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RESUME

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 a
composer avec différentes entités, des daimones, des morts, ou des apparitions, et parfois des
divinités, dont les actions pouvaient s’avérer tres nuisibles si ce n’est nettement invasives.
Toutefois la communis opinio maintient que les concepts de la possession et de I’exorcisme ne
furent chez eux, que tardivement introduits et ce, sous I’influence des sémitiques. Pourtant la
littérature et les sources €pigraphiques, papyrologiques et archéologiques semblent démontrer
que les Grecs avaient déja, dés I’époque classique, dans leur propre culture et religion, les
¢léments caractéristiques de la possession et de 1’exorcisme. Une analyse approfondie de
textes d’auteurs anciens, de formulaires de magie, dont les trés 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 phénomene était
commun dans I’ Antiquité. L’idée était commune aussi, qu’un dieu avait le pouvoir de prendre
le contréle d’un humain, ou méme d’un animal, pour ’amener a accomplir des miracles, ou a
I’inverse, commettre les pires crimes. Dans ces cas, a 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 ? A la limite, ne dirions-nous pas qu’elle les avait possédés ?

En retour, les hommes ont cherché, par la religion, a influencer les dieux, a se les
concilier, et, par la magie, ils ont tenté¢ de s’en protéger, voire de les contrdler eux aussi. La
ligne qui sépare ces deux phénomenes sociaux est floue et mouvante et celle entre magie
blanche et magie noire, bien vague aussi. Pourtant, a mi chemin entre la religion, la théurgie
et la goétie, entre les defixiones et les charmes de protection, se trouve I’exorcisme, le seul

remede 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 Gréce avait aussi ses exorcistes, le terme n’est pas attesté avant le II°s. ap.
J.-C. Toutefois, les notions, les pratiques et le vocabulaire qui seront ceux de I’exorcisme
étaient déja en place au IV® ou III°s. av. J.-C. au plus tard. Les plus anciennes conjurations
nous donnent quelques indices a 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
déja sur les hommes a I’époque classique et archaique. 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, a I’époque classique, deux formes distinctes : le type
chamanique, ou I’ame voyage dans le monde des dieux (les réves, 1’oracle de Trophonios...)
et le type possession, qu’on relie a I’inspiration de la Pythie. Quelque part dans ce schéma,
nous pourrions certainement inclure I’emprise qu’une divinité prenait sur le corps et 1’esprit

des hommes.

Néanmoins 1’hypothése qui prévaut aujourd’hui quant a I’historique de 1’exorcisme
dans I’ Antiquité tend a en faire remonter 1’origine aux peuples proche-orientaux et juifs. De
la, 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,



que I’exorcisme n’aurait été en Gréce que le résultat dune pénétration de concepts, d’idées et
de croyances extérieures trouvant appui, dans cette nouvelle culture, sur des notions et une
pensée qui en étaient déja, d’une certaine fagon, 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 I’époque classique n’entrait pas dans les hommes : il pouvait,
parfois, les controler de I’extérieur, envoyer des réves, des maladies, mais il ne pouvait y
entrer’. Méme la notion hellénique d’esprit dangereux serait redevable, pour une certaine part,
aux Proche-Orientaux. Chez les Grecs ¢’était des dapdv, des fantomes (gidwla, yoyar) et des
apparitions (pacpata, avtacuata). En plus de provoquer malheurs, maladies et pestilences,
ils pouvaient rendre fou, tout comme leurs homologues, les Erinyes et les Alastors : les
démons vengeurs. Toutefois, cette folie était engendrée a distance et non de I’intérieur. Toutes
ces apparitions étaient le plus souvent visibles, parfois sous des traits animaux, mais elles
étaient intelligibles” et ¢’était par des amulettes, des mesures protectrices et des rituels
cathartiques qu’on s’en protégeait. Il n’y avait guére besoin d’exorcisme. En fait, ce n’est pas
avant le I* et méme le II° s. ap. J.-C. que le concept d’exorcisme se serait bien développé et

. 3
mis en place dans le monde grec”.

Un des buts premiers de ce travail sera donc de définir la possession et I’exorcisme en
Grece ancienne en isolant certains des ¢léments qui les composent et en tragant 1’évolution de
ces concepts dans leur milieu culturel. Pas plus que les Hébreux et les sémites, les Grecs n’ont
vécu fermés sur eux-mémes et les échanges ont eu lieu entre les deux rives. Déméler les
origines de ces pratiques revient a s’attaquer a un nceud de vipéres, mais reconnaitre les
mémes notions d’une culture a I’autre peut s’avérer tres significatif. I 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 1’est.

' KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets’’, dans, M. MEYER et P. MIRECKI (éds), Ancient Magic and
Ritual Power, Boston, Leyde, 2001, p. 246-247.

* La majorité des apparitions grecques sont visibles (KOTANSKY, R., dans “’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001,
p- 247-248), a la limite elles sont perceptibles, méme si c¢’est par un sens autre que la vue. Toutefois, le daimon,
lui, peut étre 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 facon, la notion hellénique
d’esprit dangereux est, déja a cette période et méme a 1’époque archaique, influencée par les catégories
démonologiques du Proche-Orient qui admet I’existence de démons invisibles. Soulignons qu’imperceptibles est
percu ici comme synonyme d’immatériels et donc aptes a investir un corps.

> 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.



Pour retracer cette histoire, deux types de témoignages doivent étre pris en compte
puisqu’ils apportent chacun des éléments de compréhension a 1’image, toujours changeante,
que nous tenterons de détailler. Dans un premier temps, les sources littéraires classiques
mettront en lumicre 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 étre considérées comme indigenes,
sans nier pour autant certaines influences orientales plus anciennes et aussitot mises au service

des mentalités locales.

L’¢tude des amulettes et des formulaires de la magie permettra d’apercevoir I’autre
coté de la médaille : le schéma selon lequel se sont agencées ces mémes notions dans la vie
courante ainsi que la fagon dont les gens les ont utilisées et intégrées pour rendre leurs
exorcismes efficaces. Témoignage inestimable a 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 Egypte. Durant I’ 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 1’ascension de
Rome, une société cultivée et multiethnique a 1’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 I’ Alexandrie du début de la période romaine et celle de

leurs émules de I’ Antiquité tardive.

Les phylacteres s’ajoutent a cette compilation et s’y confondent par moments
puisqu’ils ont plus ou moins la méme nature, le méme role et datent de la méme époque. Ceux
exposés ici sont tous de langue grecque, mais portent souvent I’empreinte de diverses cultures
dont les notions se chevauchent parfois tant et si bien qu’il peut étre malaisé d’en préciser les
origines. Les critéres qui ont déterminé 1’élaboration de cette sélection sont plutdt d’ordre
sémantique et méme pragmatique, ce qui admet I’insertion d’éléments de civilisations
étrangeres, pour peu qu’ils soient exprimés en grec. La terminologie et les notions relatives a
la possession et a 1’exorcisme qui se retrouvaient dans les textes littéraires ont servi de balises
a la constitution du corpus des amulettes, collection qui ne se prétend surtout pas exhaustive,

ni méme ne s’en approche, mais se veut représentative de la réalité de cette époque. Une



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 amulettes”.

Au niveau de la chronologie, il faut prendre conscience de ce que les PGM contiennent
des textes qui s’étalent entre le II°s. av. J.-C. et le V°s. ap. J.-C. Les amulettes, pour leur part,
vont du IV®s. ou du III°s. av. J.-C. a la période byzantine, mais datent (pour la plupart) de la
période romaine. Il y a donc, et c’est 1a une des principales difficultés de cette étude, un hiatus
temporel important qui sépare les sources de la premiere 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 la tout ce dont nous disposons et, quoi qu’il faille
garder cette réserve en téte, il demeure que ce sont des sources qui illustrent toutes la méme
réalité. Ainsi les notions qui sont typiques des exorcismes plus tardifs se trouvant dans les

documents grecs antérieurs ont de trés fortes chances d’étre 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 ’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 ceuvres des médecins, des historiens, des poctes et des philosophes est a la base du
schéma analogique que nous tracerons de la possession et de I’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 a délivrer
des maladies, des fi¢vres, de la migraine, de I’épilepsie ou celles visant I’expulsion de
démons. Le vocabulaire, les themes et les personnages qui sont caractéristiques des
exorcismes plus tardifs seront étudiés de maniere a en souligner les occurrences chez les

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

* 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, K6ln, 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.



croyances grecques et a tempérer les affirmations trop tranchées qui ne veulent voir en la

magie de I’époque classique qu'un démarcage tardif et sémitique.



PREMIERE PARTIE :

LES SOURCES LITTERAIRES



De tous les textes qui nous sont parvenus et qui se rapportent a la possession, les
tragédies tiennent une place privilégi¢e. Contrairement aux traités de philosophie, de
médecine ou de rhétorique par exemple, qui étaient distribués dans une communauté
restreinte, le théatre avait une portée populaire et publique. Tout le peuple et méme de
nombreux étrangers assistaient aux représentations, au total plusieurs milliers de personnes.
Des citoyens parmi les mieux nantis assumaient les frais reliés a 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 picces étaient congues pour un large public, de
connaissance et d’instruction moyenne. Elles véhiculaient donc des idées et des concepts qui
devaient étre accessibles et communs a tout un chacun, sans exclure pour autant, certains

développements qui échappaient aux moins érudits’.

D’un autre c6té, il ne faut pas oublier que ce genre tire son origine d’un rite et que les
pieces s’inscrivaient au sein de fétes religieuses. Elles figuraient dans de nombreux festivals,
dont le plus important était stirement les Grandes Dionysies ou, pendant cinq jours, Dionysos
était célébré. Sa statue était portée en procession a la lueur des torches, puis des éphebes la
transféraient au théatre pour qu’elle puisse assister aux spectacles. La tragédie n’avait peut-
étre pas la méme 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 piéces conservées exposent des souffrances humaines
causées par la guerre, par des passions ou trés fréquemment par les divinités elles-mémes. Les
héros sont généralement impuissants devant ces forces supérieures, leur questionnement face

\ . . ’ . s . 6
a ces tribulations montre une volonté certaine de comprendre et se concilier les dieux’.

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 a quel point leurs actions pouvaient étre invasives. L’ensemble des

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

> SMITH, W.D., ’So-called possession in Pre-Christian Greece’, 1965, p. 404 va sensiblement dans le méme
sens en affirmant : Literature, especially tragedy and comedy, straddles the viewpoints of populace and
intellectuals.

S ROMILLY, J. de, Précis de littérature grecque, 4° éd., 1998 (1980), p. 66.



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

classique.

1. L’Héracles furieux

La premiéere picce sur laquelle nous allons nous pencher est I’Héracles furieux
d’Euripide. Cette tragédie a de quoi surprendre sur bien des plans. D’abord, le sujet en soi
n’était pas trés répandu : de tous les personnages mythologiques utilisés dans le théatre
dramatique, Héraclés reste plutot marginal. I1 était certes un des motifs parmi les plus
populaires dans les représentations figurées et il était trés 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 coté “’macho’’, grosse brute, grand buveur, qui pouvait se préter a
merveille au burlesque. Mais pour ce qui est des épisodes plus tristes de sa vie ou des
moments ou son histoire ne se centre pas sur les victoires et les combats, il disparait de la
scéne quasi compleétement. On le retrouve ¢a et 1a dans différents réles plus ou moins
importants’. Mais il reste que le destin d’Héraclés fut moins porté sur la scéne dramatique
que celui de certains de ses compatriotes héroiques. Surtout si on le compare a 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 ¢lans de compassion et de
pitié que celles, plus nombreuses et plus émouvantes, d’un Oreste par exemple®. 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-la : il s’agit de I’infanticide. Si les travaux et les exploits d’Héracles

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

7 Par exemple, chez Eschyle, il est celui qui délivra Prométhée dans la piéce perdue du méme nom et on sait qu’il
accomplissait des actions tout aussi honorables dans 1I’Athamas de Sophocle et I’duge d’Euripide, deux picces
aujourd’hui fragmentaires. Dans 1’A4lceste, il délivra de la mort la jeune épouse du roi Adméte et la ramena sur la
terre des vivants. De plus il servit de deus ex machina dans le Philoctéte de Sophocle (v.1410 sq.). On ne peut
passer sous silence que ce dernier poéte a aussi composé, tout comme son prédécesseur, une geste compléte sur
notre héros. Toutefois de ces épopées, seule Les Trachiniennes nous est parvenue. Et si Héraclés est au centre
d’un drame dans cette dernicre piéce, il garde encore son ethos de héros (pour ne pas dire de brute) qui décide et
tue. Oui, Héracles meurt a la fin de cet épisode, pourtant on est loin du héros tourmenté ou défait, déchu, on est
loin d’Edipe. 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 GREGOIRE, H. (éds et trads), Euripide, tragédies,
tome I1I, Héraclés- Les suppliantes- lon, 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, Athénes (...), 2001, p. 3, mentionnent tous la
rareté des sujets tragiques tirés de la vie d’Héraclés.

