crois, hautement significatifs. C’est en utilisant les quelques textes que nous 

possédons, pauvres représentants de la quantité qui existait autrefois, et en les confrontant que 

nous pouvons en tirer des conclusions et cela malgré le hiatus temporel et culturel qui sépare 

les types de documents à notre disposition. De plus, j’estime qu’il serait hypocrite de passer 

sous silence des documents ou des hypothèses qui pourraient aller à l’encontre de la théorie 

défendue dans cette recherche. L’exorcisme a certes un fondement local en Grèce ancienne : 

vouloir démontrer ce point de vue n’implique pas de cacher des informations tirées du 

matériel juif ou chrétien. Ces peuples ont effectivement joué un rôle dans l’établissement des 

notions de possession et d’exorcisme en Grèce ancienne, ne serait-ce que tardivement. Loin 

de moi l’idée de vouloir sous-évaluer leur apport, au contraire : un portrait, non pas exhaustif, 

mais représentatif de l’exorcisme implique nécessairement de s’arrêter sur leur contribution et 

c’est avec la liturgie et les exorcismes contenus dans ces rites que nous pourrons en avoir une 

meilleure vision. 

  

Les cultes des différentes communautés vivant durant l’Antiquité ne nous sont pas tous 

connus. Une bonne part a disparu quand la Grande Église a fait main basse sur les âmes de la 

population de l’Occident. Toutefois, on peut se faire une idée des variantes cultuelles de cette 

époque, et même de certaines hétérodoxies chrétiennes, grâce à la littérature et au matériel 

archéologique, dont quelques amulettes. Une lamelle d’argent d’Antiochia Caesarea, du IIIe 

ou IVe s. ap. J.-C., destinée à un certain Basilius porte un texte exorcistique simple dérivant  

d’un contexte liturgique chrétien : ‘’For (evil) spirits (πρÕς πνεÚματα) : Phôathphro, depart from Basilius, 

by the right hand of God, and the blood of Christ, and by her (sic) angels and (the) church’’367. 

 

Nous retrouvons encore un πνεàμα qui, cette fois est désigné par son nom : Φωαθφρο. Ce 

point n’est pas négligeable. On sait le pouvoir que donnait sur un être, la connaissance de son 

nom dans la culture antique en général. Yahvé lui-même savait cela, si on considère qu’il ne 

s’identifia à Moïse que comme étant ‘’celui qui est’’ lors de l’épisode du buisson ardent, pour 

                                                 
367 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 169-174. 
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éviter qu’un simple humain ne puisse avoir une emprise sur lui (Ex., 3:13-15). Dans les PGM, 

le même cas de figure est présent : savoir le nom secret d’une divinité oblige celle-ci à agir 

d’une certaine façon (par exemple la formule du PGM IV 1265-1274 où l’on donne le nom 

secret d’Aphrodite). De la même manière, lorsqu’une puissance n’est pas bien identifiée dans 

une defixio ou un contre-charme, pour éviter qu’elle ne se défile, le magicien ajoutait souvent 

une formule du genre ‘’Óστις ποτ’οâν ε„…’’. C’est aussi un des points cruciaux de l’exorcisme 

que d’amener le démon à s’identifier. D’autre part, chez les juifs, le Testament de Salomon 

donne en détail les renseignements concernant chaque esprit malin. Son nom, la nature de ses 

actions, la forme sous laquelle il se manifeste et l’identité de l’ange qui peut le combattre. Et 

enfin les chrétiens ne sont pas en reste : les textes parlent souvent de démons forcés de se 

confesser. Par exemple, Jésus, lors de l’exorcisme du démon gérasénien (Marc, 5: 1-17), lui 

demande de se nommer, celui-ci est sarcastique en répondant ‘’Légion’’… C’est en fait un 

article essentiel de la procédure exorcistique classique qu’on retrouve sur l’amulette pour 

Basilius368. 

 

On peut conclure en affirmant que cette amulette a peut-être servi au cours d’un 

exorcisme baptismal. Avant d’entrer dans les ordres, les catéchumènes devaient se débarrasser 

de toutes mauvaises influences. Ce type de rite peut remonter, en Occident, à la moitié du IIe 

                                                 
368 BONNER, C., ‘’The Technique of Exorcism’’, HTR 36, 1943, p. 41-45. 

Ce démon donc, Φωαθφρο, est le sujet du verbe à l’impératif ¢ναχώρησον. Ce terme pour l’expulsion 
des démons n’est présent que dans certains textes patristiques d’exorcismes liturgiques chrétiens et semblerait 
dériver du Testament de Salomon (on le retrouve chez Basil de Césarée, Jean Chrysostome, Athanasius, Grégoire 
le théologien et Ephraem de Syrie par exemple). La seule autre occurrence provient des Papyri chrétiens : dans 
PGM 10, on ordonne à une fièvre de sortir (¢ναχώρησον) du porteur de l’amulette parce que le dieu d’Israël, 
celui que les anges célèbrent, que les hommes craignent et (devant lequel) frémissent les esprits (πνεÚματα), le 
lui ordonne (ligne 5). Encore ici, même si nous sommes devant un texte clairement chrétien, il y a identité entre 
la maladie –la fièvre– et un démon qu’il faut chasser. On lui commande aussi par les terribles et saints serments 
que le puissant Jésus appelle (ligne 45). Mais ce texte, PGM 10, préserve lui aussi, comme le montre son 
vocabulaire, une formule liturgique. 

Un autre passage qui établit clairement que le phylactère pour Basilius est tiré d’un culte est τÍ δεξι´ 
χεiρˆ τοà θεοà. La main droite de Dieu est la puissance par laquelle l’esprit est contraint, mais cette main est aussi 
la présence divine qui accompagne Basilius. En effet, le symbolisme de la main droite est associé au serment qui 
est inclus dans une cérémonie liturgique. Il en va de même pour le sang du Christ qui peut en plus avoir un effet 
cathartique : il purifie des démons. KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 169-180. 

Un fragment d’une lamelle d’argent de Chypre du IVe s. ap. J.-C. paraît aller dans le même sens que ce 
dernier phylactère, si ce n’est que l’adjuration du début (tout ce qui nous reste en fait…) est plus développée et 
que le verbe est ™ξελθε‹ν plutôt que ¢ναχωρε‹ν : [I adjure you in the name of the] Nazoraean, Jesus Christ, and 
his holy apostles and [his] angels [to come out of (so-and-so)…]. Le vocabulaire formulaïque est le même que 
dans les épisodes kérygmatiques de guérison qu’on lit dans les Actes (3:6 et 4:10) et dans les Évangiles. 

Nous possédons une autre mention d’un passage liturgique chrétien baptismal, une phrase dans PGM 12 
que nous avons déjà vu plus haut. Au début de l’exorcisme le texte mentionne (…) à travers l’huile du sacre du 
baptême (...) (διά τοà ™λαίου τοà ƒεροà βαπτισμοà). Malgré qu’il date du VIe –VIIe s. ap. J.-C., le fait le plus 
marquant de ce document est la description thériomorphe qu’il donne à l’affection, comme les amulettes plus 
anciennes. En fait le texte comporte tous les éléments d’une amulette médicale… avec la mention de l’huile 
sainte du baptême. On peut penser que les objets liturgiques avaient un certain pouvoir apotropaïque. 
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s. ap. J.-C. Toutefois l’Église Orthodoxe aurait plutôt découragé le port d’une amulette en 

association avec cette cérémonie. Cette pratique de graver l’exorcisme sur un support pour 

appuyer le rituel aurait plutôt son origine chez les juifs369. Mais si on repense à certains 

documents, tels la tablette de Phalasarna et le papyrus de Philinna, ne pourrait-on penser que 

cette habitude est, en partie du moins, aussi païenne ? 

 

 Une étude des exorcismes liturgiques se fait surtout sur la base du vocabulaire. Les 

thèmes –tels la main de Dieu ou le sang du Christ par lesquels sont contraints les démons– ne 

sont pas exclusifs uniquement à ce type de formule ou ils en sont parfois absents. Mais même 

une toute petite expression peut être fixée par la tradition et dériver d’un contexte cultuel. En 

fait, il est difficile d’être catégorique ici, mais c’est par les auteurs anciens que nous savons 

quels étaient les mots qui se retrouvaient dans ce contexte. Nous savons par exemple qu’ 

¢ναχωρέ-ω à l’impératif et avec ce sens de ‘’retire-toi de’’ se trouvait officiellement et 

presque uniquement dans les expulsions liturgiques.  

 

Au moins une autre expression est digne de mention à cet effet et on la voit sur une 

lamelle d’argent de période romaine du Musée de l’Hermitage à St-Pétersbourg. La pièce 

trouvée dans une capsule cylindrique dans la tombe d’un enfant se lit comme suit : ‘’I adjure 

you (pl.), by the living God, that every spirit and apparition and every beast, be gone from the soul of this 

woman...’’370  
 

Plusieurs éléments linguistiques dans ce texte sont dignes de mention et renvoient à 

des concepts qui ne sont plus nouveaux. L’invocation ordonne à trois types d’entité maléfique 

de se retirer de l’esprit de la porteuse. D’abord à un πνεàμα, notion qui pourrait être juive, 

mais aussi grecque comme il a déjà été mentionné. Ensuite à un φάντασμα : un fantôme, une 

apparition. Comme nous l’avons signalé, ce mot ne se rencontre qu’à deux autres endroits 

                                                 
369 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 169-180.  
370 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 383-386. 
`Ορκ…ζω Øμ©ς, κα- 
τ¦ τοà θεοà τοà {ζω} 
ζî(ν)τος, π©ν πνεà- 
μα κα… φ£ντασμα 
κα… π©ν θηρ…ον ¢πο- 
στÁνε ¢πÕ [ψθχÁς] 
ψθχÁς τÁς γυνα[ι]- 
κÕς ταÚτης, ΒΧ 
ΜΟ. [---] 
ΑΝ [---]. 
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dans les PGM371. Par la suite il sera surtout présent dans les exorcismes tardifs, sauf que son 

sens sera plutôt celui de mauvais rêve. Seulement nous sommes arrivés à la conclusion que 

φάντασμα avait aussi cette acception de ‘’cauchemar’’ chez un tragique grec et que de plus le 

terme φάντασμα s’intégrait très bien dans un contexte de manifestation infernale et nocturne 

liée à la déesse Hécate… Et enfin, il faut aussi que se retire un θηρίον : un animal ou un 

démon d’apparence thériomorphe. Notion sur laquelle il n’est plus nécessaire de délibérer 

pour en reconnaître l’importance dans la culture antique. Ce qui est aussi particulier dans cette 

formule, et qui fait son intérêt pour le contexte actuel, est l’expression ¢πό τÁς ψυχÁς, car elle 

est propre aux exorcismes liturgiques juifs et par la suite chrétiens.  

 

Donc cette amulette donne une idée de ce que pouvaient être les exorcismes cultuels 

d’influence juive et peut-être païenne à l’époque hellénistique. Le chevauchement des notions 

d’une culture à l’autre fait qu’il est difficile de déterminer d’où elles proviennent exactement, 

mais il est clair que ce qui se retrouve dans les documents grecs a une nature exorcistique, 

puisque ce sont les mêmes principes qui se distinguent dans les sources plus tardives et 

étrangères, mais toujours avec cette fonction. 

 

  Ce dernier phylactère ainsi que la lamelle d’argent de Chypre ont ceci de particulier : 

comme un peu plus du tiers des documents étudiés ici, ils ont la formule (™ξ)ορκίζω σε. Or, 

sur les amulettes en général cette formule n’est pas tellement courante. Lorsqu’elle est 

présente c’est qu’elle est vraisemblablement exorcistique. Quoi qu’il en soit, elle se trouve 

dans un des formulaires les plus connus qui soient, PGM IV 3007-3086 : Le charme de 

Pibechis. Il s’agit en réalité, non d’un seul exorcisme, mais d’une série de treize, commençant 

tous par la formule ™ξορκίζω σε. Ce texte ni païen, ni totalement juif, ni chrétien non plus, est 

compris dans le Grand Papyrus de Paris qu’on date généralement de 300 ap. J.-C. Cependant 

il contient des éléments qui sont plus vieux que cela. Même s’il est hasardeux de tenter de dire 

de quoi ou par qui fut composé ce document, la majorité des auteurs s’entendent sur le fait 

qu’il est composite, majoritairement juif et de nature liturgique. 

 

                                                 
371 PGM IV 2701-2107, la description du charme qu’il faut porter pour utiliser la formule à Séléné de 
diffamation : ‘’Guard me from every daimon of the air on the earth and under the earth, and from every angel 
and phantom and ghostly visitation and enchantment, me NN. (…) et dans PGM VII 579-590 ‘’A phylactery, a 
bodyguard against daimons, against phantasm, against every sickness and suffering (…)’’ et qu’on a vu plus haut 
parce qu’il associe maladie et démon. 
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 Étant donné que ce texte est probablement celui qui se rapproche le plus de ce qu’on 

conçoit aujourd’hui comme étant un exorcisme et qu’il contient bon nombre des notions 

analysées jusqu’à présent, même s’il est fortement influencé par la religion juive et qu’il date 

du IVe s. ap. J.-C., j’en donne une traduction et un commentaire détaillé372. Encore une fois, 

cet examen est utile pour évaluer l’importance du vocabulaire et des motifs que nous avons 

relevé dans les textes antiques. 

 
 PGM IV 3007-86 

A tested charm of Pibechis for those possessed by daimons: Take oil of unripe olives with the herb 
mastigia and the fruit pulp of the lotus, and boil them with colorless marjoram / while saying, ‘’IOEL 
ÔS SARTHIÔMI EMÔRI THEOCHIPSOITH SITHEMEÔCH SÔTHE IÔE MIMIPSÔTHIÔÔPH 
PHERSÔTHI AEEIOYÔ IÔE EÔ CHARI PHTHA, come out from NN’’ (add the usual). 
The phylactery: On a tin lamella write: IAEO ABRAÔTH IÔCH PHTHA MESENPSIN IAÔ PHEÔCH 
IAEO CHARSOK, and hang it on the patient. It is terrifying to every daimons, a thing he fears. After 
placing (the patient) opposite (to you), conjure. This is the conjuration: ‘’I conjure you by the god of the 
Hebrews, / Jesus, IABA IAE ABRAOTH AIA THOTH ELE ELÔ AEÔ EOY IIIBAECH ABARMAS 
IABARAOU ABELBEL LÔNA ABRA MARÔIA BRAKIÔN, who appears in fire, who is in the midst 
of land, snow, and fog, TANNETIS; let your / angel, the implacable, descend and let him assign the 
daimon flying around this form, which god formed in his holy paradise, because I pray to the holy god, 
(calling) upon AMMON IPSENTANCHÔ (formula). I conjure you, LABRIA IAKOUTH / 
ABLANATHANALBA AKRAMM (formula) AÔTH IATHABATHRA CHACHTHABRATHA 
CHAMYN CHEL ABRÔÔTH OUABRASILÔTH HALLELOU IELÔSAI IAEL. I conjure you by the 
one who appeared to Osrael in a shining pillar and a cloud by day, / who saved his people from the 
Pharaoh, and brought upon Pharaoh the ten plagues because of his disobedience. I conjure you, every 
daimonic spirit, to tell whatever sort you may be, because I conjure you by the seal / which Solomon 
placed on the tongue of Jeremiah, and he told. You also tell whatever sort you may be, heavenly or 
aerial, whether terrestrial or subterranean, or netherworldly or Ebousaeus or Cherseus or Pharisaeus, tell 
/ whatever sort you may be, because I conjure you by god, light-bearing, unconquerable, who knows 
what is in the heart of every living being, the one who formed of dust the race of humans, the one who, 
after bringing them out of obscurity, packs together the clouds, waters the earth with rain / and blesses 
its fruit, (the one) whom every heavenly power of angels and of archangels praises. I conjure you by the 
great god SABAÔTH, though the Jordan River drew back and the Red Sea, / which Israel crossed, 
became impassable, because I conjure you by the one who introduced the one hundred and forty 
languages and distributed them by his own command. I conjure you by the one who burn up the 
stubborn giants with lightning, / whom the heaven of heavens praises, whom the wings of the cherubim 
praise. I conjure you by the one who put the mountains around the the sea (or) a wall of sand and 
commanded the sea not to overflow. The abyss obeyed; and you obey, every daimonic spirit, because I 
conjure you by the one who causes the four winds to move together from the holy aions, (the) skylike, 
sealike, cloudlike, light-bringing, unconquerable (one). I conjure (you) by the one in holy Jerusalem, 
before whom the / unquenchable fire burns for all time, with his holy name, IAEOBAPHRENEMOUN 
(formula), the one before whom the fiery Gehenna trembles, flames surround, iron bursts asunder and 
every mountain is afraid from its foundation. / I conjure you, every daimonic spirit, by the one who 
oversees the earth and makes its foudation tremble, (the one) who made all things which are not into 
that which is.’’ 
And I adjure you, the one who receives this conjuration, / not to eat pork, and every spirit and daimon, 
wathever sort it may be, will be subject to you. And while conjuring, blow once, blowing air from the 
tips of the feet up to the face, and it will be assigned. Keep yourself pure, for this charm / is Hebraic and 
is preserved among pure men373. 