¥ PARMENTIER, L. et GREGOIRE, H., Héraclés, 1927, p. 4.



trouve que grandi. C’est ce passage qu’Euripide a choisi d’exploiter dans son Héracles

furieux, et d’une fagon toute personnelle.

Lorsqu’ils composaient, les auteurs de théatre 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 poetes épiques, tels Homere et Panyassis, les
poetes 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 a respecter, par exemple
dans la chronologie des faits, mais il serait faux de penser que les poctes ne disposaient
d’aucune liberté dans leur création. Le théatre conservait donc ce petit c6té imprévu,
incertain, qui plait au public, ce suspense un peu « hollywoodien » garantissant 1’intérét et
I’approbation de 1’auditoire’. La question a de 1’importance pour le présent propos puisqu’il
importe de connaitre la version traditionnelle de la folie d’Héraclés afin de préciser le degré
de latitude qu’Euripide s’est permis dans son traitement de la 1égende. Quel était le matériel
mythologique dont il disposait ? Or la réponse n’est pas évidente, car on ne connait 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 I’histoire de la folie d’Héracles telle que
racontée par Euripide puisque c’est le compte rendu le plus complet et détaillé qui nous soit
parvenu. La pi¢ce s’ouvre avec une scéne de suppliant. Pendant qu’Héraclés est aux enfers
pour accomplir le dernier de ses travaux, Amphitryon, son pere, et Mégare, son épouse, sont
prostrés au pied de I’autel de Zeus Sauveur avec ses trois fils pour éviter d’étre tués par
Lycos, I’'usurpateur du trone de Thebes. Afin d’accéder a la royauté, celui-ci a assassiné
Créon, son prédécesseur et 1’aieul maternel des trois gargons d’Héracles. Dans le but donc, de

parer a une éventuelle vengeance, Lycos veut ¢éliminer les descendants du héros qui reste

? 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
picce, ou il est allé encore plus loin que ses prédécesseurs.
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désespérément absent. La premiére partie du drame se passe ainsi dans I’attente. Amphitryon
refuse de perdre confiance, alors que Mégare est déja préte a faire ses adieux aux siens. Le
cheeur est constitué de vieillards loyaux, mais impuissants et incapables d’apporter
quelqu’aide que ce soit. Il ne peut que louer Héraclés, proclamer sa grandeur en citant ses
travaux et d’un autre coté, abaisser le nouveau régent. Alors que Lycos intensifie ses menaces
et décide de tous les faire briler a I’autel méme (v. 240-246), la famille se résigne, déserte son
refuge et rentre se parer de vétements funebres. C’est a ce moment, quand 1’angoisse atteint
son point culminant que Mégare apergoit son époux qui arrive au loin (v. 514). Héracles,
fidéle a son role de sauveur, soustrait les siens a une mort imminente. D’une scéne de
désespoir on passe a une scene 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 déja apparaissent
Iris, la messagere des dieux et Lyssa, la rage personnifiée (v. 815). Nouveau rebondissement.
Apres la mort de Lycos I’audience avait pu croire la piéce terminée, le drame joué jusqu’a son
paroxysme, puis de justesse évité, la mort écartée des Héraclides et I’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 I’ironie encore plus criante.

Pour se purifier du meurtre qu’il vient de commettre, Héracles s’appréte a sacrifier a
Zeus Herkeios. C’est a ce moment que Lyssa, obligée d’Iris et d’Héra, le posseéde, 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 fleches empoisonnées ses trois fils et son épouse. Et n’elt été
I’intervention d’ Athéna, Héracles était sur le point de s’attaquer a son vieux pére. Mais en lui
jetant une pierre, la déesse mit fin au massacre (v. 1003-1004). Les événements nous sont
d’abord présentés a travers quelques répliques et plaintes d’ Amphitryon qui parviennent du
palais et auxquelles le cheeur fait écho avec ses propres lamentations. Puis un messager vient
relater ce qu’il a vu a I’intérieur, rejouant et précisant ainsi le scénario en faisant ressortir
toute 1’horreur de ce qui vient d’arriver. Mais pas une fois encore 1’audience n’a vu de ses

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

C’est a ce point du drame que la grande porte au fond de la scéne s’ouvre, laissant voir
a I’assistance un Héraclés inconscient, attaché a un morceau de colonne, ruine du palais qui

tantot encore se tenait debout (c’est que Lyssa, ne s’étant pas contentée d’abattre les humains,
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a, en méme temps, fait s’écrouler la demeure par un tremblement de terre (v. 1030). Pour la
premicre fois peut-€tre, le public grec a sous les yeux son champion national, son demi-dieu,
défait, brisé. Sa déchéance devient de plus en plus claire a mesure qu’il en prend conscience,
qu’il réalise ce qu’il a fait (scéne de reconnaissance, v. 1089- 1145). Non qu’il en ait gardé
quelque souvenir, mais Amphitryon lui raconte les événements. Et le spectacle qui 1’entoure
les confirme. Alors Héraclés n’a plus qu’une idée, ¢’est de mourir, d’échapper a 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 a y rester pour I’éternité, ne I’entend pas ainsi. Héraclés I’a
sauvé, et lui fera de méme. 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 a vivre, Thésée sauve Héracles de la menace qu’il représentait pour

[ui-méme.

Il est tout a I’honneur d’Euripide d’avoir pu tirer si bon parti de 1’épisode
probablement le plus odieux de la carriére d’Héracles, surtout si on consideére qu’en bout de
ligne son Héracles nous apparait 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 considére qu’il fut manipulé et, il faut
le dire, possédé par la Rage) et qui finalement se reléve tout de méme, accablé qu’il est.
Clairement, ce n’est pas le méme héros que celui qui, dans Les Trachiniennes, alors méme
qu’il meurt, tempéte et ordonne. On peut méme affirmer que dans toute la piece, Héracles fait
montre d’une douceur qu’on ne lui connait pas ailleurs. Avant d’avoir ét¢ 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 I’éthos du fils de Zeus est a ce point changé par Euripide, on peut le
soupgonner d’avoir aussi remanié son histoire. Comme il a déja été mentionné, on ne connait
pas clairement la tradition sur laquelle le tragédien s’est basé, en revanche, il est possible d’en
connaitre des parties, ou a tout le moins de les supposer et de la sorte, tenter de préciser les
¢léments qui préexistaient a cette picce. 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’ Héraclés furieux, est généralement daté entre 424 et 415 av. J.C."” Nous ne
possédons aujourd’hui qu’un seul texte faisant référence a la mort des Héraclides et qui soit
plus ancien : les Isthmiques de Pindare. Dans une épinicie a Mélissus, il signale 1’existence a
Thebes d’un tombeau dédié aux huit enfants qu’Héracles avait de Mégare, fille de Créon, et
qui succombérent sous une lame d’airain (yalkoopav 6kt® Bavovrav)''. Il est possible qu’on
parle ici d’adultes, morts au combat'. En tous les cas, il n’y est pas question de la folie
meurtricre de leur pére, mais le texte est laconique. Pourtant, il est certain que cet incident
¢tait connu avant Euripide puisque les Chants Cypriens mentionnaient brievement la folie
d’Héracles (v HpaxAéovg paviav). Durant les préparatifs pour le départ vers Troie, Nestor,

dans une digression, I’incluait au milieu de divers autres événements'”.

Pour isoler les éléments antérieurs a 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 complétement inconnues. Ainsi, la version du
pseudo-Apollodore peut apporter beaucoup a la reconstruction de I’état ancien de la 1égende.
Lui-méme a écrit au I ou II° s. ap. J.C., mais une de ses sources principales était Phérécyde
de Léros, le mythographe du V°s. av. J.C. D’apreés différents passages de sa Bibliothéque,
notamment ceux ou il suit les auteurs tragiques, on peut affirmer qu’il a tendance a étre fidele
a ses documents. Dans ’histoire d’Héracles, dans son traitement de la folie et de la Iégende en
général, Apollodore montre d’importantes divergences d’avec Euripide. On est donc en droit
de supposer qu’il t¢émoigne d’une autre tradition, probablement celle que Phérécyde avait
compilée. D’ailleurs, méme si Apollodore ne le cite pas dans les pages concernant la folie
meurtriere d’Héracles, il donne le nom de Phérécyde par deux fois au cours de I’histoire de la

vie du héros (en II, 4, 8 et en 11, 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 GREGOIRE, H., Héraclés, 1927, p. 16 reculent jusqu’en 424 et ajoutent ce détail intéressant : on peut fixer
comme ferminus post quem 1’année 425. En effet, comme le mentionne Thucydide, 111, 104, il s’agit de la date a
laquelle on a rétabli la grande féte religieuse de Délos, ce qui peut étre mis en lien avec les vers 687- 690 ou le
cheeur mentionne le péan que chantent les filles de Délos en I’honneur du fils de Léto.

" PINDARE, Isthmiques, 3 / 4.

12 Interprétation donnée par BOND, G.W., Euripides Heracles with Introduction and Commentary, Oxford,
1981, p. xxix.

' PROCLUS, Chrestomathie, 116.
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Apreés le combat contre les Minyens, il arriva qu’Héracles fut pris de folie sous I’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’Iphiclés.
C’est pourquoi, s’étant condamné lui-méme a 1’exil, il fut purifié par Thespios, et, arrivé a Delphes, il
questionna le dieu pour savoir ou il devait s’établir. La Pythie lui donna alors pour la premiére fois le
nom d’Héraclés : on I’appelait jusqu’alors Alcide. Elle lui dit de s’établir a Tirynthe, de se mettre au
service d’Eurysthée pour douze ans, d’accomplir les dix travaux qu’il ordonnerait, et ainsi, ajouta-t-elle,

. . . 14
une fois les travaux accomplis, il serait immortel .

Ce qui est remarquable dans cet état de la tradition, c’est que ’infanticide précede les travaux,
alors que chez Euripide il vient apres. De plus, il y a une différence dans le nombre de
meurtres : au théatre, il n’est pas fait mention des enfants d’Iphicles, mais de Mégare et

d’ Amphitryon qui, lui, n’échappe au trépas que selon le vouloir divin. Dans La Bibliotheque,
ce dernier meurt au cours de la bataille contre les Minyens (I, 4, 11), un peu avant le morceau

qui nous occupe.

Pausanias, auteur lui aussi du II° s. ap. J.-C., va pour sa part, dans le méme sens

qu’Euripide.

(Les Thébains) m’ont montré le monument des enfants qu’Héraclés eut de Mégare, quoi qu’au sujet de
leur mort ils disent les choses différemment de ce qu’affirment Stésichore d’Himére et Panyassis dans
leurs écrits. Les Thébains disent en outre qu’Héraclés, sous I’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

. £ cags 15
qu’Athéna a lancé “’pierre de sagesse’’

Panyassis, un poéte épique du VI° ou du V®s. av. J.-C. et Stésichore, un contemporain
d’Alcman, sont deux auteurs antérieurs a Euripide que cite Pausanias et, d’aprés 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 trés bien provenir de la présentation popularisée par I’Héracles furieux. Tout comme
Apollodore, ils ne semblent pas non plus sous-entendre le meurtre de Mégare puisqu’il y a un

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

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

\ . , \ A ~ . . . e 1 .

douze travaux aprés la folie d’Héraclés. Peut-8tre méme avaient-ils servi d’expiation'®. Quoi
qu’il en soit, la méme chronologie des événements est reprise par Diodore de Sicile, auteur du

Is.av. J.-C.:

14APOLLODORE, Bibliotheque, 2, 4, 1 (trad. SCHUBERT, P., coll. Chant du monde).

'S PAUSANIAS, Description de la Gréce, 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 1’état de la 1égende que nous arrivons a
reconstituer.
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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 I’accroissement de la puissance d’Héraclés, 1’envoya chercher et lui ordonna
d’accomplir des travaux. Cependant, comme Héraclés n’obéissait pas, Zeus lui ordonna de se mettre au
service d’Eurysthée. Héraclés se rendit & Delphes et aprés avoir interrogé le dieu sur ce point, il recut de
I’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 I’immortalité. A la suite de ces
événements, Héracleés tomba dans un découragement peu commun. Il jugeait, en effet, qu’étre esclave
d’un homme inférieur a lui n’était d’aucune fagon digne de sa propre valeur, et en méme temps désobéir
a Zeus, donc son pere, lui paraissait préjudiciable et impossible. Alors qu’il était donc plongé dans un
grand embarras, Héra fit naitre en lui la fureur : il s’irrita en son ame et la folie ’envahit. Le mal
grandissant le fit sortir de son bon sens et il se jeta a la poursuite d’lolaos pour le tuer. Celui-ci s’enfuit,
mais comme les enfants qu’il avait eus de Mégara étaient pres de 13, il les perga de traits comme s’ils
avaient été des ennemis. Avec peine, il fut délivré de son accés de folie et reconnu alors la faute qu’il
avait commise sans le savoir. Il était profondément affligé par la grandeur de son malheur. Méme si tous
compatirent a sa peine et s’affligérent avec lui, il resta longtemps chez lui, sans bouger, évitant de
fréquenter ou de rencontrer les autres hommes. A la fin cependant, le temps apaisa sa douleur et

décidant d’affronter les dangers, il se présenta devant Eurysthée1

Encore une fois, il y a un détail plutot inusité : c’est la tristesse qui rendit I’esprit d’Héracles
malade et a partir de 1a, Héra lui envoya une frénésie (AOttav). Néanmoins, malgré cette
particularité, on peut constater que la version et I’ordre des faits que I’on suppose étre plus

traditionnels ont persistés aprés qu’Euripide les ait modifiés.

Enfin, un dernier auteur mérite d’étre cité pour asseoir un peu mieux cette théorie qui
soutient que la chronologie originelle était folie-travaux et non I’inverse. Moschos de
Syracuse, le poéte bucolique du II° s. av. J.-C. dans une de ses Idylles recrée un dialogue entre
M¢égare et Alcmene se lamentant, I’une, de 1’absence d’un époux et I’autre, de I’absence d’un

fils.

Pourquoi, ma mére, te déchirer ainsi le cceur et t’abandonner a cette terrible affliction, au point que tes
joues en ont perdu leurs couleurs ? Pourquoi, dis-moi, cet excés 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 1’estimais a 1’égal de mes yeux, et maintenant encore je le vénére et
I’honore dans mon cceur ; mais aucun autre parmi les vivants n’a eu un destin plus malheureux et n’a
golté dans son ame de si amers soucis. Le malheureux, avec les fléches qu’Apollon lui-méme lui avait
données, terribles traits de 1’une des Kéres ou des Erinyes, il a tué ses propres enfants et leur a 6té la
douce existence, exercant sa fureur dans sa maison, qu’il a remplie de carnage. Et moi, pauvre mére, je
les ai vus de mes yeux tomber sous les coups de leur pére, atrocité qui n’arriva jamais a personne autre,
méme en songe. Ils avaient beau appeler sans cesse leur mére, je ne pouvais les défendre ; car le mal
était 13, 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 mére
vénérée ; mais elle est impuissante a secourir ses enfants ; car la terreur que Iui inspire le monstre
inexorable 1’empéche d’approcher ; ainsi moi, mére de douleur, pleurant ma chére géniture, je courais

" DIODORE, 4, 10-11 (trad. BIANQUIS, A., coll. La roue a 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, 6 Artémis, puissante reine des femmes ? Alors mes
parents nous auraient pleurés, et nous auraient placés sur le méme biicher en nous comblant de présents
funébres ; et puis, recueillant les os de tous dans une seule urne d’or, ils nous auraient ensevelis au lieu
de notre naissance. Mais a présent ils habitent Thebes, nourriciere de chevaux et labourent la glébe
profonde de la terre aonienne ; tandis que moi, malheureuse, je suis a Tirynthe, 1’apre ville d’Héra, le
ceeur blessé de milles chagrins qui renaissent toujours, sans laisser un seul moment de tréve a mes
larmes. Pour mon époux, je ne le vois que de courts instants dans notre maison ; il a toujours une foule
de travaux qui I’attendent, et pour les accomplir il erre sur terre et sur mer, portant en sa poitrine un

. . 18
ceeur aussi dur que la pierre ou le fer (...) .

I1 ressort clairement de cet extrait que la succession folie-travaux s’est perpétuée apres et en
dépit d’Euripide et il est Iégitime de croire que c¢’était aussi la tradition qui le précédait. De
plus, comme le texte de Moschos I’implique lui aussi, Mégare ne fut pas tuée lors de la folie

d’Héracleés.

Le changement le plus important apporté par le pocte reste 1’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 sirement un des résultats recherchés, mais elles ont aussi permis
de modifier le caractere du personnage central qui devait somme toute, heurter I’humanité
méme d’un Grec de I’époque classique. Sans vouloir étre taxée de moraliste pleine de
préjugés, j’ose affirmer, en toute impartialité, que 1’Héraclés 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 a la trame ont, oui, déformé plus que de raison un patrimoine culturel sirement bien
¢tabli, mais assuré un peu d’humanité a ce héros avec lequel on pouvait des lors étre fier de
s’identifier. En placant les travaux avant le quadruple meurtre, I’auteur doit leur donner un
sens nouveau : ils sont désormais destinés a rétablir Amphitryon, son pére humain, a Argos
d’ou il fut exilé pour avoir tué, sans le vouloir, son beau-pére. Ainsi, ¢’est volontairement et
par générosité qu’Héraclés débarrasse le monde de ses monstres. Avant de compléter sa
derniére tache, il prend le temps de délivrer un pauvre compere pris en enfer, Thésée, et sur le

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

' MOSCHOS, Idylles, 4 (trad. CHAMBRY, E.).
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compte juste a 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 méme morale fait
en sorte que Mégare devait, dans cette interprétation du mythe, périr avec ses fils. 1l était
impossible pour le poéte de maintenir Héraclés dans cette nouvelle ligne de comportement et
de suivre la tradition en lui faisant répudier son épouse sans raison pour continuer a suivre ses
penchants de coureur de jupons. Il est plus noble qu’Héracles prenne une nouvelle femme

. . 19
seulement apres avoir perdu sa premiere .

1.3. Lyssa, la tradition littéraire

Quoi qu’on dise a propos des réajustements d’Euripide, un point essentiel demeure :
Héracles fut attaqué par la “’rage’’ et dans un acces de folie, il tua au moins trois de ses fils.
Cet ¢lément de la 1égende est présent chez tous les auteurs que nous avons cités. Il y a certes
des variations dans les détails, mais le fait reste et ¢’est précisément ce point qui nous retient
ici. De quelle fagon 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 matiere de

possession.

Partant de ce fait, si on considere le moment ou I’éphémeére bonheur et les furtives
retrouvailles du héros et des siens basculent, c'est-a-dire a I’arrivée de Lyssa et d’Iris, on peut
déja prévoir qu’il y aura un tournant majeur dans le cours du récit. L’épisode qui va du début
de la piece jusqu’au sauvetage de sa famille par Héracles, incluant 1I’¢limination de Lycos,
constitue un ensemble en soi, fermé et complet. Une situation problématique a été présentée,
approfondie, puis réglée. Fin de I’histoire. Mais, en réalité, c’est clairement et formellement a
ce moment, a I’arrivée des deux déesses, que I’intrigue commence. Nulle part ailleurs les
dieux ne font leur entrée au milieu d’une présentation, ils apparaissent plutot au prologue ou a
I’épilogue. Cette caractéristique structurelle particuliére marque un second début avec un
pseudo-prologue central plus court mais aussi explicite indiquant le commencement d’une

action®’. Cette composition inhabituelle souligne une action tout aussi inhabituelle.

' Et non en agissant comme le ferait un Henri VIII ! Opinion librement exprimée mais inspirée de
PARMENTIER, L. et GREGOIRE, H., Héracles, 1927, p. 7-8.

2 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 CORYPHEE

Ah! ah! allons-nous retomber encore dans les mémes agitations de la frayeur, vieillards ? Quelle
apparition vois-je sur le palais ?

Fuyons, fuyons. Hate ta marche lente. Eloigne-toi d'ici.

O roi Péan, secours-moi. Détourne de moi les malheurs.

IRIS

Rassurez-vous. Vous voyez ici, vieillards, la fille de 1a Nuit, Lyssa; et moi, je suis la servante des dieux,
Iris. La ville n'aura pas a souffrir de notre venue : c'est un seul homme et sa famille que nous attaquons,
celui qu'on dit né de Zeus et d'Alcméne. Tant qu'il n'avait pas achevé ses pénibles travaux, le destin le
protégeait, et son pére, Zeus, ne permettait jamais a Héra ni & moi de lui faire du mal. Mais maintenant
qu'il a mené a 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 étrangére a 'hymen; jette cet
homme dans les accés de la démence; qu'il tue ses enfants, dans les troubles de la folie; fais-lui danser
une danse forcenée; excite-le; lache le cable du meurtre pour qu'il fasse passer le cours de 1'Achéron a
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 I'humanité aura la puissance, s'il n'est
pas puni.

LYSSA

Un pére et une mere 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 a visiter ceux
des hommes que j'aime. Je veux donc, avant de vous voir commettre une erreur, vous exhorter, Héra et
toi, & 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, voila ce qu'il
a pacifié; il a relevé, seul, le culte des dieux abattu par des hommes impies. Je te conseille de renoncer a
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 raméne : tu es dans le mauvais.

IRIS

Ce n'est pas pour faire de la morale que t'a envoyée ici I'épouse de Zeus.

LYSSA

J'en prends le Soleil a 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 derriére le chasseur, ni les
flots mugissants de la mer déchainée, ni le tremblement de la terre, ni 1'aiguillon de la foudre quand elle
séme les angoisses ne m'égaleront pour foncer, tel le coureur dans le stade, dans la poitrine d'Héracles
(éyw oradia dpamoluatr aépvov eis “HparAéoug). 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'étre
délivré de mes fureurs. (Se tournant vers l'intérieur du palais.) Regarde. Voici que déja il secoue la téte;
il franchit les barriéres de I'aréne et roule des yeux hagards; il se tait, prunelles exorbitées; il ne modére
plus sa respiration haletante; comme un taureau qui va se ruer, il pousse des mugissements terribles, en
invoquant les Kéres du Tartare. Bientot je te ferai danser mieux encore aux accents de la flite de
'épouvante. Va, Iris; vers I'Olympe €léve tes pas généreux; moi je pénétrerai sans me faire voir dans le
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palais d'Héracles

2L EURIPIDE, Héraclés furieux, 815-874 (trads BERGUIN, H. et DUCLOS, G.)
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La particularité de 1’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 trés bien
s’expliquer par son affection envers Héra. Toutefois, la tempérance de Lyssa a de quoi
surprendre. Non qu’on ait I’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
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d’Héra elle possédera Héracles et, ce sont les paroles que lui préte Euripide, elle ira, courant
comme dans les stades, dans la poitrine d’Héraclés (of' éyw aradia dpapoluatr atépvoy €ig

‘HopaxAéovg).