                                                 
372 Non point par point, mais en soulignant les passages essentiels à la compréhension de ce document fort 
complexe. Toutefois certaines des références à la religion juive qu’il comporte sont beaucoup trop spécialisées 
pour que j’en saisisse bien le sens. Ce serait lourd, fastidieux et bien inutile de s’acharner sur chacune des treize 
conjurations. Complet, mais futile. 
373 GRESE, W.C. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres, 
1992, p. 96-97. 
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 Le texte commence avec des indications sur diverses herbes à faire bouillir tout en 

récitant une série de voces magicae. L’utilisation d’herbes est universelle et il n’y a rien là qui 

soit particulier. Ensuite vient la fabrication du phylactère, ce qui est aussi très habituel. Cette 

lamelle, étonnamment, ne comporte que des voces magicae : il n’y a aucune phrase, 

expression ou mot qu’on pourrait identifier comme formule exorcistique et relier aux artéfacts 

qu’on possède. Mais, fait intéressant, il faut la tenir sur le patient et cela est une chose 

terrifiante pour tout démon. La peur est un élément important, elle fait écho au Livre de Tobie 

où Asmodéus s’enfuit, incommodé par la fumée du poisson (Tob., 8: 1-3)374. La peur est 

l’arme de l’exorciste et produit le même effet que la formule φεàγε. On peut donc dire que de 

faire fuir un démon en peur est un peu un double exorcisme, comme sur la tablette de 

Phalasarna, de les faire courir vers leur domaine étant devenus fous. Il n’est plus seulement 

question de donner un ordre, le démon est aussi menacé, il éprouve de la crainte.  

 

Ensuite vient la conjuration, la série d’™ξορκισμοί. Le premier est plutôt singulier : il 

est fait au nom du dieu des Hébreux, Jésus, lui dont les liens avec l’expulsion des démons sont 

                                                                                                                                                         
PrÕj daimoniazomšnouj Pib»cewj dÒkimon. labën œlaion Ñmfak…zonta met¦ bot£nhj mastig…aj kaˆ lwtom»traj ›yei 
met¦ samyoÚcou ¢crwt…stou lšgwn· ‘'Iwhl· wj sarqiwmi· emwri· qewciyo�q· siqemewc· swqh· iwh· mimiywqiwwf· 
ferswqi aehiouw iwh· ew Cari Fq©. œxelqe ¢pÕ toà de‹noj.’ koinÒn. tÕ d� fulakt»rion ™pˆ lamn…J kassiter…nJ gr£fe· 
‘�ahw· 'Abrawqiwc· Fq© mesenyiniaw· fewc· iahw· carsok,’ kaˆ per…apte tÕn p£sconta· pantÕj da…monoj friktÒn, Ö 
fobe‹tai. st»saj ¥ntikruj Órkize. œstin d� Ð ÐrkismÕj oátoj· ‘Ðrk…zw se kat¦ toà qeoà tîn `Ebra…wn 'Ihsoà· iaba· iah· 
'Abraèq· a�a. Qèq· ele· elw· ahw· eou· iiibaec· abarmaj· �abaraou· abelbel· lwna· abra· maroia· brakiwn, 
purifanÁ, Ð ™n mšsV ¢roÚrhj kaˆ ciÒnoj kaˆ Ðm…clhj· Tannhtij katab£tw sou Ð ¥ggeloj, Ð ¢para…thtoj, kaˆ 

e„skrinštw tÕn peript£menon da…mona toà pl£smatoj toÚtou, Ö œplasen Ð qeÕj ™n tù ¡g…J ˜autoà parade…sJ, Óti 

™peÚcomai ¤gion qeÕn ™pˆ ”Ammwn iyentancw (lÒgoj). Ðrk…zw se, labria 'IakoÚq· ablanaqanalba· akramm· (lÒgoj) 
'Aèq· iaqabaqra· cacqabraqa· camun cel· abrwwq· ouabrasilwq· ¡llhloà· �elwsa� 'Ia»l. Ðrk…zw se tÕn 
Ñptanqšnta tù 'Osra¾l ™n stÚlJ fwtinù kaˆ nefšlV ¹merinÍ kaˆ ·us£menon aÙtoà tÕn laÕn ™k toà Faraë kaˆ 
™penšgkanta ™pˆ Faraë t¾n dek£plhgon di¦ tÕ parakoÚein aÙtÒn. Ðrk…zw se, p©n pneàma daimÒnion, lalÁsai, Ðpo‹on 
kaˆ ¨n Ïj, Óti Ðrk…zw se kat¦ tÁj sfrag‹doj, Âj œqeto Solomën ™pˆ t¾n glîssan toà 'Ihrem…ou, kaˆ ™l£lhsen. kaˆ sÝ 

l£lhson, Ðpo‹on ™¦n Ïj, ™pour£nion À ¢šrion, e‡te ™p…geion e‡te ØpÒgeion À katacqÒnion À 'Ebousa‹on À Cersa‹on À 

Farisa‹on, l£lhson, Ðpo‹on ™¦n Ïj, Óti Ðrk…zw se qeÕn fwsfÒron, ¢d£maston, t¦ ™n kard…v p£shj zwÁj ™pist£menon, 
tÕn couopl£sthn toà gšnouj tîn ¢nqrèpwn, tÕn ™xagagÒnta ™x ¢d»lwn kaˆ puknoànta t¦ nšfh kaˆ Øet…zonta t¾n gÁn 

kaˆ eÙlogoànta toÝj karpoÝj aÙtÁj, Ön eÙloge‹ p©sa ™nour£nioj dÚnamij ¢ggšlwn, ¢rcaggšlwn. Ðrk…zw se mšgan qeÕn 

Sabaèq, di' Ön Ð 'Iord£nhj potamÕj ¢necèrhsen e„j t¦ Ñp…sw kaˆ 'Eruqr¦ q£lassa, ¿n édeusen 'Isra»l, katšsth 
¢nÒdeutoj· Óti Ðrk…zw se tÕn katade…xanta t¦j ˜katÕn tesser£konta glèssaj kaˆ diamer…santa tù „d…J prost£gmati. 
Ðrk…zw se tÕn tîn aÙcen…wn gig£ntwn to‹j prhstÁrsi kataflšxanta, Ön Ømne‹ Ð oÙranÕj tîn oÙranîn, Ön Ømnoàsi t¦ 

pterugèmata toà ceroub…n. Ðrk…zw se tÕn periqšnta Ôrh tÍ qal£ssV <À> te‹coj ™x ¥mmou, kaˆ ™pit£xanta aÙtÍ m¾ 
ØperbÁnai. kaˆ ™p»kousen ¹ ¥bussoj· kaˆ sÝ ™p£kouson, p©n pneàma daimÒnion, Óti Ðrk…zw se tÕn sunse…onta toÝj 

tšssaraj ¢nšmouj ¢pÕ tîn ƒerîn a„ènwn, oÙranoeidÁ, qalassoeidÁ, nefeloeidÁ, fwsfÒron, ¢d£maston. Ðrk…zw <se> 
tÕn ™n tÍ kaqar´ `IerosolÚmJ, ú tÕ ¥sbeston pàr di¦ pantÕj a„înoj prosparak£etai, tù ÑnÒmati aÙtoà tù ¡g…J· 
„aew bafrenemoun (lÒgoj), Ön tršmei gšnna purÕj kaˆ flÒgej periflog…zousi kaˆ s…dhroj lak´ kaˆ p©n Ôroj ™k qemel…ou 

fobe‹tai. Ðrk…zw se, p©n pneàma daimÒnion, tÕn ™forînta ™pˆ gÁj kaˆ poioànta œktroma t¦ qeme…lia aÙtÁj kaˆ 
poi»santa t¦ p£nta ™x ïn oÙk Ôntwn e„j tÕ e�nai.’ Ðrk…zw dš se, tÕn paralamb£nonta tÕn ÐrkismÕn toàton, co…rion m¾ 
fage‹n, kaˆ Øpotag»seta… soi p©n pneàma kaˆ daimÒnion, Ðpo‹on ™¦n Ãn. Ðrk…zwn d� fÚsa a ¢pÕ tîn ¥krwn tîn podîn 
¢fa…rwn tÕ fÚshma ›wj toà prosèpou, kaˆ e„j kriq»setai. fÚlasse kaqarÒj· Ð g¦r lÒgoj ™stˆn `Ebra�kÕj kaˆ 
fulassÒmenoj par¦ kaqaro‹j ¢ndr£sin.  
374 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 263. 
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nombreux : les Évangiles sont remplis de ce genre de miracles opérés par le Christ. On 

apprend même dans les Actes que les sept fils de Scéva, des juifs, avaient essayé sans succès 

de faire les mêmes prodiges que Jésus par l’imposition de son nom, car en effet, son seul nom 

était une conjuration complète en soi375. Le Christ lui-même avait déclaré qu’il fallait l’utiliser 

et on sait par Irénée que les juifs aussi avaient adopté cet usage tout comme les chrétiens376. 

Malgré tout, très tôt ces derniers se sont fait des credo basés sur l’histoire du Seigneur, 

trouvant que son nom n’était pas suffisant377.  

 

Toutefois, quel qu’ait pu être le pouvoir de ce mot, il reste qu’ici il détonne. Il serait 

étrange de penser que l’auteur original puisse l’avoir inclus, juif ou pas, parce que ce n’est 

pas, et tous étaient en mesure de le savoir, le dieu des Hébreux. Le nom de Dieu est Iao 

(contraction de Yahvé) et il devait être la première des voces. Il y a donc tout lieu de supposer 

que Jésus est un ajout chrétien. Un ajout peut être pas si tardif si on considère que sa 

renommée était déjà importante dans les cercles de magie de son vivant. W.L. Knox croit que 

cette insertion serait datable au Ier s. ap. J.-C.378  

 

Puis vient la demande : que ce Dieu, qui qu’il puisse être, dépêche son ange pour qu’il 

renvoit le démon là où il doit être (ε„ςκρινέτω). Celui-ci a outrepassé ses limites, comme 

l’utérus malicieux, comme Épaphos, la louve et le chien de Phalasarna… À la différence que 

le Dieu des juifs ne s’occupe pas personnellement de ces choses : il délègue son ange.  

 

Une seconde adjuration est faite, au démon cette fois, afin qu’il se nomme. On a vu 

avec l’amulette pour Basilius, qu’il est essentiel que ceux-ci s’identifient pour avoir un 

quelconque pouvoir sur eux. Le Testament de Salomon, donne leur nom, explique comment 

les vaincre et précise aussi qu’il existe trois sortes de personnes malades possédées par des 

démons (xii) : ceux qui sont aveugles, sourds et muets, ceux qui sont paralysés et ceux qui 

sont des σεληνιαζόμενοι : des épileptiques379. Ici nous avons affaire, selon toute évidence, à 

                                                 
375 Actes, 19 :13-17. 
376 IRÉNÉE de LYON, Contre les hérétiques, 2, 5. 
377 CONYBEARE F.C. ‘’The Demonology of the New Testament’’, JQR 8, 1896, p. 590. 
378 KNOX, W.L., ‘’Jewish Liturgical Exorcism’’, 1938, p. 193. 
379 Ce genre de démons, comme ceux qu’on voit dans les documents juifs comme le charme de Pibechis ou te 
Testament de Salomon, peuvent rappeler le héros Oreste qui pouvait frapper les gens qu’il rencontrait la nuit. 
Voir notamment ARISTOPHANE, Les Oiseaux, 1490-1493 : ‘’(…) Il y a une contrée tout près du royaume des 
ténèbres, une contrée lointaine dans un désert sans lampes, où les hommes mangent et vivent en compagnie des 
héros, le soir excepté : car à ce moment-là il eût été dangereux de les rencontrer. Si en effet un mortel rencontrait 
de nuit le héros Oreste, roué de coups il était dépouillé de son manteau.’’ (trad. ALFONSI, M.-J.). On voit qu’il 
était relativement commun, même hors Grèce, de considérer les épileptiques comme des possédés. 
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un démon de la première catégorie puisqu’il fait persister sa victime dans le silence et dans 

l’anonymat... Le travail de l’exorciste et de l’ange envoyé par Dieu consiste à faire sortir le 

mauvais esprit, mais ce dernier doit aussi, idéalement, répondre à des questions et s’identifier. 

C’est ce qui est exigé : ‘’I conjure you, every daimonic spirit, to tell whatever sort you may be, because I 

conjure you by the seal which Solomon placed on the tongue of Jeremiah, and he told. You also tell whatever 

sort you may be, (…)’’380. 

 

 La dernière mention : le sceau que Salomon a posé sur la langue de Jérémie pour le 

faire parler peut, de prime abord, sembler particulière, ou à tout le moins anachronique 

puisque ces deux personnages n’ont pas vécu à la même époque. Cependant, tout le monde 

n’était pas au courant de la chronologie biblique et peut-être faut-il n’y voir rien d’autre que la 

composition artificielle d’une historiette intégrée par le mage dans le but d’étoffer sa 

conjuration. Ce serait encore ici, un cas de magie par sympathie dont le but aurait été de 

pousser l’esprit à révéler son identité à l’exorciste. Mais selon D. Sperber il faut croire qu’il y 

a erreur dans la formulation et on devrait comprendre que le sceau de Dieu, celui reçu par 

Salomon pour appeler, interroger et renvoyer tous les démons, fut posé sur la langue de 

Jérémie381. Cet objet était renommé durant l’Antiquité. On ne connaît pas ce passage de 

l’histoire du prophète, mais il pourrait être question d’un épisode où il était muet, comme le 

démon dans ce charme (probablement en lien avec Jer. 1:6-10). Normalement un prophète qui 

parle de Dieu est à l’opposé d’un démon muet382. Pour rétablir la situation on lui aurait placé 

une amulette dans la bouche. Cette pratique n’était pas inhabituelle dans la magie de 

l’Antiquité. Dans les PGM mêmes il y a plusieurs exemples de cas où on insère des objets 

dans la bouche pour induire la parole. Toutes sortes de charmes ont cette référence. 

Mentionnons seulement PGM IV 2140-2144 : 

 
Pitys the Thessalian’s spell for questioning corpses : On a flax leaf write these things: ‘’AZEL 
BALEMACHO’’ (12 letters). 
Ink: [Made] from red ochre, burnt myrrh, juice of fresh wormwood, evergreen, and flax. Write [on the 
leaf] and put it in the mouth [of the corpse]383. 