En fait, il faut prendre le temps de le préciser, la rage ici, n’est pas que I’hypostase
d’un concept, introduite par Euripide et plus ou moins bien définie, il s’agit d’une
personnification réelle qui existait avant le pocte. Ce type de divinité est d’ailleurs courant dés
I’époque d’Homére qui en fait lui-méme un usage abondant. I1 n’y a qu’a penser a Deimos,
Phobos et Eris, les trois comparses d’Arés*”. Ou, d’une similitude encore plus prononcée avec
Lyssa, Némésis. Cette dernicre est une personnification assez concrete pour Etre appelée
déesse. En fait, la différence entre un simple concept personnifié et une divinité a part entiere
est loin d’étre claire. Certains auteurs ont voulu détailler des systémes de personnification
avec une hiérarchisation de plusieurs degrés allant de “’pas du tout’’ a “’totalement’’ divinisé,
mais il est difficile de concilier cette structure artificielle avec les manifestations figurées que
I’on a. Pour un artiste de 1’époque classique, dés qu’un personnage est mis en scéne ou sur
peinture, celui-ci s’incarne et devient manifeste. Cependant, méme si les gradations rigides ne
rendent pas bien compte de la réalité grecque de 1’époque, il faut reconnaitre que certaines
personnifications avaient plus d’importance que d’autres, que leur nature était mieux définie
et leur role mieux délimité, mieux consolidé. La différence est sensible ne serait-ce que par
rapport aux allégories™. C’est dans cette zone grise que I’on peut placer la Rage. Elle n’est
certes pas trés connue et ses occurrences dans la littérature sont beaucoup plus rares que celles
des Kéres ou des Erinyes auxquelles elle ressemble par bien des aspects. Ses origines, telles
que rapportées dans la piece paraissent tirées directement d’une généalogie de mythographe et

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

Chez Homere la rage, I’abstraction, est trés présente, vu le contexte. Mais il s’agit du

concept, non de Lyssa>*. Cependant, il est utile d’en isoler certains passages qui, méme s’ils

> HOMERE, lliade, 4, 440-441 entre autres.

» DUCHEMIN, J., ’Le personnage de Lyssa dans I’Héraclés 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 2 6. Les pages 148 a 152 sont consacrées a Lyssa : ’auteur y fait une revue des
occurrences de la déesse dans la littérature et I’iconographie. Pourtant méme 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 thése consacrée aux personnifications, considération que n’ont pas eu
toutes les abstractions.

* En ce qui concerne la position d’Homére 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’Homere, ne flt-ce que de celui de
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ne sont pas le fait d’une divinité, présentent le méme mode d’action qu’on pourrait imaginer
étre 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 pénétre’” (koatepn 3¢ € Alaaa d0édukev). La violente rage
(koaTepm Avaoa) est au nominatif, sujet qui pose 1’action de s’enfoncer (verbe dVvm) dans
Hector. Dans le méme ordre d’idée : <’Achille les poursuivait vivement de sa pique; la rage en son coeur

restait toujours puissante (Alaaa ¢ of k7jp aiév éxe koaepn), et il brilait de conquérir de la gloire’’?®. Encore ici

c’est la rage qui agit, elle posséde littéralement Achille®®. Néanmoins, elle n’est pas encore
une entité vivante et consciente. On voit que dés Homere sa ligne de conduite est tracée, mais
ce n’est qu’a partir des tragiques qu’elle se définit comme un personnage dont les attributs la
placent sur le méme 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 méme sang a donné naissance aux Erinyes lorsqu’il est tombé sur la terre.

On la retrouve de loin en loin dans différents passages, probablement en tant que
simple mouvement de colére, mais il est certain que, chez Eschyle au plus tard, dans la piece
perdue Xantriai (Eavtpia, se traduisant probablement par Les Cardeuses) de la tétralogie de
Penthée, Lyssa est une divinité concrete. 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 fagon comme de 1’autre, des femmes,
atteintes de folie, démembrérent le fils de I’une d’entre elles et la responsable de cette

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

LYSSA (prophétisant aux Bacchantes) :

Des pieds jusqu’a I’extrémité de la téte,
monte une convulsion, un aiguillon de Lyssa,
) ) , Y

je veux dire le dard d’un scorpion

Sophocle, qu’on a appelé le plus homérique des poctes.”” Et cela méme si Sophocle était ’le dernier grand
représentant de la vision archaique du monde’’ (p. 59).

 HOMERE, lliade, 9, 237-239 et 21, 542-543 (trad. LASSERE, E.).

%6 Le verbe &y peut d’ailleurs avoir ce sens de possession, mais lorsqu’il est utilisé au passif et avec le préfixe
kata, 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 & noter que katéym (a ’actif) est aussi utilisé
par EURIPIDE dans 1’Oreste au vers 791 pour décrire le mode d’action des Erinyes; elles le prennent par un
oigTpog et font de lui un homme malade. Encore une fois d’Euripide, une autre piéce peut nous éclairer. Une
scholie au vers 888 des Phéniciennes précise le sens du qualificatif daiuwovdyras qui est appliqué aux fils d’Edipe
en disant wg kakodaipovolvTas, daiwovt amavlowm kal ckAmp® KaTexouévous : possédés par un mauvais génie, pris
par un démon inhumain et rude (ma traduction).

T ATEZA (émberdlovra tats Bakyais): éx moddy &' Gvw tméoxetar amapayuds els Groov kbpa, kKévTaua YAdTTTS,
aropmiou Béhog Aéyw Fr. 169 TrGF (ma traduction). La tradition donne yAwaans a la quatriéme ligne, ce qui n’a
pas de sens, mais Lobeck corrige par Avoong, ce qui me semble fort a propos.
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A la méme époque environ, ¢’est-a-dire quelque part entre le début et le milieu du V*
s. av. J.-C., Bacchylide compose une épinicie pour Alexidame de Métaponte, enfant
vainqueur a la lutte aux jeux pythiques. La premiére triade le concerne effectivement, mais
dans les deux triades suivantes, le pocte ne se concentre que sur le récit mythique des filles de

Proetos :

La toute puissante Héra les avait fait fuir de [’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 pére I’emportaient de
loin sur celles de la blonde déesse qui sic¢ge aupres de 1’auguste et tout puissant Zeus. La colére la prit ;
elle leur mit dans la poitrine les idées a I’envers (omnfeaot malivroomoy éuPaiey vomua), et elles de fuir
dans la montagne aux feuilles étendues, en émettant des cris épouvantables (...).

Leur pére, apres treize mois d’angoisse,

invoqua la fille aux larges yeux de Léto dont le voile est de pourpre, tendant les mains vers les rayons
du soleil aux prompts chevaux, pour qu’elle enlevat ses enfants a la funeste et folle Lyssa (téxva
dvotdvoro Avooac Tamepovog éEayayeiv) : <’ Je t’immolerai vingt beeufs au poil roux, qui ignorent le
joug’’ dit-il, et celle qui guette les bétes, la fille d’un pére tout parfait, entendit sa priére. Elle persuada
Héra et délivra les jeunes filles couronnées de boutons de roses de la démence d’ou sont absents les

dieux(...)*®.
I1 est difficile de ne pas se rappeler en lisant ces lignes que c’est aussi Héra, par
I’intermédiaire de Lyssa, qui est responsable de la folie d’Héracles. De plus ce passage
évoque aussi Les Bacchantes : de la méme manicre, 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 piece, au plus fort de leur démence, juste avant de tuer Penthée, elles sont appelées
chiennes rapides de Lyssa (Boai Abocog kbvec). La encore, il est certain que la rage est une

divinité, et pas une simple notion.

Un autre fragment tend a confirmer la nature et le role de Lyssa. Une scholie au
troisieme 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-pére
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. Eionée y tomba et en mourut. “’Et la
Rage, a cause de cela, fondit sur Ixion et personne ne voulait le purifier, ni parmi les dieux, ni parmi les

. . , o . 29
hommes : car le premier, il a tué un homme de la méme famille (...)"""".

2 BACCHYLIDE, Epinicie, 11 (trad. BARDOLLET, L. et DUCHEMIN, J., CUF). Le vers 54, otifecot
malivtpomoy EuBaiev vomua, a un sens encore plus subtil : “’elle leur mit les idées sans dessus dessous dans la
poitrine (le siége de I’ame)’’.

%% Schol. Apollon. Rhod. Argon. I 62: ®Aeylou ¢ vios "1iwy, w¢ kal Blpmidng (F 424 N.2)- ‘@heyiavros vié,
oéamot "T&iwy ...". Depexvdms (3 F 51b Jac.) d¢ <Ileigiwvog, Alayiiog 06> " Avtiovos. dmai (wer?) 0é yaunoas Alay
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A la suite de toutes ces considérations, il apparait évident que méme 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 méme titre
que les autres dieux et ce & partir au moins du V°s. av. J.-C. Et ¢’est d’abord dans le théatre

qu’elle se montre comme telle, ainsi que les passages cités plus haut 1’ont souligné.

1.4. Lyssa, la tradition iconographique

Toutefois, Lyssa ne se rencontre pas que dans les écrits, mais aussi dans
I’iconographie®. A partir de la méme époque plus ou moins, on la retrouve sur différents
monuments figurés et plus particuliérement sur quelques vases de Grande Gréce du IV®s. av.
J.-C. Ses occurrences vont jusq’au III° s. ap. J.-C., mais celles qui nous occupent ici sont les
plus anciennes, celles de la premiére moitié du IV" s. et qui sont contemporaines, ou de peu

plus tardives, que les textes a I’étude.

Dans les faits, elle demeure souvent difficilement distinguable des Erinyes ou des
autres personnifications de la folie. Tout se passe comme si une méme formule allégorique
avait servi de canevas et qu’ensuite il demeurait possible d’y apposer le nom voulu (Apate,
Mania, Poine, Lyssa, Erinyes...)*'. Elle apparait généralement vétue en chasseresse, portant
un chiton court avec des lanieres se croisant sur la poitrine, des bottes, tenant parfois une
peau, une lance ou un aiguillon. Dans quelques cas une panthére 1’accompagne. Sur certains
vases elle est vétue d’un vétement a manches, ce qui pourrait la désigner comme personnage
de scéne. Manifestement, ce sont la des caractéristiques qui pourraient s’appliquer a I’une ou
I’autre des incarnations de la folie. Et seulement deux des trente-deux représentations connues
de Lyssa portent une inscription qui I’identifient sans I’ombre d’un doute, dont I’une est la

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

"Hiovéwg Buyatéoa mola iméayeto dwae ddpa. éAovTog 0 émi TadTa o0 "Hiovéws ‘Bobpoy momaag (8" dpvEas?) kai
TupaKkTWTas orenalel alTo AemTols EUAo1g<i> kai kover AemTii <> (aus einem Botenbericht der ‘Perrhaibides’??),
der ‘Perrhaibides’ ??), éumeawy 0¢ 0 "Hiovevs amorutar. ‘Adeaa’ 0é Tdr "18iovt évémeae dia TolTo, Kal 0Udels alToy
T0ehey apvigar, olre Bedy olte avBpwmwy: mp@Tog yap ‘éudiAioy’ avipa améxtevey (vgl. Aischyl. Eum. 717f.; Pind.
Pyth. 2, 31-33). é\enoag d¢ alrov o Zevs ayviGer (vgl. F 648). —kai ayviabeis oaatn tis “Hpag. 0 0¢ Zevs vedéAny
ouorwaas “Hpar mapakowiler altdr. kal UaTepoy momaas ‘“Tetpakymuoy’ (Pind. Pyth. 2, 40) tooxov kal degueloas
adTov Tiwwperras (ma traduction). Comme il est ici mentionné a la huitiéme ligne, dans la parenthése, il est
possible que le texte entre guillemets soit tiré des Perrhebes d’Eschyle.

3" Tout ce passage sur I’iconographie est tiré de KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. “’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1,
Zurich, Munich, 1992, p. 322- 329.

* 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 Boston™. 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
connait puisque la Rage s’y trouve, ce qui ne semble pas traditionnel. Elle arbore un vétement
de chasseresse, des bottes, une peau et un manteau a manches longues. Il est tout a fait
possible que cette scene 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 té€te 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 bétes et les faisait agir’>. Cette apparition dans la 1égende
d’Actéon peut en laisser supposer d’autres sur des vases du méme sujet mais ne portant
aucune inscription. Un cratére a volute d’environ 400 av. J.-C. trouvé pres de Tarente porte la
méme scéne et Lyssa y est figurée avec le méme style®®. 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 I’cenochoé¢ du Museum of
Fine Art de Boston datant de 370 av. J.-C., I'image est fragmentaire, mais on peut tout de
méme voir Actéon attaqué par ses chiens et le bas du corps d’une femme vétue avec une jupe
courte au motif en carreau avec une bordure a frange. On peut penser a Lyssa dans son aspect
de chasseresse™. Il est intéressant de faire ici un paralléle avec un passage du Pseudo-

Apollodore ou I’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’’ (kai dact Ty Beov mapayoiua alitol Ty wopdmy eig
Eladov arratat, kal Tols Emouévolc alTd TevTrKOVTA KUTTY éuPalely Alaaay, Ud' @y kaTa ayvoiay éﬁpa’)@r).)%. Mais
si on diverge un peu du sens généralement admis et qu’on prend éuBaiely Algaav pour

> ~ ’ . o . . . .

éuBarety Avaoay, alors le texte devient : < .. et elle jeta Lyssa sur les cinquante chiens qui le

suivaient...””. Bien sir, le sens figuré de éu-BaAilw® est moins courant et moins probable, mais

2 MFA 00.346. KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. “’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 1, p. 324.

3 La théorie est d’autant plus logique si on considére la possibilité que le nom Lyssa soit dérivé du substantif
Lykos : loup, puisque ces derniers pouvaient transmettre la maladie du méme nom. Voir SLEIGH, T. et WOLFF,
C., Euripides, Herakles, 2001, p. 99.

** 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 cratére en cloche des environs de Sybaris de 350/ 340 av.
J.-C. ou 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 panthére. 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., ou
Lyssa, en plus des caractéristiques précédentes, tient deux lances de chasse et a des ailes (no. 5 LIMC).

** APOLLODORE, Bibliothéque, 3, 4, 4 (ma traduction).
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c’est une possibilité qui devient envisageable lorsqu’on la place cote-a-cote avec les

représentations dont il est ici question.

Lyssa n’est pas présente dans la version du mythe d’Actéon que nous connaissons.
Pourtant I’iconographie atteste avec certitude qu’il existait une variante ou elle jouait un role
direct. Il pourrait en étre de méme pour ce qui est de I’histoire de Callisto. Le récit tel qu’il
nous est parvenu ne fait aucune place a la Rage, néanmoins on comprend qu’il devait exister
une autre version dans laquelle elle avait une place puisqu’elle se trouve sur un cratére
provenant de Ruovo en Apulie et datant de 360 av. J.-C.*”. Sur la gauche est figuré Hermés
qui se sauve avec le petit Arkas dans les bras, tout a droite Artémis et Apollon, au centre,
Callisto assise et Lyssa qui court. Elle porte un costume de chasseresse encore une fois et un
manteau a manches longues. On peut donc, ici aussi, supposer qu’il s’agit d’une scéne de
théatre, dans une piece qui aurait donné un role a la Rage. Or, on sait qu’Eschyle a écrit une
tragédie dont le titre est Callisto (TrGF III F98) et que le poéte est déja familier avec Lyssa **.
L’histoire semble étre un peu différente de ce que la tradition nous a rapporté car Callisto fait
un geste pour porter une lance contre elle-méme. Plutot que d’étre tuée par la déesse, il
pourrait s’agir d’une version ou I’héroine était rendue folle par Lyssa, sur ’ordre d’ Artémis,

et se suicidait.

Dans le méme ordre d’idée, le mythe de Lycurgue se préte bien a une intervention de
la Rage. Premier homme a avoir offensé Dionysos, lycurgue fut frappé de folie et, comme
Héraclés, il tua son fils en le mutilant, persuadé qu’il s’agissait d’un cep de vigne®. Dionysos
se préte bien a ce role. 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 a se comporter en fous™, il altére 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.

¥ Voir Iextrait des Xantriai cité un peu plus haut.

*» APOLLODORE, 3, 5, 1.

“ HERODOTE, 4, 79, 3 et 4 : eiveka fjoaoy émetéheae iy TeheTijy. ZxiBar d¢ Tod Pakxelew méor "EXAna
ovedilouat ol yap daat oikos elvai Beoy éSevpiarery TolTov ooTic uaiveaar évaryer avlowmove. (...) « Hutv yap
kaTayehdaTe, @ 2kvfat, 0T Bakyelouey kal fuéas o Beoc AauBaver viv obtos 0 daiuwy Kal Tov UuéTepov BaaiAéa
AehaPnre, kail Baxyever Te kal Umo Tol Beol waivetar. 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 a
se conduire en fous (uaivesfar). (...) <’Vous vous moquez de nous, 6 Scythes, parce que nous faisons des
bacchanales et que le dieu prend possession (AauBaver) de nous : maintenant ce dieu a aussi pris possession
(AeraBrke) de votre roi, il célébre Bacchus et est rendu fou (uaivetar) par le dieu (ma traduction). Le terme
AapBaver implique une possession.
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Euripide, avait franchi ce pas : deux cratéres, I’un de style lucanien et provenant d’ Anzio dans
le Latium, I’autre, un vase apulien de Ruovo, montrent une version qui va en ce sens. Sur le
premier*', datant de 360 av. J.-C. environ, on voit une femme qui tient le corps inerte de
Dryas, le fils du roi, et a leur gauche, Lycurgue furieux qui menace sa femme avec une hache
double. Un satyre et une Ménade sont aussi présents*”, 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 méme que sur le précédent®. 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, Hermes 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 Lycurgue™.

11 faut finalement mentionner un relief ornant la porte noire 4 Besangon™. 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 II° s. ap. J.-C., ce qui dénote I’existence

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

1 Musée National de Naples 82 123 (H3237). KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. ’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1,
no. 7, p. 325.

*2 1Is renvoient au monde dionysiaque dans sa composante de folie, ce qui cadre assez bien avec la mania de
Lycurgue. Quant a 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.

“ BM F 271. KOSSATZ-DEISSMANN, A., s.v. “’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 8, p. 325.

* Un fragment du musée Allard Pierson (no. 2563, no. 9 LIMC, milieu IV® 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 méme maniére, de la méme date et encore une fois de Ruovo, un cratére a 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 méme contexte a quelques variables prés. 11 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, I’'une habillée en chasseresse avec le flambeau et le fouet, et I’autre avec un
vétement a manches longues tenant épée et flambeau. De plus, une peinture murale de Pompéi (Casa dei Vetii)
comporte aussi deux Lyssai qui encadrent une scéne ou 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 cratére d’environ 330 av. J.-C. (no. 19 LIMC) la présente accompagnée d’un démon de la folie
masculin, peut-étre 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 a la
légende de Pélops et Oenomaos. Pas moins de sept vases de Grande Gréce remontant tous a 330 ou 320 av. J.-C.
et avec ce motif nous sont parvenus (no. 21 a 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 Iégende : un cratére a 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 a New York, no. 28 LIMC), elle se tient derriére Hippolyte.

# KOSSATZ-DEISSMANN, A, s.v. “’Lyssa’’, dans, LIMC, 6, 1, no. 32, p. 328.
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I’illusion tenant son épée avec laquelle il a tué le troupeau. A droite se trouve une femme a
demi v€tue qui pourrait treés bien étre Lyssa. Cette interprétation prend tout son sens si on met
en parallele un fragment d’un tragique inconnu qui attribue a Ajax ces paroles : “’Il n’est guére
de peine qui morde autant I’ame d’un homme libre plus que le déshonneur et voila 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’apres le texte de Sophocle, que la cause de la folie d’Ajax était pergue comme
étant d’origine divine et non humaine®’, a cette différence prés qu’ Athéna, admet-on
généralement, était la responsable de son mal*. Toutefois, comme ¢’est le cas pour I"histoire
d’Actéon, Callisto et Lycurgue, on peut trés bien imaginer une variante ou Lyssa prenait le
contrdle sur le Télamonide. Serait-il exagéré de faire un parallele avec les vers 450-452 de la
piece de Sophocle, lorsqu’ Ajax dit qu’Athéna le ’renversa en envoyant un mal semblable a
la rage’” (Nov o' 9 Atog yopy@dmis adauaTos Bea 1om u' €' avTols yeip' émevbivovt' éuny eadmiey

éuBaroloa Avaawdn voaoy (...)) ?

Quoi qu’il en soit pour le poete classique, on sait que Quintus de Smyrne franchit
allégrement le pas sept ou huit siecles 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
¢galement en 405, ou il est méme spécifi¢ qu’il la porte en son sein (évi atépvoigy exwy
oMoodpova, Avaaayv), donc a I’intérieur de lui. Ce qui renvoie directement aux attestations
classiques de Lyssa (et méme au texte de Bacchylide). Au vers 452, Athéna chasse des yeux
et de I’esprit d’Ajax la terrible Folie, I’appelant cette fois Mani¢, mais toujours en gardant cet
aspect divin, personnifi¢, de la Rage. Comme on 1’a dit lors de la recension de 1’iconographie
de Lyssa, celle-ci peut aisément étre confondue avec les autres incarnations de la rage, de la

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

* TrGFII adespota F 110 : ATAY p olk 7y ap’ ovdev miju’ éevbépou daxvoy Yuymy opoiwg avdpos wg Griwia. olryw
ménovla kal we auudopotoa Babeta kmAis éx Puldy avaatréder Alaams mikpois kévtooig fpebiauévoy, passage tiré de
CLEMENT 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 & Avgans mkpols kévtootay : il pourrait tout aussi bien s’agir de 1’aiguillon de la rage que de celui de
Lyssa. Mais on sait que les dieux utilisent cette derniére pour agir sur les humains et il n’est pas abusif de penser
que c’est de cela dont il s’agit ici.

" SOPHOCLE, 4jax, 186 : Le cheeur nomme le mal d’Ajax “’maladie divine’” (O% mote yap doevifey
y'ér'apiaTeoa, mal Tehaudvos, EBag Tooaov év moluvaig miTvwy" 1Kot yape av Beia vogos aA' amepikot); puis en 607-
611 (Kai wot duabepameutos Alag Ebveatiy Ededpog, duor wot, beig wavig Elvavdog) et en 532-534 le héros lui-méme
attribue sa démence a un daimon (AL.’Ev Tolode Tols kakoiotv; 9 T wot Aévyeis; TE. Ma) goi vé mov dlaTmvos avtioas
Bavor. Al Tlpémov vé Tav 7y daiwovos Totuwol TOOE. ).

* Athéna se dit elle-méme responsable de la folie d’Ajax aux vers 59-60, en ’ayant égaré par le mal de la folie
(waviaaw vogoig).
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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 réle important dans le mythe de la folie d’Oreste. Selon lui ce sont des
épicléses des Euménides®. On constate dés lors qu’il y avait une certaine confusion et peut-

étre méme certains recouvrements entre ces divinités associées a la folie.