                                                 
380 lignes 3037-3042, GRESE, W.C. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, 
Chicago, Londres, 1992, p. 96. 
381 SPERBER, D., ‘’Some Rabbinic Themes in Magical Papyri’’, JSJ 16, no. 1, 1985, p. 96. 
382 EITREM, S., Some Notes on the Demonology of the New Testament, 2e éd., Uppsala, 1966, p. 15-30, 
(Symbolae Osloenses, fasc. supplet. 20). 
383 GRESE, W.C. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres, 
1992, p. 76. D. Sperber nous donne pour sa part, un exemple tiré d’une source rabbinique : la Genèse Tanhuma, 
Va-Yeze 12 nous explique comment faire un Téraphim : ‘’And how did they make [them]? They would bring a 
first-born man, slaughter him, and salt him with salt and oils. Then they wrote on a golden plate the name of an 
unclean spirit, and place the plate with magic under his tongue. Then they placed him in (a niche in?) a wall, and 
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Quoi qu’il en soit, D.Sperber croit que ce passage du charme de Pibechis est une 

interprétation juive du texte biblique où Dieu touche la bouche de Jérémie pour le faire parler 

(Jer. I:9). L’anthropomorphisme divin est inacceptable pour un juif, Dieu ne peut donc 

toucher lui-même l’enfant prophète, il fallait un intermédiaire pour faire passer le logos divin. 

C’est ce rôle que jouent ici l’ange et le sceau. Mais il reste clair, qu’on accepte le phénomène 

exégétique juif ou non, que la mention du sceau accompagne et renforce la commande qui est 

adressée au démon ‘’I conjure you, every daimonic spirit, to tell whatever sort you may be, (…)’’.  

 

Il doit parler, avouer sa nature, dire s’il est Ebousaeus, Cherseus ou Pharisaeus… 

Selon toute probabilité, on retrouve ici les vieux ennemis envahisseurs des Hébreux, les 

Jébuséens, les Girgashites et les Perizzites (dont le nom est devenu Pharisiens, habitants de 

Canaan) (cités à Gen. 15:20). Ils sont maintenant associés à différentes catégories de 

démons384. Il est bien connu que les divinités cananéennes ont été associées par les Hébreux à 

des démons. En fait, il y a là une tendance très juive dans le fait de reconnaître des esprits 

malins dans les dieux païens en général. 

 

Ensuite vient en 3046-3054 une nouvelle conjuration, un nouvel Ñρκίζω σε, fait au 

nom du dieu porteur de lumière, indomptable, qui sait ce qu’il y a dans le cœur de tous 

vivants, celui qui a formé à partir de la poussière la race des humains, celui qui, après les 

avoir ramenés de l’obscurité a mis ensemble les nuages, a mouillé la terre avec l’eau et en a 

béni les fruits, celui que tous les pouvoirs célestes des anges louent. Le qualificatif le plus 

marquant ici est indomptable, ¢δάμαστος et on le reconnaît aussi en 3070. À vrai dire, ce 

n’est pas là un titre normal de Yahvé, l’influence ne provient certes pas de la bible, elle serait 

plutôt à chercher du côté des Grecs. Ce mot a la même racine que notre soumetteur grec; 

Δαμναμενεύς. De plus, adamastos est une des épithètes d’Hadès, comme nous le montre un 

vers d’Homère : ‘’car Hadès seul reste inflexible et dur, (…)’’385. 

 

Il est aussi nécessaire d’expliquer ce que l’auteur a voulu dire en 3048 où il affirme 

que dieu est celui qui a sorti de l’obscurité les nuages : ™ξαγαγόντα ™ξ ¢δήλων. La référence 

                                                                                                                                                         
lit before him candles, and prostrated themselves before him, and he would speak with them in oracles (or in a 
magical manner)’’, SPERBER, D., ‘’Some Rabbinic Themes in Magical Papyri’’, JSJ 16, no. 1, 1985, p. 97. 
384 KNOX, W.L., ‘’Jewish Liturgical Exorcism’’, 1938, p. 196.; EITREM, S., Some Notes on the Demonology of 
the New Testament, p. 23.; DEISSMANN, A., Light from the Ancient East, 1910, p. 257, note 12. 
385 HOMÈRE, Iliade, 9, 158 (trad. MUGLER, F.). 
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ne peut se rapporter à la création ex nihilo parce qu’elle sera mentionnée en 3075, alors il faut 

que ce soit une autre action divine. Selon R. Kotansky, cet extrait renvoie à la mythologie de 

l’évocation des esprits qui sont dans l’Hadès. Celui qui peut conduire hors des endroits 

invisibles / inconnus, c’est le Psychopompe, celui qui mène les âmes des morts et qui est peut-

être nommé dans le texte de Phalasarna. On peut aussi comprendre un autre passage en 

référence au monde infernal (et aussi à la thématique des domaines distincts): la dixième 

conjuration (3060-3065) qui déclare que Dieu a mis la montagne autour de la mer pour qu’elle 

demeure en place et qu’il le lui a ordonné et l’abysse a obéi, alors les démons aussi se doivent 

d’obéir puisque leur domaine l’a fait. En fait, tout au long du texte se trouvent ainsi 

juxtaposés des thèmes de création et d’autres qui attestent d’une vision plus chthonienne de la 

conjuration386. 

 

L’exorcisme suivant, le septième, invoque Sabaoth, lui qui a arrêté les eaux du 

Jourdain (Jos 3:13) et de la Mer Rouge pour que le peuple d’Israël les traverse et qui a fait 

qu’ensuite elles sont redevenues impassables. Ces motifs d’eau ont tous pour but 

d’impressionner les démons, puisque ceux-ci, chez les juifs et les chrétiens du moins, ont peur 

de l’eau. Encore une fois, le but de cet exorcisme n’est pas seulement de chasser les forces du 

mal, mais aussi de les impressionner387. 

 

 La onzième conjuration contient une référence qui nécessite aussi quelques 

éclaircissements : ‘’I conjure you by the one who causes the four winds to move together from the holy 

aions, the skylike, sealike, cloudlike, light-bringing, unconquerable one’’388. Il ressort de ce passage que 

celui qui contrôle les vents, la plus puissante forme d’esprit, est lui-même tout-puissant389. Au 

septième chapitre du Testament de Salomon, le roi interrogeait le démon du vent, Lix Tétrax, 

lui-même fils du plus puissant des démons. Mais celui dont le nom est invoqué ici, celui par 

qui les démons sont conjurés, est plus redoutable encore, il peut obliger à se mouvoir ces 

                                                 
386 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 264-265. 
387 Le motif de l’hydrophobie des démons a déjà été évoqué  plus haut. Je ne reviendrai pas sur ce qui a valeur de 
certitude : que ce concept est juif, mais je réitère le bémol signalé plus haut : on voit une thématique qui s’en 
approche beaucoup chez APULÉE, Métamorphoses, 1, 19, 62. Peut-être y avait il quelque chose de semblable 
chez les Païens. 
Ensuite j’ai choisi de passer droit sur quelques conjurations dont les thématiques sont trop clairement juives et 
dont l’exégèse est non seulement en dehors de mes compétences, mais aussi hors propos. 
388 lignes 3065-3068, GRESE, W.C. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, 
Chicago, Londres, 1992, p. 97 
389 Outre l’action du pneuma dont il fut question à quelques reprises, cet extrait fait aussi penser à Empédocle qui 
prétendait savoir manipuler les vents (DIELS, H., Die Fragmente der Vorsokratiker Griechisch und Deutsch, I, 
4eéd., Berlin, 1922 (1903), fr. 111 d). 
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vents dont Lix Tétrax est sensé avoir le contrôle. On ne peut prendre pour acquis que le 

Testament de Salomon, ou les traditions plus anciennes qui ont servit à son élaboration, font 

partie des documents qui étaient connus par l’auteur juif du charme de Pibechis, mais c’est 

une possibilité intéressante. Quoi qu’il en soit, cette mention a pour but encore une fois, 

d’impressionner le démon390.  

 

 L’avant-dernière conjuration signale un détail qui peut nous permettre de mettre une 

date sur au moins un des éléments du charme : il  en appelle à celui devant qui, dans la Sainte 

Jérusalem, brûle le feu éternel. C’est de la ménora dans le temple dont il est question et 

comme on sait que Titus a pris la ville en 70, nous avons donc un terminus ante quem pour ce 

passage. 

 

 Et enfin le charme se conclut avec des indications techniques : il faut souffler sur le 

patient des pieds à la tête. La raison de ce geste n’est pas donnée, mais peut être faut-il y voir 

une analogie avec le souffle divin, le souffle créateur du dieu qui vient d’être magnifié en 

treize petites formules. Eitrem parle de souffler une maladie, souffler comme mode de 

purification391. Souffler est une réplique au pneuma démoniaque afin de le faire sortir des 

possédés : que ce soit le souffle chaud, chez Euripide, qui s’échappait des poumons 

d’Héraclès, le changement dans les poumons d’Agavée, le fait qu’Éléazar mette sous le nez 

des énergumènes, la où passe le souffle, une bague contenant des racines prescrites par 

Salomon : tout cela n’est que références à l’esprit qui est de même essence que l’air. Le 

souffle divin entre dans le possédé, fait fuir l’esprit démoniaque et le remplace. Il purifie, 

nettoie et exorcise.   

 

En outre, il ne faut pas manger de porc et rester pur car ce charme est hébraïque et 

conservé entre des hommes purs. Les interdits alimentaires sont communs dans les religions 

anciennes. Le porc est plutôt une particularité juive, mais associer l’abstinence de nourriture 

                                                 
390 Mais cela ne nous aide pas à savoir ce que sont ces quatre éons. W.L. Knox rappelle que les anges des vents 
sont chose courante dans le judaïsme, mais que cette version avec une puissance pour chaque aspect de la terre 
n’était pas quelque chose qui se trouvait tel quel ailleurs. Il évoque la possibilité que les quatre éléments du 
cosmos aient été dignifiés du titre d’éon étant donné leur popularité en  magie. Cela fait en sorte que Dieu traite 
avec des entités vivantes. S. Eitrem de son côté opte pour une corruption de ΓΩΝΙΩΝ en ΑΙΩΝΩΝ : ‘’celui qui 
a fait se mouvoir les quatre vents à partir des quatre angles’’. KNOX, W.L., ‘’Jewish Liturgical Exorcism’’, 
1938, p. 200 et EITREM, S., Some Notes on the Demonology of the New Testament, 1966, p. 19. Quant à moi je 
me demande si on ne devrait pas rapprocher ces éléments personnifiés des gardiens des sphères gnostiques. 
L’auteur de l’exorcisme de Pibechis aurait repris un concept connu et en aurait fait un usage profane pour la 
simple raison que c’était populaire. 
391 EITREM, S., Some Notes on the Demonology of the New Testament, 1966, p. 20-21.  
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carnée et pureté n’est pas spécifique aux Hébreux, ni la commande de ‘’rester pur’’. C’est une 

thématique que l’on retrouve souvent dans les PGM et dans les cultes grecs. Il ne faut pas non 

plus oublier que la magie des Hébreux était perçue comme étant très puissante à une certaine 

époque. Peut être l’auteur, qui était possiblement juif de toute manière, cherchait-il à 

s’accorder un peu du crédit de ce peuple. 

 

 Le schéma sur lequel est construit ce charme est particulier. Il est fait à partir de treize 

conjurations bibliques de type kérygmatique dont le contenu semble destiné à impressionner 

les démons. Ce genre de proclamation rédemptrice est basée principalement sur la Genèse et 

l’Exode, quoi qu’ici des notions se rapportant à d’autres livres (par exemple Jérémie ou le 

Cantique des Cantiques) soient disséminées ça et là. Ces thèmes rappelant les grands exploits 

de Dieu dans la création et l’histoire de l’humanité et qui deviendront par la suite les canons 

de l’exorcisme, dérivent selon W.L. Knox de la littérature juive et selon R. Kotansky des 

synagogues. Mais il est clair d’après eux, qu’ils étaient utilisés en contexte liturgique. Les 

kerygmata seront aussi prisés par les chrétiens par la suite, mais les thématiques seront celles 

du Nouveau Testament. Là s’arrête le terrain d’entente. Pour ce qui est de la structure précise 

du charme les opinions divergent. 

 

 W.L. Knox considère le charme comme l’œuvre d’un compilateur païen qui aurait 

constitué un rituel en deux sections sur la base d’un matériel majoritairement juif avec des 

éléments d’un syncrétisme païen-juif-chrétien. Le fond résulterait d’une conflation entre les 

mythes du retour d’Égypte et du retour de Babylone qui donne une image d’un exode et d’une 

délivrance qui était nécessaire au peuple juif pour opérer la transition entre un culte tribal 

sémitique et un système monothéiste. Si on laisse de côté les sections du début et de la fin qui 

donnent les indications rituelles, la conjuration en tant que telle comprend deux parties à 

travers lesquelles il est impossible de déceler un quelconque ordre chronologique. La 

première va de 3033 à 3045 et constitue un exorcisme complet en soi. Le but des adjurations 

est de faire parler un démon qui s’y refuse en invoquant les motifs du sceau et du prophète 

Jérémie. Dans le second, de 3045 à 3078, on ne vise pas a l’amener à discuter, il n’est 

qu’assailli de conjurations successives, comme s’il était question d’un démon muet. Il est un 

peu frappant d’imaginer un païen feuilletant une Septante et sélectionnant des passages un peu 

partout selon ce qui lui paraît accrocheur… ou plutôt décrocheur de démons. Mais sinon 

comment expliquer que le matériel historique et littéraire utilisé pour cette recette soit aussi 

traditionnellement juif, mais aussi illogiquement orchestré ? Enfin, il y a un point qui reste 
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indéniable, c’est que le charme de Pibechis est une collection d’exorcismes véritables 

certainement pratiqués dans les synagogues et par la suite incorporés dans le bagage des 

pratiques magiques plus larges392. C’est là l’opinion la plus répandue, mais on est en droit de 

penser, avec tout ce qu’on vient de voir, que le charme a profité d’un fond de pensée 

commun, à partir duquel se sont élaborées différentes manifestations, dont certaines sont 

plutôt juives, comme ici. 

 

 La vision de S. Eitrem est semblable à celle de W.L. Knox en ce qu’elle voit aussi 

deux sections dans la conjuration, toutefois, même s’il opère la coupure entre les deux au 

même endroit, il les définit en termes différents. La structure est, selon lui, traditionnelle, la 

première partie (du début à 3045; là où Knox voyait deux morceaux) étant une prière à Dieu 

et la seconde une catena de huit exorcismes pour des fins liturgiques. Mais en plus, des 

exorcismes proprement dits se seraient introduits dans la prière. Il y a même deux endroits ou 

le conjureur brise la structure de ses ™ξορκίζω σε... λαλÁσαι par des impératifs : λάλησον 

(3041 et 3044), ce qui serait attribuable à l’excitement de l’officiant qui tente de créer une 

atmosphère. L’emportement de ce dernier contamine même l’auteur du texte qui nous 

adjure… de ne pas manger de porc. Les règles rapportées dans la dernière partie sont, si on se 

fie à Eitrem, représentatives de celles des rituels juifs élaborés depuis les débuts393. 

 

 Un point me semble notable dans le charme de Pibechis, c’est que la mention du sceau 

de Salomon sert non seulement à faire parler le démon, mais aussi à lui rappeler l’Óρκος qu’il 

a conclu avec celui-ci. Les Kerygmata sont un rappel de la puissance à laquelle il fait face 

dans ce contrat. La notion d’un serment est déjà présente dans le texte de Phalasarna où il est 

imposé par le pouvoir des Ephesia Grammata et par le pouvoir du monde infernal394. Or ici, 

comme on l’a vu, le monde chthonien est invoqué à plusieurs reprises côte-à-côte avec des 

adjurations à la dimension céleste de Dieu. L’autre amulette qui fait état d’un ‘’contrat’’ passé 

entre les puissances démoniaques et celle de Dieu est la lamelle d’argent d’Antiochia 

Caesarea pour Basilius. Le rappel donné au démon Phoathphro est simple : par la main droite 

de Dieu, le sang du Christ, ses anges et son Église, obéis, au risque d’en subir les 

conséquences. Ce motif du contrat qui est rappelé par l’exorcisme est ancien et remonte aussi 

aux conjurations grecques : il est central entre autres pour les tablettes d’envoûtement. 

                                                 
392 KNOX, W.L., ‘’Jewish Liturgical Exorcism’’, 1938, p. 193, 197-198, 202. 
393 EITREM, S., Some Notes on the Demonology of the New Testament, 1966, p. 21-22. 
394KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 254-255.  
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 La formule liturgique de l’amulette pour Basilius n’est pas sans rappeler celle qu’on 

retrouve dans l’autre exorcisme du Grand Papyrus de Paris, PGM IV 1227-1264 : Excellent 

rituel pour expulser les démons. En fait la conjuration de ce formulaire débute par une 

interpolation chrétienne en copte de la formule trinitaire traditionnelle : 

 
Excellent rite for driving out daimons : Formula to be spoken over his head : Place olive branches 
before him, and stand behind him and say : 
‘’Hail, God of Abraham; hail, God of Isaac; hail, God of Jacob; Jesus Chrestos, the Holy Spirit, the Son 
of the Father, who is above the Seven, who is within the Seven. Bring Iao Sabaoth; may your power 
issue forth from him, NN, until you drive away this unclean daimon Satan, who is in him. I conjure you, 
daimon, whoever you are, by this god, SABARBARBATHIÔTH SABARBARBATHIOUTH 

SABARBARBATHIÔNETH SABARBARBAPHAI. Come out, daimon, whoever you are, and stay 
away from him, NN, now, now; immediately immediately. Come out, daimon, since I bind you with 
unbreakable adamantine fetters, and I deliver you into the black chaos in perdition.’’ (…)395. 

 

La notion de possession a ici le sens qu’on lui connaît par la suite dans la culture chrétienne, 

ne serait-ce que par Satan. Sa composition, qui additionne les ™ξορκίζω σε avec des verbes 

d’expulsion, tel ™ξελθε‹ν et ¢πόστηθι (à l’impératif) est représentative de la façon d’exorciser 

sur les amulettes et dans les textes de cette époque. Toutefois, un des éléments qu’on retrouve 

dans la formule à réciter au-dessus de la tête du possédé, me semble un peu moins standardisé 

ou porter une signification plus ancienne : à la ligne 1246 on peut lire ™πεί σε δεσμεύω 

δεσμο‹ς ¢δαμαντίνοις. Les liens d’adamantine avec lesquels le démon est lié semblent tirer 

leur origine encore une fois du soumetteur des Ephesia Grammata, Damnameneus, au moins 

en partie. Ensuite ce démon est envoyé en perdition dans le chaos noir. N’est-ce pas là son 

domaine ? Quand enfin il est sorti du patient, le formulaire donne des recommandations pour 

faire un phylactère qui empêchera que le pauvre individu ne soit à nouveau possédé. Sur la 

lamelle doit être inscrite une kyrielle de noms magiques qui sont tous des permutations de 

PHORBA, PHORPHOR, et BORPHOR. Il est étonnant de retrouver ces noms ici, parce qu’ils 

sont normalement associés aux charmes coercitifs et agressifs396. 

                                                 
395 lignes 1227-1248, MEYER, M.W. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, 
Chicago, Londres, 1992, p. 97.  
Pr©xij genna…a ™kb£llousa da…monaj·  
lÒgoj legÒmenoj ™pˆ tÁj kefalÁj aÙtoà. b£le œmprosqen aÙtoà klînaj ™la…aj kaˆ Ôpisqen aÙtoà staqeˆj lšgeij· 
‘[verba coptica] ™xork…zw se, da‹mon, Óstij pot' oân e�, kat¦ toÚtou toà qeoà sabarbarbaqiwq sabarbarbaqiouq· 
sabarbarbaqiwnhq sabarbarbafa�· œxelqe, da‹mon, Óstij pot' oân e�, kaˆ ¢pÒsthqi ¢pÕ toà de‹na, ¥rti, ¥rti, ½dh, 
½dh. œxelqe, da‹mon, ™pe… se desmeÚw desmo‹j ¢damant…noij ¢lÚtoij, kaˆ parad…dwm… se e„j tÕ mšlan c£oj ™n ta‹j 

¢pwle…aij.’ 
 
396 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 262, note 45. Il soulève la possibilité que par ces 
mots magiques on cherche à lier et maudire le démon. J’ajoute que, une fois lié magiquement dans son domaine, 
il ne peut plus revenir. 
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 J’estime que ce qui fait l’importance de ces deux derniers textes, c’est qu’ils nous 

permettent d’avoir une idée du rituel qui accompagnait l’amulette dans un exorcisme. La 

littérature en donne seulement un aperçu et, un formulaire technique offre une image moins 

biaisée. Mais il est très étonnant de constater à quel point les amulettes contenues dans ceux-

ci sont peu loquaces397. Ceci prouve que des amulettes qui ne sont pas explicitement 

exorcistiques ont pu être employées dans l’Antiquité et échapper à notre vigilance 

aujourd’hui, pour la simple raison qu’elles ne clament pas haut et fort leur raison d’être. Trois 

autres amulettes datant sensiblement de la même période (elles sont sur le papyrus P. Lond. 

121 qui est du IIIe – IVe s. ap. J.-C.) sont décrites dans les PGM et portent un texte plus 

élaboré. PGM VII 260-271, dont il a déjà été question dans la section sur les amulettes 

utérines, recommande d’inscrire toute la formule sur une lamelle. Ensuite, PGM VII 311-

316 : 

 
IAO SABAOTH ADONAI ABLANATHANALBA AKRAMMACHAMAREI 
SESENGENBAR[PHARANGES] PEPHRAZAOTH ZOTH [MENE] BAINCHOOOCH, protect NN, 
whom NN bore, from any violence both by a frightful dream and by all demons of the air. I conjure you 
by the great, famous name, Abraam (voces magicae)398. 

 

Et enfin, PGM VII 579-590 : il n’est pas vraiment élaboré dans sa formule mais il porte quand 

même, en plus de l’ouroboros, des symboles et des voces magicae, la phrase suivante : ‘’Protect 

my body and the entire soul of me, NN’’399. Peut-être faut-il supposer, puisque les deux exorcismes 

du Grand Papyrus de Paris contiennent des formules récitées qui sont plus développées que 

dans les trois derniers cas (PGM VII 260-271, 311-316 et 579-590), qu’il n’était pas 

nécessaire d’inclure un texte aussi élaboré que sur la majorité des amulettes. De plus on 

remarque que sur les amulettes plus anciennes, quelle que soit leur fonction, la formule est 

toujours plus concise. 

 

5.  Vocabulaire 

 

                                                 
397 De la même manière PGM XXXVI 275-283, un charme pour gagner la faveur des gens et qui fonctionne 
aussi pour ceux qui sont affligés par des daimones, donne des instructions pour faire une amulette et un sacrifice, 
mais la seule chose qu’on retrouve sur cette tablette d’argent ce sont des symboles magiques et un palindrome 
sans aucune signification. 
398 SMITH, M. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres, 
1992, p. 126. 
399 SMITH, M. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres, 
1992, p. 134. 
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 Bien que les termes importants pour chaque amulette, ceux qui font en sorte qu’on 

peut dire qu’elle entre dans la catégorie (aux limites un peu floues) des exorcismes, aient été 

signalés tout au long de cet inventaire, il est nécessaire de rappeler les trois principaux pour 

souligner ce qu’ils ont de particulier et ce qui en fait des mots de conjuration. 

 

5.1.  (™ξ)ορκίζω 

 

 Verbe par excellence de l’adjuration et de la conjuration, on ne le retrouve pas qu’en 

contexte exorcistique. Il est aussi couramment utilisé pour appeler des nekydaimones, ou tout 

autre être qu’on juge utile et, dans son sens le plus ancien, afin d’imposer un serment400. Mais 

pour ce qui est de la magie prophylactique et apotropaïque, il est présent surtout dans les 

textes qui sont clairement exorcistiques, et non les simples mesures de protection car il 

implique dans ce cas la notion de possession par un esprit étranger et c’est d’abord dans les 

formules implorant la guérison d’un maladie qu’on peut lui prêter ce sens401. En outre, il est 

relativement rare sur les amulettes. Dans le corpus dont il est question ici seulement 19 des 59 

documents ont ce terme.  

 

La lamelle d’or de la collection Froehner (no. 287), un exorcisme contre l’utérus (Ier s. 

av. J.-C. – Ier s. ap. J.-C.), est la plus ancienne à utiliser ce terme. Il est vraisemblable de 

penser que ce phylactère préserve une formule d’exorcisme juif hellénistique du même genre 

que PGM VII 260-271 qui commence aussi par ™ξορκίζω σε. Ensuite vient une conjuration du 

IIe s. ap. J.-C., PGM XVIIIb 1-7 : une amulette contre la fièvre. Celle-ci toutefois ne présente 

aucune caractéristique qui est distinctement juive. Au contraire, l’épithète Gorgophonas qui 

occupe tout le centre fait plutôt penser à un charme de guérison païen. Puis au IIIe s. ap. J.-C. 

le terme devient plus courant : on l’a vu sur la tablette d’Amorgos, PGM VII 260-271 pour 

conjurer l’utérus malicieux, il est aussi sur PGM CXXX : une amulette contre la fièvre et sur 

la gemme no. 460 de la collection Froehner dont il sera question un peu plus loin. Pour ce qui 

est du IVe s. les plus notables sont sûrement les deux exorcismes du Grand Papyrus de Paris : 

PGM IV 1227-1264 et 3007-3086. Il faut cependant souligner qu’™ξορκίζω est présent dans 

                                                 
400 La formule de PGM VII 300a-310, un charme d’amour, par exemple, commence par ™ξορκίζω σε Ôστρακε… 
Dans ce cas il est plutôt entendu comme ‘’je vous adjure’’. En ce qui concerne le sens plus ancien de ‘’faire 
jurer, faire prêter serment’’, on peut reculer jusqu’à Xénophon, Banquet, 4, 10 où Critobule, fier de son 
apparence, assure qu’on lui jure par des serments qu’il est beau : g¦r Ðrk…zontoj ¢eˆ ÑmnÚontej kalÒn mš fate e�nai. 

C’est le verbe ορκίζω et non ™ξορκίζω qu’utilise Xénophon, mais la nuance n’est pas si considérable qu’on ne 
tienne pas compte de ce passage. 
401 KOTANSKY, R., dans ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 250-251. 
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les formules à réciter, mais il n’est pas inscrit sur les amulettes qui les accompagnent. Faut-il 

en déduire que la conjuration tendait plutôt à se faire à voix haute et que le phylactère qui y 

était associé servait surtout à apporter une protection supplémentaire ?  

 

Ce verbe peut toutefois avoir plus d’un sens. Le plus ancien étant celui d’imposer un 

contrat, ce qui, au reste, n’est pas très loin de l’exorcisme. À ce titre, il faut s’arrêter sur une 

amulette qui date du Ve s. et qui présente le texte suivant : ‘’I bind you by oath (Ðρκý σε), by the all 

powerfull god… the heavenly, from Kolloutharion whom Seraia bore’’402. Ce simple texte a ceci de 

distinctif : il ‘’lie par serment’’ le dieu Pantokrator (all powerfull). On se serait plutôt attendu 

à ™ξορκίζω ici, quoique l’hypothèse ne soit pas à écarter complètement car le texte a dû être 

reconstruit. Il demeure qu’Ñρκό-ω est parfaitement à sa place et que cette signification semble 

antérieure mais dans la même ligne qu’™ξορκίζω. 

 

 Le préfixe ™κ- donne un sens encore plus précis au verbe. Il peut signifier 

‘’complètement’’ ou ‘’hors de’’. Dans sa valeur la plus ancienne il prend plutôt le premier  -

imposer un serment complètement- alors que pour les textes de conjuration il prend le second 

-adjurer, appeler hors de. Néanmoins, et c’est là un fait essentiel, c’est avec les conjurations 

de maladies que le sens devient nettement celui d’une adjuration à l’adresse d’un démon et ce, 

potentiellement dès le Ier s. av. J.-C avec la lamelle d’or de la collection Froehner, une 

conjuration de l’utérus. Même si l’utérus est un organe, non une maladie, ce type de formule 

est caractéristique des amulettes médico-magiques403. Voilà qui est plutôt déconcertant si on 

considère que la notion de possession moderne n’est pas retraçable avant le IIe s. ap. J.-C.404  

Soulignons toutefois que les éléments qui identifient formellement une formule d’exorcisme 

sont nombreux, ™ξορκίζω seul n’est pas un argument suffisant. Linguistiquement on peut aussi 

considérer l’impératif comme un point fondamental. Il présente l’action résultante de 

                                                 
402 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 245-247. 
403 J’y reviens un peu plus bas, mais le commentaire est tout à fait à propos ici : dans le corpus constitué pour 
cette recherche, cinq des sept amulettes contre l’utérus décrivent la matrice avec des images et des termes 
d’animaux. Pareillement, les documents de Phalasarna, Philinna, Amorgos, PGM 10 et PGM 12, cinq textes 
médico-magiques, contiennent des descriptions thériomorphes. Sans prétendre en faire un argument de poids 
dans l’hypothèse d’une parité entre les amulettes utérines et les amulettes médicales, il demeure que c’est un 
parallèle significatif. Je crois qu’on peut rapprocher ces deux types de conjurations et tirer des conclusions 
valables d’une telle comparaison. 
404 L’école de pensée biblocentrique qui est, pour la plus grande part, responsable de l’opinion générale sur 
l’évolution des concepts de possession et d’exorcisme durant l’Antiquité affirme que l’influence des Sémitiques 
fit en sorte que ce terme prit l’acception qu’on lui connaît aujourd’hui. Ce dont je me permets de douter. 
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l’adjuration comme étant certain, ce qui est foncièrement différent de l’imperfectif où l’action 

est présentée, non comme acquise, mais pendant sont déroulement405. 