On trouve aussi cette assimilation sur un crateére de Paestum, signé par Assteas et
datant des environ de 350-325 av. J.-C.”°, ot Héraclés 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 a 1’arriere regardent Alkmene, Iolaus et Mania. On ne peut
étre assuré que la Folie possede le héros, mais il est évident qu’elle est a tout le moins
responsable de son état. Il devient intéressant a ce point de mentionner un passage de
Philostrate dans les Tableaux. En 2, 23 1’auteur décrit un tableau qui dépeint la folie
d’Héracles et cette fois c’est de la version euripidéenne dont il s’agit, Philostrate le spécifie :
Héracles est encore soumis a I’illusion, il le sait pour I’avoir entendu dans (une picce d’)
Euripide et il ajoute que si I’Erinye qu’on voit souvent sur scéne et qui est responsable du
désordre autour n’apparait pas, c’est qu’elle est dans la personne méme d’Héracles, qu’elle

bondit dans sa poitrine, troublant de ce fait sa raison'

2. Types d’interventions divines

11 est donc clair, sous tous les rapports, que la Rage ou la Folie agit sur Héracles et le
rend fou, jouet d’une illusion. Revenons maintenant au texte d’Euripide pour I’analyser plus
en profondeur : il est remarquable qu’on puisse y discerner deux modes d’action divine
distincts : de I’extérieur et de I’intérieur. Au début de la scéne de démence, la déesse n’est pas
encore entrée dans le héros, elle est toujours campée au-dessus du palais montrant et décrivant
a Iris les symptomes de la crise. Elle n’est pas dans sa poitrine, courant comme dans les stades
et pourtant les symptomes sont visibles. Ainsi, il y a deux moments, deux types d’emprises
différents. Par la suite, lorsque le messager vient relater la scéne dont il a été témoin, I’action
est décrite plus en détail et on constate aisément que Lyssa est entrée dans le corps d’Héracles

quand il dit que “’déja Héraclés n’était plus lui-méme’’ (v. 931 0 o' ovkéfl avTog 7v). En effet, il

4 PAUSANIAS, Description de la Grece, 8, 34.
%0 Musée archéologique national de Madrid, 11094.

31 PHILOSTRATE La % alerie de tableaux, 2, 23, 4 avappet 770,0'(1, xop'rn/la, TS vogou. ‘r'r)v "Epnwiy 0€, 0 Ta,U'ra,
la'xuaev, éml y,ev a'K'mmg €ideg. ﬂoMaKlg, ev*ra,uﬁa, 36 oUK @y 10015p €l alTov yap elowkioaTo Tov ‘HpaxAéa kai dia To0
aTépvou yopelel wéaw alTd elcw aripTdaa Kal Tov Aoyiauov Bololoa.
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faut le prendre au mot, son esprit n’était dés lors plus présent et il n’a eu aucune conscience
des actes posés, comme la déesse ’avait annoncé en 865°%. Et d’ailleurs au moment ot il se
réveille, a 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 méme ligne, séparés par seulement trois
mots, sont juxtaposés deux participes a 1’aoriste, amoxTeivaga et kavwy. Les deux mots
décrivent la méme action : le fait d’avoir tué les enfants. Toutefois le premier est au féminin
et a comme antécédent Lyssa, le deuxiéme est au masculin et s’applique a Héraclés. Ce n’est
pas un hasard si Euripide les a rapprochés ainsi. Il en vient a un point ou Héracles n’est plus
seulement 1’agent de Lyssa sur lequel elle agit a distance, mais un état ou il y a identité entre
les deux personnages™, un moment ot Lyssa agit avec le corps d’Héraclés quand elle s’est

emparée de son esprit.

A ce point du raisonnement, il est intéressant de mettre en paralléle la réplique que fait
Clytemnestre au cheeur lorsque ce dernier I’accuse d’étre une traitresse apres le meurtre de

son époux dans I’Agamemnon d’Eschyle : ©*Tu prétends que c’est 1a mon ouvrage : n’en crois rien. Ne
crois méme pas que je sois la femme d’Agamemnon. Sous la forme de I’épouse de ce mort, c’est I’antique, I’apre

Génie vengeur d’Atrée, du cruel Amphitryon, qui a payé cette victime, immolant un guerrier pour venger des
enfants””*. Elle fut I’instrument de Ialastor, le génie vengeur, qui se servit d’elle pour
accomplir ses desseins. Il n’est pas clairement spécifi¢ que celui-ci est entré dans son corps,
mais Clytemnestre affirme qu’elle n’était plus elle-méme 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 a travers elle. La scéne offre de réels points de contacts

avec la possession d’Héracles par Lyssa dans 1’ Héracles 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 : I’Oreste d’Euripide. Dans cette piece il n’est pas question de
possession, pourtant certains ¢léments laissent deviner une pensée qui s’en approche. Oreste
est poursuivi par les Erinyes suite au meurtre de sa mére. Or nous savons désormais que les
divinités vengeresses sont semblables aux différentes incarnations de la folie et que leurs

attaques vont dans le méme sens. Il est significatif qu’Oreste les appelle *’vierges a I’ceil

52 6 8¢ kavaw otk elgeTal maidag ols ETikTey évapdy, Toly Gy éuas Aloras dddi 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).

% 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.

> ESCHYLE, Agamemnon, 1497-1503 (trad. MAZON, P., CUF).
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sanglant et a I’aspect de serpent’’ (Tag aluatwnovs kal dpakovTwdels kopag, V. 256) et
“’prétresses d’enfer a la face de chienne’’ (ai kuvwmdes yopydmes, évépwy tépeat, V. 260-261) si
on se rappelle I’association qui existe entre Lyssa et les serpents d’une part et les canidés de
I’autre. Mais le passage probablement le plus éloquent quant au role que peut jouer la rage
dans la folie d’Oreste est celui ot Electre rencontre le messager. Alors qu’elle ne sait rien
encore du sort qui a été arrété pour eux et qu’elle cherche son frére, elle demande au choeur
des Argiennes si elles I’ont vu : ©’Femmes, ot donc s’est vivement éloigné du palais le malheureux Oreste
qui a été dompté par la rage (Rage ?), démence envoyée par les dieux (TAquwy Opéatng Beowaver Adaan

daueic) 7>, Et lui, sous les assauts des Erinyes, réagit semblablement & Héraclés. Lorsqu’elles
se jettent sur lui, son “’ceil se trouble et il prend rapidement en échange la rage, alors que
tant6t il était dans son bon sens’’ (ouua gov TapacoeTal, Taxvs 0 wetéhou Avaoay, apTi

gwdpovdy, v. 253-254).

I1 est un point dans cette piece qui doit étre souligné puisqu’il permet de mieux mettre
en lumiere une des différentes possibilités dont disposent les dieux pour agir sur les humains.
Au cours de la présentation de 1’iconographie de Lyssa, un relief de la porte noire a Besangon
nous a amené a 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 a mal et a I’envers. Ce fragment nous a
servi a illustrer le réle de Lyssa, mais il permet aussi d’en venir a I’hypothese selon laquelle
les dieux pouvaient provoquer des états identiques a la possession et en outre avec des
moyens autres : ici, ’aiguillon. La question est logique, surtout si on tient compte du fait que
dans notre pi¢ce de départ, Héracles lui-méme identifie la cause de sa folie a I’atteinte d’un
trait. A son réveil aprés les meurtres, alors qu’il prend graduellement conscience de son crime,
il demande a son pére ou lui prit ce délire/ aiguillon (ol &' oioTpos Nuas éAaBe;). De méme,
chez Philostrate, le héros est dit saisi d’un transport de fureur (oigroodvri 0¢ T¢ “HpaxAer )*.

De la méme maniére, Oreste confie a Pylade qu’il craint que les déesses ne le prennent par un
oigTpos, ce a quoi son ami lui répond qu’il sera présent pour le soigner. Avant de préciser le
sens qu’il faut donner a oigrpos, il est capital de faire cette remarque : Oreste met Pylade en
garde, s’il le touche, il risque de partager sa rage, sa lyssa (edAaB00 Alogans uetaoyel Tis
éusic)’’, lyssa qui lui fut transmise par 1’oicrooc des Erinyes. Alors on peut donc supposer que

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

>> EURIPIDE, Oreste, 844-845 (ma traduction).
¢ EURIPIDE, Héraclés, 1144 et PHILOSTRATE, La galerie de tableaux, 2, 23, 3.
STEURIPIDE, Oreste, 791-793.
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s’agit ici certes pas d’une piqare de taon, ni d’aiguillon, mais de transport, d’accés de fureur,
présenté au figuré. Les dieux peuvent donc induire des acces de folie, des passions violentes

chez les hommes, les mettre hors de leurs sens grice a divers moyens.

C’est un phénomene de ce type auquel on assiste dans le premier livre de 1’ /liade
lorsque Apollon lance ses fleches sur les Achéens, provoquant ainsi la maladie et la mort chez
les bétes et les hommes, parce que son cceur s’est gonflé de colere a entendre la plainte de son
prétre Chryses. En fait, méme si cette histoire n’a rien a voir avec la possession, on peut tout
de méme y voir, déja, les prémices de la pensée magique qu’on trouve en vogue durant
I’époque classique et plus encore par la suite durant la période hellénistique et durant
I’ Antiquité tardive : suite a une priere (incantation) prononcée par un prétre (mage) un dieu
est persuadé (voire contraint) d’agir en faveur de ce dernier. Etre atteint par un trait divin peut
provoquer la maladie, la mort, mais aussi des €tats semblables a la possession. Les symptomes
sont similaires et les circonstances identiques. Héracles pris par Lyssa n’est en rien différent
d’Oreste frappé par les Furies ou de lo qui se dit emportée par un furieux souffle de rage
(depopar Advaams mveduatt wapyw) alors qu’elle est poursuivie par un taon (oloTpog) envoyé par
Héra. Comme son descendant, elle a les yeux qui roulent dans leur orbite et n’a plus le
controle sur ses facultés™. Le verbe oigtoé-w qui signifie *’étre furieux comme un animal
piqué par un taon/ étre saisi d’un transport de fureur’’ et qui est utilisé par Philostrate pour
décrire 1’état d’Héraclés au moment ou il est sous I’emprise de la Rage est précisément celui
employé¢ par Euripide dans le prologue des Bacchantes pour décrire la folie que Dionysos
induit chez les sceurs de Sémélé. Le dieu expose les raisons pour lesquelles elles ont < quitté en
foule leur foyer, sous I’aiguillon de son délire, (...) ’esprit égaré (...)" (éx douwy OieToma' éyw pwaviaig, dpog o'
oikolat Tapakomol dpevidy et oicTombels Atovéa‘wt)sg. 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 étre 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 fléches empoisonnées de Cypris®.
L’Hippolyte commence par 1’exposition d’Aphrodite et, dans son compte rendu de la

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

8 ESCHYLE, Prométhée enchainé, 877-886.
* EURIPIDE, Les Bacchantes, 32-33 et 119.
60 <>fléches empoisonnées de Cypris’* : expression empruntée & Euripide dans Médée aux vers 632-633.
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I’aiguillon de I’amour (kaxmemAyyuévn kévrpoig épwrog, v. 38-40). Plus loin au vers 969,
Thésée, dans les reproches qu’il fait a son fils suite a la mort et a la fausse accusation de celle-
ci, souligne que la déesse trouble I’ame de qui est dans la fleur de 1’age (tapan Kimpig
nBdaay dpéva). Mais c’est celle de son épouse et non de son fils qui avait été bouleversée, et
de plutot belle maniére. Les vers 141-144 sont éloquents et expliquent bien la pensée
d’Euripide sur ce point. Le chceur, devant les manifestations de douleur et de folie de la jeune
Phedre 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, 6 jeune fille, possédée soit par Pan, soit par Hécate ou bien égarée
par les Augustes Corybantes ou par la Mére qui réside sur la montagne?”’ (av yap évfeog, @ kolpa, €it' éx Tlavog

e 7 » - , A s 61
el ‘Exartas 7 ceuvdy KopuBavtwy dortais m watoos opeiag;)

Les qualificatifs utilisés pour décrire 1’état de Phédre (€vfeos et dortaig) sont
révélateurs et cela n’a pas échappé a la plume des scholiastes qui se sont interrogés sur le sens
qu’on devait attribuer a ce passage. Leur analyse rejoint ce qui a été dit jusqu’a maintenant
concernant I’interprétation qu’on peut faire des différents extraits de tragédies présentés et
aux termes qu’ils contiennent. Une premicre scholie s’attache au mot €vfeog et cherche a
comprendre le sens que le choeur lui donnait : les discours décousus de Phedre, ses exces
amoureux, ses paroles paraissant échapper a son propre contrdle, tout cela porte a croire que

Phedre était folle par I’action de démons (kai Tois [T7s] uavias aitioig mooafeuévy daiwoat).