 

5.2.  ¢παλλάττω 

 

Avec les amulettes contre les maladies, en particulier celles contre la fièvre, 

l’importance du terme ¢παλλάττω (¢παλάξον à l’impératif, ‘’délivre’’ ou, plus rarement, 

‘’écarte’’) apparaît distinctement. Si on considère la perception qu’avaient les Anciens des 

affections physiques, il prend un sens très proche de l’exorcisme dans ce type de charme. En 

fait, sur onze documents qui présentent ce mot, il est intéressant de noter que cinq servent à 

contrer la fièvre. C’est là sans doute, une de ses utilisations parmi les plus courantes. Trois 

autres sont destinés à délivrer le porteur de mauvais démons406   

 

5.3.  φεàγε 

 

Une autre formule très courante dans les exorcismes est l’injonction φεàγε.  Elle est 

singulière en ce qu’elle profite peut-être de la plus grande longévité dans notre répertoire 

linguistique. Effectivement, déjà présente sur la tablette de Phalasarna, le charme de Philinna 

et dans les Cyranides, on la voit encore sur des médailles d’époque byzantine avec Salomon 

frappant la démone du phthonos. L’amulette pour Kalé, je le répète, porte aussi cet ordre 

adressé à la fièvre. De même, la lamelle d’argent juive avec la liste d’anges veut faire fuir des 

nekydaimones à l’aide de cette formule et une autre lamelle avec des noms d’anges 

hypostasiés, juive elle aussi, ordonne de fuir a un démon nommé Artémis. Parmi ces 

documents les deux médaillons avec Salomon et l’amulette pour Kalé ont aussi le verbe 

διώκω. Salomon dans les deux premiers cas et Jésus pour le dernier poursuivent de leur colère 
                                                 
405 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 261. 
406 L’exorcisme de PGM IV 1227-1264; PGM IV 86-87 : un phylactère du IVe s. contenant des voces en copte et 
¢πάλλαξον et puis PGM V 96-172 : la stèle de Jeu le hieroglyphiste du IVe s. Ce dernier formulaire a ceci de 
particulier qu’il contient peu de références bibliques, que ce soit juive ou chrétienne. C’est un peu la version 
païenne du charme de Pibechis. Mais plus encore, il est intéressant qu’à la ligne 126 et 131, le mage en appelle 
au dieu acéphale pour qu’il délivre le porteur du daimon qui le contrôle, συνšχοντος. Or le verbe συνšχω fait 
clairement référence à de la possession.  En plus de l’appel fait au dieu acéphale, le texte utilise la technique 
typique en magie sympathique, de l’identification du mage avec un personnage important : ici Moïse et, un peu 
plus loin, le messager du pharaon Osoronnophris…  puis au dieu acéphale lui-même ! En plus de cette technique 
dont le but est de faire agir le dieu de la façon qui lui agrée, le mage déclare aussi posséder le nom secret du 
dieu, et donc le pouvoir sur lui. 

Enfin, portent aussi ce verbe, une lamelle d’argent juive avec une très longue liste de noms d’anges de 
Beyrouth agissant à titre de contre charme, une autre lamelle, mais d’or cette fois, pour Eugenia qui demande 
entre une série de voces et de voyelles de guérir et préserver la porteuse et une dernière : PGM XCVIIIb 1-7 : 
une amulette qui demande à Sérapis victorieux de délivrer Artemidora. 
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le mal : chassé, celui-ci est aussi menacé. Comme dans le charme de Pibechis, on tente de 

faire peur au démon parce que la crainte est une arme pour le conjureur qui a le même effet 

que la formule φεàγε. 

 

6.  Thèmes 

6.1.  Description thériomorphe 

 

 De la même manière, certains motifs sont chers aux conjurations. Ils devaient être 

perçus comme spécialement puissants. Sûrement le plus ancien et le plus connu d’entre eux 

était la description thériomorphe de la maladie ou du démon à expulser. On la trouve ainsi sur 

les charmes de Phalasarna et de Philinna, et aussi sur la tablette d’Amorgos. Ces deux derniers 

nous font prendre conscience que le portrait en tant que bête sauvage était peut-être encore 

plus spécifique aux affections physiques qu’aux démons à proprement parler. Il est significatif 

à cet effet que cinq des sept amulettes pour contrer les mouvements utérins ont ce type de 

description407. Toujours dans la même perspective, le papyrus chrétien PGM 10, un exorcisme 

contre la fièvre (qui est dépeinte comme un démon aux pieds de loup et à la tête de grenouille) 

et PGM 12 une formule contre toute morsure des bêtes du diable (Un problème physique ? Ce 

ne serait pas étonnant si on tient compte du fait que la description thériomorphe est, semble 

t’il, souvent associée à des maux physiques408) ont aussi ce motif. Une amulette qui n’est pas 

dans ce corpus parce qu’elle ne comporte aucune référence à un démon, ni conjuration, ni rien 

dans cette veine, est toutefois digne d’être citée. Le texte qui fait le recto et le verso démontre 

avec une rare éloquence ce que les Anciens pouvaient faire comme description thériomorphe : 

 
avers : Hunger sowed you, air harvested you, vein devoured you. Why do you munch like a wolf, why 
do you devour like a crocodile, why do you bite (or roar) like a lion, why do you gore like a bull, why 
do you coil like a serpent, why do you lie down like a tame creature? 
revers : Horse, mule, ibis, phallus, ostrich, Apollo… Le reste est indéchiffrable409. 

 

6.2.  Limites et domaines 

 

                                                 
407 Les quatre médaillons avec la tête de Méduse et la formule de PGM VII 260-271. À l’inverse, l’amulette 287 
de la collection Froehner et la gemme de Villabertran n’ont pas cette particularité. 
408 Loin de moi l’idée de vouloir utiliser un argument circulaire, je crois simplement que la description 
thériomorphe peut renforcer la position de Kotansky selon laquelle il s’agirait d’un poison : Greek Magical 
Amulets, 1995, p. 268. 
409 BONNER, C., ‘’Amulet Chiefly in the British Museum. A Supplementary Article’’, Hesperia, 20, 1951, p. 
334. 
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Ce démon ou cette maladie se doit donc de retourner dans son propre domaine qui 

n’est pas le corps de la personne envahie. Établir des limites entre notre monde et celui des 

démons est une thématique qu’on a retrouvée dans plusieurs des textes jusqu’à présent, mais 

aucun ne le mentionne avec autant d’éloquence que PGM IV 1227-1264 : ‘’Come out daimon 

whoever you are, and stay away from him, NN, now, now, immediately, immediately. Come out, daimon, since I 

bind you with unbreakable adamantine fetters, and I deliver you into the black chaos in perdition’’410. Car 

c’est bien de là que proviennent les démons, du chaos, des abysses, du monde souterrain. Cela 

est bien illustré par le charme de Pibechis qui pose côte-à-côte des motifs célestes en rapport 

avec Dieu et d’autres chthoniens pour illustrer d’où viennent, et où vont les démons. L’abysse 

a obéi, alors les démons, puisqu’ils sont de même essence, le feront aussi. On peut objecter 

que ces exorcismes, PGM IV 127-1264 et PGM IV 3007-3086, datent d’environ 300 ap. J.-C., 

une époque où le concept de la possession et de l’exorcisme est déjà en place et ajouter qu’ils 

comportent des influences juives et chrétiennes. Mais en ce cas, ils ont repris une pensée qui 

était présente en Grèce (et certainement ailleurs). Au risque de me répéter, il importe de 

souligner que cette image était présente dans la conjuration de Phalasarna et sur la lamelle 

utérine d’or du Ier s. av. ou Ier s. ap. J.-C. C’est, du reste, un thème qui sied bien aux 

conjurations de l’utérus étant donné qu’il a la fâcheuse tendance de se promener partout dans 

le corps… Avec des mots presque identiques à ceux de PGM VII 260-271, PGM 12 adjure on 

ne sait quel problème de bien vouloir rester en place dans le corps, à plus de deux siècles de 

distance de celle-ci. 

 

6.3.  Crainte éprouvée par le démon 

 

Le démon, issu du mot grec daimon, est un être à mi-chemin entre les dieux et les 

hommes, il est à mettre sur le même pied que les héros ou tout être divin plus ou moins bien 

déterminé. Ceux-ci n’ont ni fête religieuse ni légende. Parfois ce terme ne définit que le 

concept du divin, sans plus. Mais toute explication plus précise ne se rapportera jamais qu’à 

une seule époque ou une seule école de pensée, malheureusement. Ce signifiant répond à plus 

d’un signifié. On lui prête souvent un rôle dans la sphère des rêves, de la maladie, de la 

vengeance, des châtiments et de l’explication des phénomènes naturels. Servant aussi 

d’intermédiaire entre les hommes et les dieux, il peut de même être utilisé par un humain en 

tant que médiateur pour nuire ou contraindre une autre personne, d’où le fait qu’on le retrouve 

                                                 
410 MEYER, M.W. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres, 
1992, p. 97. 
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beaucoup dans les textes magiques. Ce terme, relativement évacué de son sens premier, a été 

repris par les chrétiens qui en ont fait une créature foncièrement mauvaise. Ce sont eux, les 

démons, qui sont l’objet des exorcismes modernes, mais auparavant ils n’étaient ni bons, ni 

mauvais. Évidemment leurs actions pouvaient parfois déranger, et il fallait alors s’en 

défendre411. 

 

 Pour renvoyer ces entités là d’où elles viennent, un vocabulaire particulier, des 

thématiques et des personnages sont employés. Ordre leur est donné de partir, de sortir, de 

fuir… par le serment qu’ils ont contracté avec le dieu dont on magnifie la puissance, avec 

Salomon dont le sceau divin est craint, par la force des Ephesia Grammata, par le nom de 

Damnameneus ou par la puissance du monde chthonien (ce qui peut rappeler une autre forme 

de serment : celui contracté par l’eau du Styx). Tout cela ne vise qu’une chose : impressionner 

le démon. Si le démon a peur et qu’il fuit, cela renforce l’efficacité de la formule φεàγε. 

L’exorcisme dans lequel cette intention est le plus nettement manifestée, est le charme de 

Pibechis où il est dit que le phylactère est une chose terrifiante pour tout démon. PGM 10 

déclare lui aussi détenir ce qui fait peur à tous les démons : ‘’Retire toi, pars du porteur de cette 

amulette divine parce qu’il te l’ordonne, le dieu d’Israël que les anges célèbrent, que les hommes craignent et 

devant lequel tous les esprits frémissent’’412. Ce qu’ils craignent, c’est Dieu. Il est question ici du 

dieu chrétien, mais le concept s’applique aussi pour les dieux païens. Dans le PGM V 96-172, 

la stèle de Jeu, une adjuration au dieu acéphale, on dit que les vents le craignent. Les vents 

sont des esprits particulièrement puissants, mais ils craignent néanmoins Aképhalos : à plus 

forte raison les petits démons le devraient. De même, dans la prière pour Séléné, PGM IV 

2785-2890, il est fait mention que, devant elle, les démons tremblent de peur, tout comme les 

dieux immortels (ligne 2830) car elle est celle qui règne sur le chaos (ligne 2849). La peur du 

démon est l’arme de l’exorciste, au même titre que les formules413. Toutefois ce thème n’a pas 

la latitude nécessaire pour se développer sur les amulettes, c’est dans les formulaires qu’on le 

retrouve. 

 

 

7.  Personnages 

                                                 
411 Définition personnelle largement inspirée de DÉTIENNE, M., De la pensée religieuse à la pensée 
philosophique, La notion de Daimon dans le Pythagorisme ancien, Paris, 1963, (Collection des Universités de 
France), p. 11-33. 
412 PGM 10, lignes 5-10 (ma traduction). 
413 KOTANSKY, R., ‘’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 263. 
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7.1.  Damnameneus 

 

 La première chose qu’utilisera le conjureur pour faire peur au démon sera le nom 

d’une redoutable puissance divine. Plusieurs dieux peuvent prétendre à ce titre. 

Damnameneus est un de ceux-là, on l’on a vu a plus d’une reprise et il peut aussi se targuer de 

jouir d’une ancienneté fort respectable. Son nom est compris dans les Ephesia Grammata et 

par cela même il a une valeur apotropaïque. Mais peut-être est-il encore plus à même de 

contrôler les puissances démoniaques si l’on considère que son nom lui-même dérive du mot 

soumettre. Beaucoup d’auteurs modernes ne voient en lui qu’une épithète solaire et avec le 

temps il aurait fini par n’être qu’un mot de pouvoir parmi tant d’autres414. Dans le corpus des 

amulettes on le reconnaît évidemment sur la tablette de Phalasarna où il incarne une divinité à 

part entière puisque c’est lui qui a la tâche de dompter les démons. Cependant, sur les autres 

amulettes, il semble n’être qu’une vox magica : c’est le cas sur l’amulette contre la fièvre pour 

Amatis et celle pour Eugenia. Dans la prière à Séléné, Damnameneus est une épithète de 

Chaos : il est le dompteur de l’humanité et un dompteur par la force. Il règne lui aussi, tout 

comme Séléné sur l’humanité415. 

 

7.2.  Abrasax 

 

 Le dieu anguipède à tête de coq est une divinité solaire dans la mesure où son nom a 

comme valeur isopséphique 365. Mais son éventail d’action ne paraît pas bien défini, il peut 

aussi bien être invoqué directement comme dans PGM LXXXIX 1-27 : l’amulette païenne 

contre la fièvre, les fantômes et les démons pour Sophia-Priskilla et sur une amulette juive 

avec des noms d’anges que servir de vox magica comme sur le phylactère d’Amphipolis et 

dans PGM V 96-172 (la stèle de Jeu). 

 

7.3.  Hélios 

 

  Quoi qu’il ne soit généralement pas associé à la lutte contre les forces démoniaques, il 

y a au moins deux exemples où ce dieu a un rôle de premier plan dans des adjurations. Ce 

sont deux prières contenues dans les PGM : I 195-222 et IV 1167-1226. La première, une 

                                                 
414 BONNER, C., Studies in Magical Amulets, 1950, p. 201. 
415 PGM IV 2785-2890. 
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prière de délivrance pour les premiers nés fait l’éloge du dieu, un peu comme le faisait le 

charme de Pibechis. Il est particulier qu’en 205 on lui attribue la possession du nom puissant 

qui a été consacré par les anges : ainsi même un dieu peut détenir le nom d’une autre 

puissance et en tirer un pouvoir… L’orant aussi détient le nom du dieu et il peut donc lui 

demander de le protéger contre tout excès de pouvoir magique des démons aériens et du 

destin : c’est ce passage qui fait supposer que la prière sert à délivrer des attaques 

démoniaques. Mais pas une seule fois dans le texte de la prière, Hélios n’est nommé, ce n’est 

qu’à la fin, que la dernière phrase spécifie qu’il faut dire cette prière à Hélios dans un moment 

de détresse ou à n’importe quel moment où c’est nécessaire. 

 

 L’autre prière, aussi adressée à Hélios, PGM IV, 1167-1226, le qualifie de Père du 

monde. Cette épithète qui n’est généralement pas associée au dieu solaire, s’explique par un 

mariage de la tradition hermétique qui vient des Égyptiens et où Hélios est le Démiurge, avec 

la tradition exégétique juive. Ce fait serait à relier à l’histoire de la création selon la 

Genèse416. Les travaux qu’on lui attribue sont les mêmes que ceux qu’on porte au crédit du 

dieu de Pibechis. Ensuite l’auteur demande sa protection : ‘’Protect me so-and-so, from every excess 

of power and from every violent act’’417. Puis vient l’adresse à Hélios dont est invoqué le nom aux 

cent lettres, lui devant qui brûle la lampe inéteignable (la ménora du temple), lui qui brille à 

Jérusalem… L’intérêt de cette prière ne réside pas tant dans la demande de protection, plutôt 

générale et qui tient davantage du contre-charme que de la protection contre les forces du mal, 

mais dans sa ressemblance avec celle de Pibechis. 