Un des quatre manuscrits qui porte cette glose ajoute aussi que Phédre est furieuse,
qu’elle a quelque chose d’insensé en elle (év geavty uavi@dés T1 éxovaa), qu’elle est possédée,
égarée et saisie d’un transport divin (év8eos dortag, wae eivar To €67 Ths Mavoiag) et qu’elle
subit tout cela a cause d’un dieu. Ainsi le commentateur s’interroge a savoir si ¢’est Pan qui la
rend folle, ou si cette maladie (vogels) lui viendrait des Corybantes ou méme d’Héra, elle qui

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

Une autre scholie porte sur le terme dorrais et sur la cause de I’égarement de Phedre.
Le scholiaste évoque la possibilité qu’un autre (esprit) se soit glissé dans son corps, soit avec
elle, soit a sa place, et qu’il I’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’’.

! EURIPIDE, Hippolyte, 141-144 (ma traduction).
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Enfin, une derniére note définit evfeos : sont appelés évfeog ceux dont 1’esprit est pris
par un certain simulacre (daouaTog) et qui sont possédés (katexouevor) par ce simulacre d’un

. o . g A .62
dieu. Ensuite ils agissent comme s’ils étaient eux-mémes ce dieu’".

Suite a ces précisions sur les sens que 1’on pouvait, a I’époque tardive, attribuer a
évBeos, dortaw, katéxw 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 scéne dans quelques tragédies.

Phédre elle-méme, un peu plus tard dans la piece, tient un discours et révele des
envies que la nourrice n’arrive pas a comprendre : celle-ci se demande quelle démence lui
frappe 1’esprit (mapakonter doévag). Et alors Phédre, semblant tomber des nues, prend
brusquement conscience de son état et se dit : <’Malheureuse que je suis, qu’ai-je fait? Ou ai-je été
égarée hors du bon sens ? Je suis devenue folle, tombée sous le fléau d’un daimon™®.

Ces deux passages nous amenent a considérer un dernier type d’emprise divine : la
peur panique. Devant 1’étrange comportement de sa maitresse, la vielle se demande si Phedre
n’est pas possédée par un dieu, et notamment par Pan, car, tout luron qu’il fut, il était prompt
a commettre bien des méfaits. Surtout, il était capable de rendre fou. La peur subite était
pergue par les Grecs comme un égarement, une réaction insensée et absurde qui prenait
hommes et bétes sans raison et les poussait téte premicre dans la confusion. Un égarement
dont la cause ne pouvait étre autre que divine, tout comme le délire qui embrouillait les sens

de Phedre.

82 SCHWARTZ E. (éd.), Scholia in Euripidem, volumen II Scholia in Hippolytum Medeam Alcestin
Andromacham Rhesum Troades, Berlin, 1891, p. 23:

av yap évleos, & kolpa. améTelve Aormov Tov Adyov meos Ty Daidpay, T vooou alTis Ty moodaaiy émlyroloa Kal Tolg
[T¢] uavias aitiols mpoafeuévn daiwoat. doker yapo kal uaiveaat éviote T4 UmepBoldq) ToD €owTog, un kabeataval
dokolvTa puaTta PBeyyouévy, olavmep alryy eicayel kal Kuvnyeaiwy épdaay kal o' alviyuaTwy Ta Tol épwTos Poalery
dokotoay [uaiverfai]: — MNAB

aMws: éupavins, v oeauTy uavidoés Ti éxouaa. To 0¢ €t Evleoc doiTac, WaTe elval To €5nc TS Mavoiag oUTwWS: T
yap, @ kopn Paidpa, évleos kal éumavns dortdc kai évbovaids, Ex Tivos Bedy Totto aboloa. kai amopoloy eimé woi” éx
Iavos av éuavig eite éx ¢ “Hpag N KopuBavtwy TolTo voaels; Aéverw olk éxw® Kal € TI ToUTWY GUAPTHOATE. TV
dpelay kal paviag aitiav: —B

yoadeTat dortds. @ véa Daidoa. To 0¢ Evleos éupars. av yap évleoc doitas: moley 0¢, Aéyew otk av duvaiumy. o €l Gyt
To0 7 Kal 0 Te TapéAkel. To 0 PoiTas avTi Tol waivy, émbeialy, kaTéxy. avTi yap Tol @ Kolpa TIVES TO PoITAS
yoadovay: —-MN

La derniére scholie provient de TAMBORNINO, J., “’De antiquorum daemonismo’’, RGVV 7/3, Giessen, 1909,
p. 4 : é&beor Aéyovtai oi Umo dacuatis Tivos adaipebévTes Tov voly kai U éxeivou Tol Beol Tol dacuaTtomolol

KO TEXOUEVOI Kai T, 00KOUVTA EKEIVWI TTOI0DVTES.

% EURIPIDE, Hippolyte, 238-241 (ma traduction).
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Le Rhésos, une tragédie trés 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 Dioméede dans le camp des Troyens, épisode tiré de la Dolonie de I’lliade. La piéce 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 a réveiller leur supérieur. Hector, déconcerté
demande a I’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 I’armée.””®* 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 a proximite,
chacune dans son campement, a anticiper et surveiller les mouvements de I’ennemi. Les
auteurs anciens parlent de tumultes qui surviennent a 1I’improviste dans le camp, de
mouvements désordonnés, de craintes et de peurs sans fondement découlant de bruits et de
remous dont ’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
subversive®. Pan est présent dans les chroniques martiales depuis le VEs. 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 méme 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, I’auteur 1’attribue soit a 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 I’épouvante et troublent les esprits sont du ressort de ce dieu®. Le Faunus des Romains

n’est en fait nul autre que Pan.

8 EURIPIDE, Rhésos, 36-38 (ma traduction).
% BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, Genéve, 1979, p. 139.
% DENYS D’HALICARNASSE, Antiquités romaines, 5, 16.
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Pausanias le démontre aussi de maniére éloquente avec I’exemple des Gaulois qui
voulurent envahir Delphes en 278 av. J.-C. Alors qu’ils étaient devant la cité et qu’ils
s’apprétaient a I’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
a 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 ’effet de la colére des dieux. Au début la frayeur n’avait atteint qu’un petit
nombre, mais bientdt elle se communiqua a 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 trouble®’.

L’image qui prédomine est celle d’un dieu en arme, un Pan guerrier. La frayeur qu’il
provoque est mise a profit dans un contexte belliqueux, mais son action se produit en négatif.
Plutot que de se tenir aux cotés 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 a ses alliés : elle terrasse I’ennemi. Pan, par son action,
illusionne les hommes, il modifie la perception qu’ils ont de la réalité et trouble les esprits,
tout comme 1’ont fait Lyssa, Héra et les Erinyes. De méme, et cela peut sembler paradoxal, le
Pan guerrier ne se bat jamais, il agit sur les hommes de facon indirecte par des pouvoirs qui
lui sont propres et qui ne sont pas ceux des divinités martiales telles Areés ou Phobos, qui elles
se dressent ficrement dans la bataille et sont a leur meilleur dans la mélée. Pan est une divinité
pastorale avant tout. Cornutus, le précepteur et ami de Perse, illustre bien cette ambivalence
intrinseéque 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 chévres) sont saisis de terreur quand ils entendent un bruit émanant de la forét, des grottes ou des
ravines””®®. Le dieu n’agit pas de front et son action est insidieuse : elle transforme la réalité en
une parodie dérisoire et meurtriére qui coupe le soldat de la guerre et de ses compagnons et le
jette dans une autre expérience effrayante, terrible, le poussant ainsi a se comporter en fou sur
qui plus aucune autorité n’a d’emprise. La raison I’ayant quitté, il a régressé au stade de
I’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

7 PAUSANIAS, Description de la Grece, 10, 23, 7.
% CORNUTUS, De la nature des dieux, 27 (trad. BORGEAUD P.)
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anéantir”. Pan les livre a leurs fantasmes les plus affreux. Photios dit de Pan qu’il est la cause
d’illusion (t@v davracTdy aitios o Iav) et Hesychius affirme qu’il est un agent de visions

;70
nocturnes (vukTepvog davtadiag)’ .

Tout cela est une ruse. Une tactique de guerre inventée par le dieu alors qu’il était
stratege de I’armée de Dionysos. Polyen raconte comment, durant la campagne en Inde, ses
troupes purent vaincre un ennemi bien supérieur en nombre grace a cet artifice. Lorsque les
éclaireurs rapportérent a 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 1’écho s’occupérent de redoubler et qui firent croire aux ennemis que leurs
adversaires étaient beaucoup plus importants qu’ils ne I’avaient d’abord cru. Saisi de peur a
leur tour, ils prirent la fuite. Selon 1’auteur, c’est en I’honneur de cette ruse qu’ont été inventé
les amours de Pan et Echo et que 1’on nomme aujourd’hui panique les terreurs nocturnes sans

. , . . 4 1
objet réel qui surviennent dans les armées’".

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 a avoir appris la nouvelle et a ’avoir propagée sont les Pans et les satyres. De 1a vint
les troubles et les effrois qui agitérent la multitude. Ces effrois soudains on les appelle encore

. . . 7
aujourd’hui panique’”.

Pan est une divinité qui oscille entre les paturages et les champs de bataille. 11 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 étre mieux
exprimée que dans le deuxieéme livre du roman de Daphnis et Chloé. Des pirates lui ayant
enlevé son amie Chloé et ses troupeaux, le jeune patre pria, bouleversé, Pan et les Nymphes
de lui préter assistance. Il savait, car ces dernieres le lui avaient révélé en songe, que le dieu
bouc était un ennemi dangereux qui souvent déja avait quitté les champs pour faire la guerre
et qu’il avait I’habitude des armées. Ainsi, Pan était le dieu le plus a méme de secourir les
siens. Les pirates avaient jeté I’ancre pres du rivage et ils festoyaient comme s’ils fétaient, non

I’acquisition d’un butin, mais une victoire. Cependant, lorsque la nuit tomba, I’atmosphere ne

% BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, p. 153 et 155.

" PHOTIOS, s.v. Havés: aroméc et HESYCHIUS, s.v. mavog oxéroc.
""POLYEN, Ruses de guerre, 1, 2.

2 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,
derriere eux, venait les bruits d’une grosse flotte. Parodie de bataille inexistante mais
imminente, la panique les jeta tous dans un branle-bas chaotique, I’un criant aux armes,
’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 redoublérent
d’intensité : les brebis et les béliers de Chloé se mirent a hurler comme des loups, la mer les
empéchait de lever I’ancre et d’abattre les rames, les dauphins s’attaquaient au navire et en
décousaient les joints et, en arriére fond, au loin, on entendait le son d’une flite de berger.
Mais la musique n’en était pas du tout plaisante comme a 1’habitude : elle résonnait comme
une trompette de guerre et semait I’effroi chez les matelots. Alors ceux-ci, épouvantés et se
croyant attaqués, couraient aux armes, méme s’ils ne pouvaient voir d’ou 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 I’aviser de ce que ces manifestations €taient dues a sa colére et que son courroux les
menerait droit au fond des abimes marins s’ils ne rendaient les troupeaux et la bergére qu’ils
avaient dérobés, et qu’a la flite qui les avait tant effrayés, ils ne pourraient jamais échapper.
Troublé, le chef des pirates fit chercher Chloé¢ et la mena aussitot a terre, puis on entendit
encore un air de fliite, mais agréable cette fois, celui que joue le berger pour mener ses bétes.