 

7.4.  Salomon 

 

  Figure incontournable de l’exorcisme et de la démonologie juive, le roi passait pour 

avoir une grande sagesse et la capacité de contrôler les démons. Ce pouvoir lui venait d’un 

sceau divin, une bague sur laquelle était inscrit le nom de Dieu. Nous avons déjà rencontré ce 

personnage à quelques reprises. D’abord dans le charme de Pibechis ainsi que dans les PGM 

10 et 17.  On ne peut passer sous silence une série de médaillons datant de la fin de 

l’Antiquité et des débuts de la période byzantine avec le cavalier Salomon qui attaque une 

                                                 
416 DE CONNICK, A., Seek to See Him, Ascent and Vision Mysticism in the Gospel of Thomas, Leyde, New 
York, Köln, 1996 (Vigiliae Christianae, 33 suppl.) p. 23. 
417 GRESE, W.C. (trad.), PGM IV 1167-1226, dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in 
Translation, Chicago, Londres, 1992, p. 96. 
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démone représentant phthonos. L’idée de le représenter à cheval n’est ni juive ni chrétienne, 

elle est païenne : elle proviendrait des peuples thraco-anatoliens qui représentaient ainsi leur 

divinités protectrices. De là l’habitude est passée aux Syriens et aux Égyptiens…. et à 

Salomon418. Ces amulettes étaient répandues et suivaient toutes plus ou moins un schéma 

semblable. Ce ne sont pas des exorcismes mais plutôt des charmes apotropaïques. Par 

exemple un disque de cuivre de la collection personnelle de G. Schlumberger montre sur 

l’avers le mauvais œil menacé de trois pointes de lances au-dessus; de deux lions, une 

autruche, un serpent et un scorpion par-dessous et une inscription : ‘’Sceau de Salomon, écarte tout 

mal de celui qui te porte’’. Dans le champ : φθÒνος. Au revers : ‘’Fuis, la détestée, Salomon te chasse, 

Sisinnius Sisinnarius’’ (le nom du porteur ?). Le même type se trouve sur une autre médaille, à 

ceci près que le nom et le portrait sont changés pour ceux de l’ange Arlaf et qu’au revers il y a 

deux registres : celui du bas montre une femme couchée par terre, attaquée par un lion et celui 

du haut, les bustes affrontés du soleil et de la lune419.  

 

 Enfin, une autre porte le même dessin de Salomon le cavalier qui perce de sa lance un 

démon femelle entouré des mots ‘’dieu vainqueur du mal’’ et  au revers, ΙΑΩ avec un lion420.  

Le mauvais œil en Grèce a depuis longtemps été craint et il était nécessaire de s’en protéger, 

mais en aucun cas il n’était perçu comme prenant possession du corps d’une personne. 

Salomon est figuré ici seulement parce qu’il est celui qui combat les forces du mal, mais ce 

n’est pas dans son rôle exorcistique qu’il apparaît sur ces médaillons. 

 

Les PGM nous offrent encore une attestation de l’importance du rôle que pouvait jouer 

Salomon quant à l’expulsion des démon. Quoi que fragmentaire, PGM XCIV 17-21 porte 

encore les mots : ‘’pour ceux possédés par les démons : … pars… les choses prescrites… Salomon’’. C’est 

suffisant pour confirmer, s’il en était vraiment besoin, que l’ancien roi était associé à la 

conjuration des démons. 

 

  Un dernier papyrus se rapportant à Salomon se doit d’être mentionné. Il est du Ve s. et 

malheureusement très fragmentaire. Deux parties nous sont parvenues, mais il est impossible 

d’estimer la quantité de texte perdu entre elles. Néanmoins on y reconnaît facilement un 

                                                 
418 PERDRIZET, P., ‘’ΣΡΑΓΙΣ ΣΟΛΟΜΩΝΟΣ’’, REG 16, 1903, p.50-51, cité par GITLER, H., ‘’Four Magical 
and Christian Amulets’’, LibAnn 40, 1990, p. 371, note 29. 
419 SCHLUMBERGER, G., ‘’Amulettes Byzantins anciens destinés à combattre les maléfices et maladies’’ (sic), 
REG 5, no. 17, 1892, p. 74-77. 
420 GITLER, H., ‘’Four Magical and Christian Amulets’’, LibAnn 40, 1990, p. 371-373. 
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exorcisme basé sur le Testament de Salomon ou provenant à tout le moins, du même milieu. 

Le Fragment A contient une adjuration avec la formule traditionnelle : Ñρκίζω σε πνεàμα et 

Ñρκίζω σε κατά [...]ωρος καˆ Σολομων. Ensuite, le fragment B poursuit l’exorcisme avec une 

historiola de Salomon qui lie les démons et les place sous serment (lignes 1-3) puis le 

formulaire se termine avec une nouvelle adjuration où la demande proprement dite est 

formulée : qu’ils ne fassent pas de mal (μ»τε βλ£ψVς) à la servante de Dieu et qu’ils … (?) 

loin de la créature de Dieu (Daniel et Maltomini estiment qu’il devait s’y trouver au moins un 

des verbes suivants : φεàγε, œξελθε ou ¢ναχώρησον) (lignes 5-6) 421. 

 

7.5.  Jésus Christ 

 

 S’il est un personnage parmi ceux dont la renommée en ce qui a trait à la lutte contre 

les démons fut et reste importante, c’est bien Jésus. Son nom seul est un exorcisme. Sa 

réputation devait déjà être grande dans les cercles de magie de son vivant422. On le retrouve 

sur les amulettes, mais uniquement sur celles qui sont d’influence chrétienne. Le nom de 

Jésus n’est jamais passé, vidé de son contenu sémantique, dans les voces magicae ou dans les 

noms divins magiques empruntés par les païens comme ce fut le cas pour certaines autres 

divinités étrangères. Il m’apparaît que Jésus est toujours resté entouré de son aura (pour ne 

pas dire de son nimbe…) chrétien et qu’il fut dédaigné par les purs païens. Toutefois on le 

voit dans les exorcismes, tels Pibechis et PGM IV 1227-1264, qui offrent  un mélange 

d’éléments un peu disparates. Il demeure malgré tout que ces deux rituels sont très influencés 

par la liturgie juive. On sait que les juifs n’étaient pas complètement indifférents à Jésus, il 

n’y a qu’à rappeler l’épisode des sept fils de Scéva (Actes 19:13-17). Jésus se retrouve aussi 

sur une amulette juive avec une longue litanie de noms d’anges qui sera traitée un peu plus 

loin. Il y a un point à souligner à propos de celle-ci : si dans l’ensemble du texte 

transparaissent des influences hébraïques surtout, la toute dernière ligne contient une 

interpolation chrétienne, une de leur acclamation préférée : ‘’Un Dieu et son Christ (ou son 

oint...)’’. C’est presque la même que celle qu’on peut lire sur l’amulette du cavalier Salomon 

de Gitler. 

 

                                                 
421 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum, 1990, p. 69. 
422 SMITH, M., Jesus the Magician, New York, Hagerstown, San Francisco, Londres, 1978, chap. 6 au complet. 
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 Les autres textes qui mentionnent Jésus sont chrétiens. Il y a les trois PGM 10, 12 et 

17; l’amulette contre la fièvre pour Gennadia qui commence et finit son invocation par ‘’Jésus 

Christ est victorieux’’; l’amulette contre la fièvre pour Kalé et celle contre la fièvre, la 

migraine, la malveillance et les mauvais esprits portant le credo de la naissance, de la 

crucifixion et de la résurrection de Jésus : une formule qui avait des vertus apotropaïques et 

exorcistiques en ce sens que les chrétiens associent souvent la résurrection avec la victoire sur 

la mort et sur les forces du mal. Au nombre des amulettes contenant des passages 

d’exorcismes liturgiques qui ont été décrites, deux invoquent aussi le nom du Christ : celle 

pour Basilius et le fragment de lamelle d’argent de Chypre. 

 

7.6.  Les chérubins 

 

 Il n’est pas surprenant de constater qu’au nombre des conjurations juives qui portent le 

nom de Jésus, deux mentionnent aussi les chérubins. En fait les chérubins sont plus 

typiquement juifs que ne peut l’être Jésus. Ces deux documents sont : le charme de Pibechis et 

l’amulette avec la hiérarchie d’anges pour Alexandra. Θεόν τόν καθήμενον ™πάνω τοà 

Χερουβί : la référence au Dieu hébreux entrôné dans le temple ou dans le tabernacle et qui 

siège au milieu de deux chérubins est claire (telle que décrite dans 1 Rois 6:23-30). Ensuite, 

PGM VII 260-271 contre l’utérus malin porte aussi l’expression ™πί χερουβίν καθήμενον, tout 

comme l’amulette contre la fièvre pour Amatis. Et enfin, la cornaline de la collection 

Froehner, no. 460. 

 

 Il faut dire un mot sur celle-ci. Ce sceau entièrement couvert d’inscriptions sur les 

deux faces et sur la tranche est une conjuration qui date du IIIe ou du IVe s. ap. J.-C. C’est une 

amulette juive ou fortement judaïsante d’après les thèmes évoqués dans le texte qui 

commence par : ‘’Je te conjure par le grand dieu Barbathieaoth Sabaoth qui demeure au-dessus du Mont du 

crime, le dieu qui demeure au-dessus du roncier, (…)’’423. Le sens de ‘’celui qui siège au-dessus des 

chérubins’’ est clair si on se réfère à la représentation du trône de Dieu flanqué de deux 

images de chérubins dans le temple ou dans le tabernacle et qui est décrite dans le Livre des 

Rois. Mais qu’en est-il de ‘’celui qui siège sur le roncier’’ (™πάνω τοà βάτου) ? Il est question 

encore une fois de Yahvé, lors de sa première manifestation à Moise. Βάτος est le mot 

qu’emploie la Septante pour parler de buisson et ce motif est très important pour les juifs : le 

                                                 
423 ROBERT, L., ‘’Amulette Grecques’’, JS, 1981, p. 3-44. 
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buisson qui brûle mais ne se consume pas. De même, Moise est un personnage important pour 

les mages : il est présent autant sur les amulettes que dans les PGM.  

 

Et puis ‘’celui qui demeure au-dessus du mont du crime’’ (™πάνω τοà Ôρους 

παλαμναίου) reste dans le même registre en évoquant le sacrifice d’Isaac par Abraham. Dans 

la version traditionnelle Abraham n’offre pas son fils mais le remplace à la dernière minute 

par un bélier. Cependant il existe une version rabbinique qui parle des cendres d’Isaac et où il 

fut vraiment sacrifié, une version où Abraham était coupable du crime d’Infanticide424. Les 

hommes décédés de mort violente sont d’ailleurs un lieu commun de la magie et il est tout à 

fait possible que cette amulette dépende de cette tradition. 

 

 Le texte prend les deux côtés et se poursuit même sur la tranche. Il va ainsi : Ñρκισμός 

οáτός ™στι Σαβαëθ Αδώναί, τοà μ¾ ™γγίσσαι (...).Μή ™γγίσσαι n’est pas le verbe qu’on a 

l’habitude de voir sur ces amulettes, toutefois le message est le même : ne pas approcher, fuir. 

C’est la formule φεàγε sous une autre forme et qui aura le même résultat, tout à fait comme la 

crainte du démon. Et finalement la conjuration se complète et se confirme avec un ordre : ne 

pas refuser d’écouter le nom de Dieu. Les thématiques bibliques, le vocabulaire, les 

invocations adressées à Yahvé sur cette amulette et même son absence d’image (Est-il besoin 

de rappeler l’interdiction juive à ce propos? 425) : tout cela porte à croire que l’amulette 460 de 

la collection Froehner est d’origine juive ou fortement judaisante. 

 

7.7.  Les anges 

 

S’il est une puissance qui est souvent invoquée dans la magie antique c’est bien celle 

des anges. La tétrarchie la plus couramment implorée dans les exorcismes est celle composée 

de Michel, Gabriel, Ouriel et Raphael. C’est le bataillon qui était cité dans l’inscription 

d’Amorgos et qui est encore de nos jours, perçu comme l’équipe de conjureurs par 

                                                 
424 SIMON, M., Recherches d’histoire judéo-chrétienne, p.190-198 et 205-208 cité par ROBERT, L., 
‘’Amulettes Grecques’’, JS, 1981, p. 14. Notons au passage qu’Héraclès, Agavé, Ino et Athamas sont eux aussi 
coupables d’infanticide. Mais leurs crimes, si toutefois on peut y trouver une justification, ne peut leur être 
imputés qu’en partie : en effet, ils étaient possédés. Abraham, lui, ne peut se disculper en invoquant la 
possession : il était pleinement conscient de ses actes. 
425 Interdit qu’a enfreint la ville de Doura-Europos avec, entre autres, des images dont les sujets se retrouvent 
aussi dans les thèmes de cette amulette. Amulette décrite par ROBERT, L., ‘’Amulettes Grecques’’, JS, 1981, p. 
6-27. 
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excellence426. Mais il y a ceci de pratique quant aux anges, qu’il n’y a pas de liste préétablie et 

qu’il est toujours possible d’en créer des nouveaux en prenant pour racine du nom un thème 

illustre avec une finale de sonorité hébraïque. Le même procédé est tout à fait réalisable pour 

les voces magicae. Cette forme d’allitération fut pratiquée par les communautés juives elles-

mêmes. La lamelle de bronze de Sicile avec les noms d’anges hypostasiés pour Judah (IIIe – 

IVe s. ap. J.-C.) comporte ainsi plusieurs dizaines de noms provenant d’une allégorisation 

basée sur l’exégèse d’un passage du Livre des Rois. La demande officielle n’est pas très 

complexe : le porteur veut faire fuir (φεàγε) le démon Artémis et être protégé par le Dieu 

Vivant, pour cela il invoque toutes ces puissances. Les seuls anges classiques qui sont 

nommés dans ce document sont ceux de la tétrarchie. Pour ce qui est des autres, leur nom est 

construit sur des racines hébraïques faisant référence à des réalités en rapport avec le discours 

de bénédiction que fit Salomon lors de l’installation du Saint des Saint dans le temple (1 Rois 

8)427. Cette amulette provient donc sans doute d’une communauté juive bilingue qui utilisait 

une forme particulière de l’exégèse allégorisée de la bible hébraïque. En bref, quand les 

                                                 
426 Michel et Gabriel sont les chefs de guerre de Dieu. Ouriel, quant à lui, n’était pas à ses débuts, un des 
archanges reconnus par les orthodoxes. Jusqu’à Origène il était plutôt l’ange des sectes et des gnostiques. Il est 
cité dans l’Apocalypse comme étant celui qui apporte la révélation au Pseudo Esdras. Sur les amulettes 
d’exorcisme où on le reconnaît, au moins deux sont d’influence juive. La première est une lamelle de bronze de 
Sicile qui donne une longue liste de noms d’anges hypostasiés issus de racines hébraïques, datant du IIIe ou IVe 
s. ap. J.-C. et l’autre est une lamelle d’argent de Beyrouth en Syrie, du IVe s. ap. J.-C. Et enfin, le dernier texte 
citant Ouriel est une lamelle d’or qui porte une invocation contre l’épilepsie et la migraine et date du IVe ou Ve s. 
ap. J.-C. Elle a été trouvée comme la précédente en Syrie et même si on ne peut affirmer avec certitude qu’elle 
est d’inspiration juive, elle comporte deux voces magicae, Laalam et Chôrbeth qui ont une racine hébraïque 
(respectivement : toujours et ruine/destruction). De plus l’ordre ¢πελάσατε π©ν κακόν (de ¢π-ελαύνω) ne se 
trouve pas dans les PGM, mais elle est présente dans les Sagesses de Salomon LXX : 8. Raphael, quant à lui, est 
surtout connu pour le rôle qu’il a joué dans l’exorcisme du démon Asmodeus (Livre de Tobie chap. 6 et 8). 
KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 155-166 et 326-330.  
427 Sans faire l’étymologie précise de chacun des noms Je laisse à R. Kotansky (Greek Magical Amulets, 1995, p. 
155-166) de trouver, comprendre et expliquer les mots hébreux transcrits en grec et je me fie entièrement à son 
jugement étant donné mon incompétence en matière d’Hébreux. Je ne mentionne que les principaux : Delkô, 
nom jamais attesté, viendrait du verbe ‘’brûler’’ pour rendre compte de l’aspect brûlant des anges. Σύ ει Λιήλ 
serait ‘’tu es Liel’’ donc’’ tu es mon Dieu’’. Phoniphnael se traduirait par ‘’Le visage de Dieu me fait face’’. 
Pour comprendre ce nom, il faut se référer à la Genèse 32:31, dans ce texte Jacob se bat contre un ange et 
l’emporte. L’ange, impressionné lui donne le nom d’Israël. Alors Jacob se dit qu’il a vu Dieu et a survécu. Il est 
plus que probable que Phoniphnael est bâtit sur ce passage parce que le nom qui le précède est Israël. Ensuite est 
nommé Tibaôth : c’est le mot arche (de Noé) hypostatisé. Pour ce qui est de Chrouth, Kotansky en conclut qu’il 
vient de ‘’la loi écrite de Dieu’’. Le mot suivant se comprend à travers un passage de Josephus ( Antiq. I, 93) où 
il rapporte que des pièces de l’arche de Noé avaient été retrouvées au IIIe s. av. J.-C. en Arménie, ramenée, puis 
utilisée pour produire des amulettes apotropaïques. Ainsi Gibitiba serait à comprendre comme ‘’arche élevée’’. 
Arphelim pour sa part vient du mot ‘’nuage de Dieu’’ : le nuage de la présence divine dans le temple. Et enfin 
Ra[b Haz]zboul est la ‘’demeure exaltée de Dieu’’ hypostatisée d’après le texte de 1 Roi 8:13 et Isaie 63:15 
Tous ces mots d’où dérivent les noms des anges sont groupés dans le texte de 1 Roi 8 (=2 Chr. 5-6:2)  

‘’Or quand les prêtres sortirent du sanctuaire, la nuée remplit le temple de Yahvé et les prêtres ne purent 
pas continuer leur fonction, à cause de la nuée : la gloire de Yahvé remplissait le temple de Yahvé ! 
Alors Salomon dit : "Yahvé a décidé d’habiter la nuée obscure. Oui je t’ai construit une demeure 
princière (exaltée), une résidence où tu habites à jamais’’. 
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choses vont mal (assez mal pour porter une amulette…) il est toujours possible de demander 

la délivrance à travers la prière au temple de Dieu428. 

 

 En second lieu, une lamelle d’argent de Beyrouth, du IVe s. ap. J.C., fonctionne selon 

le même principe. Elle contient 119 lignes dont la plus grande part donne une hiérarchie 

angélique. Il y a trois petites parties personnalisées dans lesquelles une Alexandra, fille de 

Zoé, demande :  

 
I adjure you (by ?) the one above heaven, Sabaôth, (by ?) the one who comes above the Elaôth; (by ?) 
the one above the Chthothai. Protect Alexandra whom Zoê bore from every demon and from every 
compulsion of demons, and from demons and sorceries and biding-spells (lignes 1-12). 
 
puis une autre: protect Alexandra whom Zoê bore from demons and sorceries and dizziness and from all 
passion and from all frenzy (ligne 73-79). 
 
et enfin: that (?) all male (demons?) (¢ρρενικά) and frightening demons and all bindings-spells (φοβερά 
καταδέσματα) (flee) from Alexandra whom Zoê bore, to beneath the founts and the Abyss of Mareôth, 
lest you harm or defile her, or use magic drugs on her, either by a kiss, or from an embrace, or a 
greeting; either with food or drink; either in bed or intercourse (συνουσιασμù); either by the evil eye or 
a piece of clothing; as she prays (?), either on the street or abroad; or while river-bathing or a bath. Holy 
and mighty and powerfull names, protect Alexandra from every demon, male and female, and from 
every disturbance of demons of the night and of the day. Deliver Alexandra whom Zoê bore, now, now; 
quickly, quickly. One God and his Christ, help Alexandra (lignes 89-119)429. 
 

Le tout est encadré d’une série d’anges ‘’qui siègent  sur’’. La fonction de ce texte n’est pas 

difficile à établir, Alexandra se croit sous l’emprise d’un charme, probablement d’amour, et 

elle utilise un contre-charme. Ou peut être n’est-ce que préventif, toutefois c’est contre 

l’action des nekydaimones que ce phylactère agit. Les πάθος et les μανία sont la conséquence 

de pratiques magiques, tout comme les ¢ρρενικά et les φοβερά καταδέσματα. Le langage de 

ce charme envisage un envoûtement de nature sexuelle430. La porteuse ne veut pas être 

                                                 
428 Toute cette interprétation exégétique ne m’est due en rien, mais elle est de KOTANSKY, R., Greek Magical 
Amulets, 1995, p. 155-166. 
429 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 280-281. 
430 Une autre amulette doit être citée à ce sujet, non qu’elle comporte ne serait-ce qu’un nom d’ange, mais parce 
qu’elle donne la réplique païenne de ce type de contre charme qui vise à protéger des attaques magiques de 
nature sexuelle. Une lamelle d’argent de Syrie datant du IIe ou du début du IIIe s. ap. J.-C. comporte quantité de 
dessins, de sons et de symboles magiques auxquels la demande est peut-être adressée : un court texte dans lequel 
une Juliana demande à être délivrée de φαρμακ…α, de la sorcellerie ou un poison, de π£θους et d’™νεργε…ας, de la 
souffrance et une influence (magique ou démoniaque), et de φαντασ…ας δαιμονèδους νυκτ¦ς καˆ ¹μšρας, une 
apparition de démon de nuit comme de jour. Cette dernière mention, νυκτ¦ς καˆ ¹μšρας, est typique et restreinte 
aux charmes sexuels, on peut donc supposer que les apparitions que craint la porteuse sont des nekydaimones 
envoyés par un mage. KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 239-244. Le point à souligner quant à 
cette amulette est qu’elle a une formulation semblable à celle d’Alexandra, lignes 6-13 : διαφÚλαξον 
’Αλεξ£νρδαν, ¿ν œτεκεν Ζο», vacat ¢πÕ παντÕς δšμονος καˆ πασÁς ¢ν£γκη<ς> δενÒμων καˆ ¢πÕ δεμον…ων καˆ 
φαρμ£κων καˆ καταδšσμων. Notons aussi que le contre charme de Juliana comporte le mot φαντασ…ας, ce n’est 
peut-être pas exactement le même que celui qu’on retrouve dans les PGM IV 2701 et VII 579, φάντασμα, mais 
ce sont deux expressions dont la graphie et le sens sont très proches. 
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atteinte par un sortilège en donnant un baiser, en mangeant, en buvant, (…) au lit ou durant 

une relation sexuelle. Le terme grec pour ‘’rapport sexuel’’ est normalement συνουσία, 

συνουσιασμός n’est pas du tout courant, c’est un idiome de la communauté juive 

d’Alexandrie. Ce texte comporte définitivement un bagage juif : les anges, les chérubins, 

même s’ils ont abondamment été réutilisés dans les formules magiques, il demeure que ce 

sont des êtres d’origine hébraïque. 

 

Le texte de la première partie commence par ™ξορκίζω σε τÕν ™π£νω τ<οà> 

οÙρανοà Σαβαëθ : il est peu probable que le dieu Sabaoth lui-même soit adjuré. L’accusatif 

peut tout aussi bien avoir la fonction de complément d’agent : adjurer par ce dieu. Mais il 

reste à déterminer l’identité du σε qui est adjuré alors. C’est un démon qui n’est pas autrement 

précisé. Le fait d’utiliser une formule presque classique mais de manière aussi imprécise se 

rencontre dans la littérature exorcistique hébraïque. 

 

Ce type d’invocation représente une tradition juive tardive qu’on retrouve aussi dans 

certains textes magiques chrétiens et mystiques avec des anges qui trônent sur des cieux et à 

qui sont attribués des pouvoirs sur les éléments. C’est la même pensée qui met en scène des 

divinités qui ont pouvoir sur les maladies et sur les démons431. En bout de ligne on peut dire 

qu’il est possible que le catalogue angélique de cette amulette ait des connections avec les 

spéculations de Merkabah, les texte d’Hekaloth, le gnosticisme juif, la tradition salomonique 

et les textes de Qumran. Tout, donc, pointe vers un document ou un corpus d’une 

communauté juive, probablement sise à Alexandrie et qui devait être préoccupée par un 

enseignement angélique peut être d’application exorcistique. Il faut croire que cette littérature 

a été perpétuée par des scribes attachés à des synagogues d’orientation plus mystique. À la 

fin, a été ajoutée une interpolation chrétienne : Un Dieu et son Christ, aidez Alexandra432.  

 

Il n’y a pas lieu de penser qu’Alexandra se croyait possédée, toutefois le langage de ce 

phylactère est en certain point semblable à celui des exorcismes (φύγε, Ñρκίζω σε, 

                                                 
431 Semblable hiérarchie est donnée dans la littérature apocryphe et pseudépigraphique tel, Enoch 14:3 et 
l’Évangile de Barthélemy, IV, 29-35 et 45. Aussi, PGM XXII 1-26 : une prière de Jacob dans un état très 
fragmentaire, mais paraissant vouloir montrer une hiérarchie du même genre. Il y a plusieurs noms 
indéchiffrables qui siègent sur… et il est aussi question des chérubins. Même chose pour le PGM XXXV 1-42. 
Enfin, des portions de l’amulette 460 de la collection Froehner comportent les mêmes notions. 
432 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 270-300. 
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διαφύλάξον…) tout comme certaines thématiques (les anges, les chérubins et le plus ancien 

motif de l’abysse.) 

 

Parmi les documents qui citent des anges quelques autres retiennent notre attention. 

L’amulette pour Basilius qui en appelle au Christ, à ses anges et à son Église : tout porte à 

croire qu’elle serait une version abrégée d’une formule liturgique qui rapporte presque mot à 

mot ce qu’on peut lire sur un autre document du même type, le fragment de lamelle d’argent 

de Chypre : ‘’Par le Nazoréen Jésus Christ, ses saints apôtres et ses anges’’. Mentionnons 

aussi le papyrus magique chrétien PGM 10 qui a lui aussi une rapide mention des anges. 

 

La formule contre l’épilepsie et la migraine de Syrie conjure Michael, Gabriel et 

Ouriel, au milieu de quelques autres voces et noms magiques. PGM LXXXIII 1-20 et 

LXXXVII 1-11; deux amulettes contre la fièvre, citent aussi des anges. Sur le premier on peut 

lire Michael. PGM LXXXVIII 1-19 a pour sa part, une invocation aux ‘’anges qui dirigent’’. 

Et enfin c’est un ange, Arlaf, qui a pris la place de Salomon sur un médaillon byzantin contre 

le mauvais œil. Mais je crois, pour ce dernier exemple, que cela est d’avantage révélateur de 

ce que Salomon avait comme image à cette époque que du statut des anges… 

 

8.   Conclusion de l’inventaire 

 

Que peut-on maintenant tirer comme conclusion de cet inventaire ? Un exorcisme est 

un rite plus ou moins stéréotypé : essayer de démêler quelle part du paradigme pourrait être 

grecque et laquelle serait proche-orientale n’est pas quelque chose qu’on ne peut envisager de 

façon définitive. Il faut certes s’appuyer sur la littérature parce qu’il ne reste que trop peu 

d’amulettes distinctement grecques. La tablette de Phalasarna et le chant de Philinna sont 

inestimables à ce niveau. Ils permettent d’affirmer que les éléments suivants ne sont 

redevables en aucune façon à quelque culture que ce soit : la description thériomorphe, la 

notion d’un domaine séparé du monde des humains où doivent être renvoyés les démons, 

l’impératif φεàγε et l’application d’un serment. Je sais que ces notions ne sont pas exclusives 

aux Grecs, il y a un enchevêtrement de formules et de motifs assez considérable sur presque 

tous les documents magiques, toutefois, ils n’ont pas eu à aller les chercher autre part. De 

même les ephesia grammata n’ont rien à envier aux voces magicae qui finissent par être si 

chers aux formulaires syncrétiques. Et dans un achèvement étonnant, les Grecs ont même écrit 

un de leurs textes en hexamètres : la conjuration de Phalasarna. 
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Les exorcismes médicaux sont sûrement ceux qui sont le plus près des racines 

grecques. La perception selon laquelle une maladie est envoyée par un démon ou une divinité 

est tout à fait grecque, sans nier qu’elle ait pu être en vigueur ailleurs. Et de là a pu émerger 

les premiers signes d’une croyance en la possession. C’est du moins ce type d’amulette qui 

atteste de la croyance en la possession et l’exorcisme en Grèce à date la plus reculée. 
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Avons-nous réussi à définir les notions de possession et d’exorcisme de façon 

suffisamment rigoureuse pour répondre à l’interrogation première de ce travail ? L’exorcisme 

en Grèce était-il d’origine principalement locale ou résultait-il d’emprunts massifs ou bien 

subtils, en terrain vierge, ou encore plaqué sur des croyances locales dont le contenu était 

proche des croyances des peuples du Moyen-Orient et compatible avec les idées grecques ? 

Question simple, réponse complexe. 

 

Les auteurs anciens se sont révélés une surprenante source d’informations dans cette 

analyse et les tragédies ont apporté les témoignages peut-être les plus déterminants dans le 

tracé des traditions typiquement grecques. Le mythe de Lyssa, la rage personnifiée, en est 

sûrement l’argument le plus important puisqu’il démontre que les principes d’une prise de 

possession étaient connus par les tragiques, et donc, par leur public. Euripide, dans sa 

description de la crise que Lyssa provoque chez Heraclès est généreux en détails. Ainsi, 

palliant les lacunes des amulettes et livrant des précisions qu’elles ne nous fournissent que 

rarement, il décrit les symptômes d’une crise de possession avec une acuité qui serait pour le 

moins surprenante s’il n’en connaissait pas la nature. Le corps du héros est affecté en entier : 

il devient silencieux et raide, ses yeux sont injectés de sang et roulent dans leur orbite, il 

secoue la tête en poussant des mugissements et des rires hystériques, sa respiration est 

irrégulière et il a l’écume à la bouche. Quelle que ce soit l’illustration exacte d’une 

possession, et cela d’un point de vu ancien ou moderne, ces manifestations auraient quand 

même pu être causées par un trouble physique, une maladie : en effet, elles rejoignent, pour la 

plupart, les signes cliniques d’une crise d’épilepsie telle que décrite par le médecin 

hippocratique dans La maladie sacrée. Mais là où on peut noter une différence, et elle est 

majeure, c’est que ces symptômes physiques ne sont que la prémisse du trouble mental. Cette 

confusion de l’esprit qui rend les possédés si étrangers à eux-mêmes et si ‘’hors de leur bon 

sens’’ (œκ-φρων). La Rage courant dans la poitrine d’Héraclès, elle prend sa place et il est dès 

lors absent. Il commet des abominations dont il ne se rappelera jamais puisque c’est Lyssa qui 

occupait son corps et contrôlait ses agissements. Ce tableau de la folie d’Héraclès n’est pas 

anecdotique, bien au contraire, et c’est là un point qui donne encore plus de poids à 

l’hypothèse qui veut que la possession était connue au temps classique. Le même portrait peut 

être dressé, en tout ou en partie, du récit de la folie d’Agavé, Penthée, Ajax, Oreste, Lycurgue, 

Ino et Athamas ainsi que Io, pour ne nommer que ceux-là. 
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La pièce Les Bacchantes, de fait, soulève des questions semblables. Agavé souffre des 

mêmes illusions qu’Héraclès et comme lui, elle est affectée d’une folie de nature bacchique. 

Elle est entraînée par le dieu qui, pour se venger de Penthée, l’utilise et lui fait immoler son 

fils tel un taureau. Agavé est complètement absente au plan psychique et à son réveil elle n’a 

aucun souvenir de ses méfaits. Mais est-ce étonnant que ce dieu puisse posséder l’esprit et le 

corps des humains, lui dont on sait que, pour faire vaticiner, il entre dans le corps (Ótan g¦r Ð 

qeÕj ™j tÕ sîm' œlqhi polÚj) et fait dire les choses à venir433.  

 

Euripide est, il faut l’avouer, un bon interprète de son époque, mais il n’est pas le seul. 

Sophocle, avec son Ajax apporte un témoignage encore plus ancien en tant que ‘’plus 

archaïque des poètes tragiques’’434. Son traitement du mythe et de la mort de son héros 

rappelle, en bien des points, l’histoire d’Héraclès et celle d’Agavé. Seule la finale diffère : la 

morale encore un peu épique du tragédien, voulait qu’Ajax meurt.  Même si Athéna fut 

l’auteure réelle de ses crimes, la souillure et la honte lui revenait. 

 

Oreste a un parcours un peu différent. Alors que les autres héros ont un seul épisode 

de folie au cours duquel ils sont totalement absents, le jeune homme lui est continuellement 

dans un état d’alternance entre crise et rémission. Les manifestations physiques et mentales en 

sont semblables, mais la cause est différente. Nulle part il n’est affirmé que les Érynies sont 

entrées dans son corps, elles semblent agir de l’extérieur et le tourmenter d’une façon telle 

qu’il en est comme possédé. Elles le tiennent en leur pouvoir à tout le moins, et elles le 

pourfendent avec des traits invisibles (ο�στροι) dont les effets se font sentir jusque dans son 

âme. Mais ce sont des déesses vengeresses, leur existence même est vouée à cette besogne : 

pourchasser les homicides impies. Or leur nature est très proche de celle de Lyssa et plus 

encore, leurs manières. Mais il est vrai que, dans ce cas, il ne serait pas parfaitement exact de 

parler d’Oreste comme d’un possédé au sens strict. Cette pièce démontre que si les signes 

d’une possession étaient connus, ils n’étaient pas pour autant systématiquement associés à 

cette cause. Les dieux avaient bien des façons de manœuvrer et de tourmenter les humains, la 

possession en est simplement une parmi d’autres. Il pourrait même tout aussi bien s’agir de 

différents types de possession. 

 
                                                 
433 EURIPIDE, Les Bacchantes, 298-304. Notons que, la connaissance de choses éloignées ou extraordinaires est 
un des trois signes de possession reconnus par l’Église moderne. La connaissance d’événements éloignés dans le 
temps, répond, me semble t’il, parfaitement bien à ce critère. 
434 DODDS, E.R., Les Grecs et l’irrationnel, M.GIBSON (trad.), Paris, 1965 (1951), p. 59. 
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Outre l’aiguillon, les dieux pouvaient dominer les hommes par la puissance du 

pneuma. Le souffle, représentation allégorique de l’âme, avait chez les sémites, ce sens d’être 

à part entière, d’esprit, soit de nature divine ou démoniaque, et en tant que tel, il était en son 

pouvoir d’agir sur les humains. Il était capable d’entrer dans un homme et de prendre sa place. 

En Grèce les choses sont semblables, le souffle peut aussi représenter la vie : celui qui perd le 

souffle ou se le fait enlever par Zeus, meurt. Similairement la pensée aussi était perçue 

comme étant de nature aérienne, surtout du point de vue des philosophes. Diogène 

d’Apollonie et Démocrite, qui ont tous deux vécu au Ve s. av. J.-C., avaient une conception 

qui n’était pas très éloignée de celle des Orphiques et d’après eux, l’âme et l’intelligence 

pénétraient dans l’homme par la respiration. À la mort d’un homme donc, son âme retournait 

à l’éther car sa nature était la même. De là, au concept du pneuma qui envahit un individu, il 

n’y a qu’un pas et il me semble évident que les Grecs l’ont franchi. Le terrain est glissant et il 

a fait couler beaucoup trop d’encre pour que j’ose prétendre y ajouter quelque chose, mais il 

faut tout de même souligner que les protagonistes des tragédies ont presque tous fait mention 

de tourments que leur causait un pneuma. Io se sent emportée par un furieux souffle de rage, 

un souffle chaud s’échappe des poumons d’Héraclès lorsqu’il s’éveille de son état de transe 

divine, pareillement Agavé sent qu’un changement s’est produit dans ses φρένας à sa reprise 

de conscience et même Oreste, lui qui techniquement ne peut être officiellement déclaré 

possédé, se demande, alors qu’il revient à lui après une attaque particulièrement violente, 

comment il se fait qu’un souffle s’échappe de ses poumons435. Peut-on vraiment soutenir que 

le concept d’un pneuma qui occupe un corps est d’origine sémitique ? Euripide, même si ce 

n’était que lui, s’avère être une objection de taille. 

 

Un souffle, encore, est le garant de l’inspiration chez les poètes. Les Muses s’emparent 

ainsi de l’esprit de ceux qu’elles choisissent et, sans même qu’il ne leur fut nécessaire d’en 

avoir les connaissances préalables, elles leur révèlent les mots qui sauront transporter ceux qui 

les entendent. C’est la différence fondamentale entre le talent né de l’inspiration et celui, 

beaucoup moindre, atteint par un travail acharné.  

 

On ne peut douter de l’importance qu’eut le pneuma dans l’évolution du concept de la 

possession car, longtemps après l’époque d’Euripide, au IIIe ou IVe s. ap. J.-C., les amulettes 

le confirment. Sa présence dans les textes de cinq talismans est significative. Premièrement, 

                                                 
435 ESCHYLE, Prométhée enchaîné, 883-884 ; EURIPIDE, Héraclès furieux, 1089-1094 ; EURIPIDE, Les 
Bacchantes, 1264-1270 ; EURIPIDE, Oreste, 277. 
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PGM I 195-222, une prière de délivrance adressée à Hélios qui fonctionne suivant un schéma 

maintes fois éprouvé et réputé : le dieu est invoqué sous ses différents aspects et dans toute sa 

splendeur, ses exploits sont déclamés et certains lui sont même attribués de façon équivoque. 

Après l’avoir ainsi magnifié et avoir récité lettres et mots magiques, la formule en vient 

finalement à la demande proprement dite : une imploration, en ce temps d’extrême besoin, 

pour que le dieu accorde sa protection. Parmi les entités dont l’officiant veut être protégé, 

figurent des démons aériens. La même adjuration se trouve dans une formule plus ancienne 

d’un siècle, PGM VII 311-316,  qui ne cite cependant pas la divinité précise dont la gloire est 

célébrée. À peine quelques barbara onomata au milieu desquels Iao Sabaoth Adonai trouve 

sa place. La demande est du même type : protège le porteur de toute sorte de violence, des 

cauchemars et de tous démons aériens.  

 

Deux amulettes de période romaine vont aussi dans ce sens. Elles ne sont pas destinées 

à protéger des démons aériens, mais à débarrasser des mauvais esprits ou, de façon plus 

littérale, des souffles mauvais. La première, provenant de Rome, demande tout simplement de 

chasser ces mauvais esprits (πονηρÕν πνεàμα) qui apportent maux et destruction et elle est 

adressée à Ptah436. La seconde, venant de la Chersonèse Taurique, conjure le dieu vivant de 

faire partir tout esprit (πνεàμα), apparition et bête loin de l’âme de la porteuse437. 

 

Un dieu puissant se doit donc de savoir contrôler ces souffles. Le charme de Pibechis 

le confirme : le dieu puissant à qui est destinée la série de Kerygmata et qui est en mesure 

d’accomplir ce charme pur, a su créer l’humain à partir de la poussière, séparer les eaux, 

diviser les hommes en 140 langues, combattre des géants, il est porteur de lumière, il est 

inaliénable, il est encore beaucoup plus que tout cela et, surtout, il est celui qui commande aux 

vents438. De même les souffles démoniaques doivent lui obéir. Ces vents sont des êtres divins 

chez les Grecs, qui peuvent enlever les jeunes filles et mettre enceintes vierges et pouliches. 

Le rôle du souffle dans la possession est indéniable et c’est un point capital dans l’élaboration 

du bilan que nous dressons de la croyance grecque en ces matières puisque c’est une des rares 

notions qui se distingue aussi bien dans les textes des auteurs anciens que dans ceux des 

formulaires et des amulettes. Il fait office d’intermédiaire comblant le fossé temporel entre les 

sources. 

                                                 
436 Voir p. 142 pour plus de détails. 
437 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 383-386. 
438 PGM IV 3065. 
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À cet effet, la tablette de Phalasarna est d’une valeur inestimable, elle comble plus 

d’un hiatus. D’une région où les innovations sont rares et qui n’est pas particulièrement 

perméable aux influences extérieures, datant d’avant les bouleversements syncrétiques de la 

période hellénistique, on est en droit de penser qu’elle reflète une tradition locale. Cela 

n’empêche que plusieurs des motifs et des termes consacrés par les exorcismes plus tardifs s’y 

retrouvent. Des divinités sont invoquées afin qu’elles ordonnent de fuir (φεύγεμεν) à des 

pestes différemment personnifiées, afin qu’elles les chassent (™λαύνετε) avec violence au nom 

des Ephesia Grammata, qu’elles les rendent folles et de ce fait, les fassent partir dans leur 

domaine et enfin, que Damnameneus, le soumetteur, les dompte par la contrainte. Il est 

difficile de se faire une image précise de l’entité qui est chassée, mais elle est tantôt assimilée 

à Épaphos, qui qu’il puisse être, à des chiens ou une louve, animaux dont on connaît les 

associations infernales, à une chèvre, bête monstrueuse à plus d’un égard, et à un être 

polymorphe dont la dominante est encore une fois caprine. Il est dommage que ce texte soit 

incomplet, parce qu’en regard de tout ce qu’il met en lumière, chaque phrase perdue est un 

trésor à jamais égaré. Malgré tout, son importance demeure car il fait le pont entre les textes 

anciens et les amulettes, un peu comme la notion de pneuma. 

 

Le chant de Philinna, bien que beaucoup plus modeste, n’est pas à prendre à la légère 

non plus. Sa date à elle seule, le Ier s. av. J.-C., en fait un document précieux. C’est notre 

deuxième plus ancienne amulette. La conjuration vise à chasser, à l’aide la formule φεàγε, une 

migraine dépeinte comme un lion, un loup et des chevaux. Toute notre considération pour ce 

papyrus tient principalement en ce verbe, cette locution qui est un exorcisme en soit et dont la 

valeur sémantique est égale, pour ainsi dire, à ™ξορκίζω. 

 

La migraine, la fièvre et l’épilepsie furent à l’origine de bien des charmes magiques. 

De tous les fléaux qu’ont eu à supporter les Anciens, il semblerait que la maladie fut le pire. 

Le plus souvent elles sont traitées comme des entités démoniaques qu’il faut conjurer. 

L’association maladie-démon est ancienne en Grèce, elle est attestée au moins depuis 

l’époque classique et probablement avant, si on songe au poids que les pythagoriciens 

accordaient au rôle des daimones dans la vie humaine. Mais j’estime que, déjà durant la 

période archaïque, ce concept était solidement ancré. Le chant premier de l’Iliade en fait foi. 

Parce qu’un prêtre le lui a demandé, Apollon envoie ses traits sur les Achéens et les décime 
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par la peste jusqu’à ce qu’il soit apaisé par le retour de la jeune demoiselle qu’il réclamait 

pour son prêtre. 

 

Il est incontestable que pour les Anciens les maladies avaient des causes divines. 

L’épilepsie en particulier, de par le caractère extraordinaire de ses manifestations, a toujours 

entretenu cette idée d’une origine surnaturelle, nonobstant tout ce que l’auteur de La maladie 

sacrée a pu en dire pour éradiquer ce fanatisme religieux. Les remèdes prescrits dans 

L’histoire naturelle démontrent qu’il y avait une association entre l’épilepsie et la chèvre, 

animal qui du reste était aussi sujette aux fièvres, et comme le bagage symbolique de celle-ci 

en fait un animal néfaste, pernicieux, on se doute que les images et les évocations qui venaient 

à l’esprit d’un Grec face à ces maladies n’avaient rien de rationnel. 

 

Enfin, même si ce n’est pas un mal en tant que tel, l’utérus avait lui aussi des 

caractéristiques qui le faisaient considérer comme un principe maléfique et fauteur de trouble 

devant être contrôlé. On ne pouvait songer à l’exorciser étant donné qu’il s’agit d’un organe, 

mais il était impératif de le contenir pour éviter qu’il ne s’emballe et cause des troubles 

irrémédiables à la femme. Ici encore, littérature et documents épigraphiques se rejoignent et 

dressent un tableau cohérent. Les maladies de jeunes filles, un traité hippocratique, dans 

l’espoir vain de faire disparaître les fausses croyances et superstitions de son époque, expose 

les convictions qui y avaient cours. Une jeune fille qui n’était pas mariée assez tôt et n’avait 

donc pas de relation sexuelle, empêchait que son orifice utérin soit débloqué ou élargi, alors le 

sang, plutôt que de s’écouler normalement, retournait à l’intérieur du corps et exerçait une 

pression sur la poitrine, le diaphragme et le cœur. À ce point les patientes perdaient leur bon 

sens. Elles tombaient d’abord dans un état léthargique, avaient la fièvre, des frissons, puis des 

pulsions meurtrières, des peurs, des terreurs et l’envie de se pendre. Elles disaient aussi des 

choses terribles, bondissaient, avaient des visions et cherchaient à se tuer. N’est-ce pas là une 

parfaite description d’un énergumène, au sens plein du mot ? Il n’est pas étonnant que dès 

l’instant où ces jeunes filles recouvraient leur sens, elles couraient au temple offrir à Artémis 

leurs plus beaux voiles. Si une affection aussi banale qu’une simple fièvre semblait divine au 

commun des petites gens, à plus forte raison une crise dont les effets sont si semblables à de la 

démence, à un trouble épileptique, à un transport divin ou à une attaque de possession… 

 

De ce fait, il n’est pas étonnant qu’on ait retrouvé des amulettes utérines. PGM VII 

260-271 est la plus élaborée de toutes : elle s’ouvre avec l’invocation du dieu des Hébreux et 
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avec la proclamation de ses travaux puissants, acte de civilisation par excellence (n’en 

déplaise à Héraclès qui lui n’a pas séparé le ciel de la terre, ni créé l’homme et tout ce qui 

l’entoure), puis elle ordonne à l’utérus de rester à sa place, de ne pas se mouvoir vers la droite 

ou vers la gauche : l’amulette joue ici sur le motif des limites et des domaines. Ensuite de ne 

pas mordre le cœur tel un chien : description thériomorphe d’un mal physique. Et finalement 

de ne pas mordre nulle part vu que, par ce charme, il est conjuré. Les amulettes de l’époque 

byzantine, de la même façon, assimilent l’utérus à des bêtes malfaisantes : serpents, lions, 

dragons… et agneaux. Le rôle du petit de la brebis est ici assez difficile à cerner, peut-être 

faut-il le raprocher des caprins… 

 

En bref, il me semble que la réponse à la question de départ serait que la possession et 

l’exorcisme en Grèce ancienne n’ont pas à être attribués à un apport étranger, fut-il juif ou 

proche-oriental. Ces notions existaient déjà chez les Grecs classiques. Il est clair que dès la 

période hellénistique, les échanges se sont intensifiés, mais, et j’insiste sur ce point, dans les 

deux sens. Les sources littéraires et les documents archéologiques, papyrologiques et 

épigraphiques permettent de retracer une progression historique, dynamique et surtout locale, 

telle que chacun des deux types de témoignages répond à ses propres interrogations. Les 

renseignements fournis se comparent plus ou moins, mais ils se complètent bien, autant du 

point de vue temporel que théorique. Il y a bien sûr quelques ponts directs entre les deux 

corpus et la tablette de Phalasarna est le plus brillant d’entre eux. Mais cela ne doit pas faire 

oublier combien nos textes sont lacunaires et combien toute tentative de les considérer comme 

représentants fidèles et exhaustifs de la mentalité ancienne toujours en évolution, est vouée au 

plus cruel échec. 
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