Alors les chévres et les moutons de la jolie pastourelle sortirent tout seuls du bateau’.

Bien que datant de la période impériale, cette histoire démontre avec clarté que les
deux facettes de Pan sont indissociables 1’'une de I’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 activités’*. La flite de Pan, arme redoutable, est bien a sa place ici
dans les mains d’un dieu voulant troubler et manipuler les esprits pour mener les hommes a
leur perte. C’est un instrument funeste, construit avec des bouts du cadavre de la Najade
Syrinx. L’épisode du concours musical entre Marsyas et Apollon ajoute également a la saveur
tragique qui lui est reli¢e. La fllite est un catalyseur et méme un déclencheur d’états seconds et
a ce titre elle est couramment utilisée par les Corybantes et les Bacchants. Encore une fois,

c’est de la flGte que joue Lyssa quand elle veut faire danser Héraclés pour le mener a sa perte :

" LONGUS, Pastorales, 2, 23-28.
" BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, p. 151.
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une flite d’épouvante’. De plus, Lyssa dont le nom peut étre rapproché de Adkog, n’est pas
¢trangere aux chiens et aux loups et de méme, Pan, selon certaines versions, est le petit-fils de
Lycaon, I"homme-loup’®. Il n’est donc pas surprenant que parmi les prodiges qu’il a réalisés
pour affoler les pirates, il dénatura les chévres et les brebis de sorte qu’elles se mettent a
hurler comme des loups. C’est aussi comme des loups ou des chiens enragés que se
comportérent les patres et les chevriers qui déchirérent la pauvre Echo dans la version que
rapporte Longus’’. Pan frustré de ne pas pouvoir jouir de sa beauté et jaloux de son talent
pour le chant en tira une bien cruelle vengeance. Chatiment 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

role 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 phénomeénes 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-mémes. 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 I’une et I’autre sont possibles. A I’opposé de la panique, un
rapprochement trop prononcé avec la divinité conduit a une prise de possession de I’individu,
Pan I’envahit et I’aliéne. Ainsi il devient un panolepte, un possédé de Pan. Dans cette
situation le dieu se révele, il montre sa présence a travers les agissements du possédé qui se

comporte comme la divinité elle-méme’®.

7 EURIPIDE, Héraclés furieux, 871.

" BORGEAUD, P., Recherches sur le dieu Pan, p- 167.

" LONGUS, Pastorales, 3, 23.

"8 Cette fagon 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 méme la remettre en
doute non seulement parce ce qu’elle me semble sensée mais aussi parce qu’elle fait parfaitement écho a la
derniére scholie du Hippolyte qui tente d’expliquer 1’état de Phédre : on dit éveos ceux qui sont pris par une
vision du dieu et qui se mettent a agir comme s’ils étaient eux-mémes 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, Phédre et les panoleptes
seraient donc a 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 différe 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 ’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 Mére des
dieux, le monde sauvage. Mais le ménadisme et le corybantisme sont des phénoménes
ritualisés et intégrés dans un cadre religieux, Pan ne saurait étre ainsi rationalisé : son action

est soudaine et imprévisible.

Dans I’Hippolyte, 1a fagon d’agir de Phedre a tout de la possession par une divinité de
la nature : elle voudrait étre a I’ombre des peupliers dans une prairie et se désaltérer a une
source sauvage, puis dans les montagnes, courant a travers les bois avec une meute de chiens
pour chasser le cerf, et enfin sur le rivage a 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. Phédre

divague (dortaig) et agit comme une possédée (évfeog) du dieu Pan.

Ainsi les dieux, quels que soient les moyens qu’ils choisissent, ont la faculté de rendre
fou, de saisir par I’esprit les hommes et méme les bétes. Certains d’entre eux le font a
distance, de I’extérieur, alors que d’autres emploient des procédés dont les effets, et dans

certains cas le principe méme, ont tout de la possession.

3. Symptomes de la possession

Prenant toujours comme point de départ a notre réflexion I’Héracles furieux, et
puisque 1’idée de la possession semble maintenant bien établie pour 1’époque classique, il
devient impératif de s’arréter avec plus de sérieux sur les différents symptomes qu’elle
implique, et ce en tenant compte des spécificités de la religion grecque. En effet, rien ne
permet de décréter a priori que les signes manifestes d’un transport divin étaient les mémes
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 1’intrication avec la
maladie, analogue. Les signes diagnostiques sont, dans cette piece du moins, au nombre de

huit (ou neuf selon mon point de vue) et, sans couvrir I’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 ¢loignées et secretes (voyance) et enfin
qu’elle fasse montre d’une force inexplicable par son habitus physique (psychokinése). 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, a I’époque médiévale on voyait aussi le signe d’un commerce
avec le diable dans les cas de 1évitation et chez les individus qui présentaient des zones
anormales d’insensibilité. A I’évidence, aucun de ces phénoménes n’est répertorié dans les
sources citées ici. Toutefois, indépendamment de ce que ’église exige pour officialiser un cas
de possession et étre persuadée qu’il n’est pas question d’une simple crise psychique, d’ un
probléme de personnalité, ou de tout autre trouble mental, il y a des symptémes 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)”. Et ce sont
ceux-ci qui rejoignent les cas de transport divin de [’Antiquité. Ce sont (1) les grognements,
(2) les cris enragés, (3) les yeux exorbités et striés de sang, (4) I’écume qui sort de la bouche,
(5) les contorsions, (6) les paroles impies et (7) les éclats de colére. De plus, apres la crise il
est tres fréquent que le sujet n’ait (8) aucun souvenir des événements. Ce sont certes des
symptomes qui peuvent avoir une cause tout autre que la démonopathie, mais 1’ensemble de
ces manifestations présentes tout a la fois chez un seul individu, pointe clairement vers cette
interprétation. En outre, et il faut insister sur ce point, de 1I’opinion des catholiques, le démon
peut tout a 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
symptomes physiques se manifestent, alors on parlera incontestablement de possession. Ce

trop bref exposé de la position catholique actuelle sert a mettre en lumiére ce qui doit déja étre

7 Pour des descriptions modernes et un point de vue relativement objectif ou tout au moins rationnel sur des cas
de possession, I’ouvrage le plus souvent conseillé et, 3 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. Méme si la position est quand méme un peu ethnocentrique, il est intéressant d’avoir une revue
plus large de la maniére qu’ont les cultures non occidentales et les autres époques de percevoir I’emprise du mal.
Les symptomes que je décris ici en faisant référence a la conception moderne de la possession sont tirés en
grande partie des histoires racontées dans ce livre.



40

clair : que la possession, au sens moderne du terme, recoupe ce qui était déja en place en

Gréce ancienne.

Ceci étant dit, les Grecs semblent avoir nettement moins bien défini 1’état de
possession stricto sensu comparativement a d’autres peuples, lesquels ont, dans un tour
d’esprit typiquement plus tardif, €laboré sur les distinctions et les classifications, de méme
que sur les conditions liées a I’inspiration divine ou la maladie. Néanmoins, en considérant
I’Heéracles furieux, un des premiers textes ou la possession du sujet n’est pas douteuse, nous
sommes en mesure d’isoler les différentes manifestations liées a cette condition. Au
demeurant, on peut étre 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 1’attention qui

1*. G.W. Bond a discerné huit signes distincts qui marquent 1’état

est portée au moindre détai
de déréglement physique qui afflige le héros™'. Il est frappé de silence et rigidité (v. 930), d’un
roulement des yeux (dragtoodous) (868, 932 et 990), yeux qui sont injectés de sang (933), il a
I’écume a la bouche (934), il secoue et agite la téte (867), il pousse des mugissements (870),
il a la respiration irréguliere (869) et un rire hystérique (935). Personnellement, j’ajouterais,
comme symptdme 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 1’animalité soudaine
qui remplace les sentiments humains qu’ils laissent transparaitre en temps normal. On
pourrait, bien évidemment, céder a une vision rationalisante, et rattacher ces symptomes a une
crise de déréglement psychique grave, comme 1’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
déréglement mental, que I’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
Héracles est frappé d’illusion (v. 947-971), il voyage a travers son palais en croyant se rendre
a Mycenes, il prend un repas qui n’existe pas, participe a 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 a la folie d’Héracles telle qu’elle est décrite par

Euripide, mais il résume bien I’aveuglement du héros : <1l n’a aucune conscience d’eux (les

% LEE, K.H., Antichthon 16, 1982, p. 49.
8 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 complétement’’ 82,

S.A. Barlow a souligné un détail intéressant : le héros ainsi frappé par les dieux agit ici
de la méme manicre qu’a son habitude, en brute qui tue. Il demeure, quoi qu’il fasse et quelle
que soit la cause de sa démence, fidele a son ethos traditionnel. L objet de sa violence est
faussé, mais on peut tout a fait se figurer Héraclés agissant de la sorte®. C’est aller un peu
vite en besogne : le type de violence perpétré par Héracles est aussi parfaitement dans les
cordes d’une autre divinité, Lyssa, et cette divinité est précisément a I’ceuvre dans la poitrine
d’Héracleés au moment ou il commet son crime. C’est un des traits de génie d’Euripide, que
d’avoir joué sur cette ambivalence alors méme qu’il fait tout pour transformer Héraclés en un

homme de bien...

De la méme maniere, Oreste combat des ennemies que personne ne peut voir dans un
acces de rage (ou de Rage...) et sa sceur essaie de le raisonner en lui assurant, bien
inutilement, qu’il ne voit point ce dont il croit étre certain (Les Bacchantes v. 255-276). 11
hallucine avec autant d’ardeur dans Iphigénie en Tauride, et il s’attaque, comme Ajax, a un
troupeau en pensant tuer une des Furies qui I’accablent sans relache. Il la voit, ailée, terrible,
armée de serpents et tenant sa mére entre ses mains pour 1’assommer. Il frappe et tue tout en
poussant des mugissements et des aboiements, 1’écume coule de sa bouche et des

tremblements agitent ses bras*”.

Pareillement, dans Les Bacchantes, Penthée est pris d’hallucinations et tente
d’enchainer Dionysos, quand c¢’est un taureau qu’il maitrise. Ensuite le jeune dieu lui fait
croire que son palais est en feu et que, profitant de cette occasion, il s’est lui-méme échappé.
Tout cela n’est qu’illusions provoquées par la divinité en colere (v. 616-641). Plus loin (918-
922) Penthée croit voir deux soleils, deux Thebes et il se sait plus quelle apparence Dionysos
a et méme avait (celle d’un fauve ?, d’un taureau ?). Plus ¢loquente encore est la scéne de la

folie d’Agavé (1114-1147), quand elle déchire son fils, croyant tuer une béte. Malgré les

82 PHILOSTRATE, La galerie de tableaux, 2, 23 (ma traduction).

% BARLOW, S.A., Euripides Heracles, 1996, p. 10 et 165.

% EURIPIDE, Iphigénie en Tauride, 281-319. Dans I’ Oreste aux vers 39-45, Electre spécifie aussi qu’il reste
depuis plusieurs jours sans manger, ni boire. Ce trait, méme si on ne le retrouve pas dans 1’Héracles, est typique
des possédés plus tardifs que le démon empéche de manger (Oesterreiech, o.p. cit. en fait état & de nombreuses
reprises). Quand son mal (vegov) s’apaise, il pleure et quand il reprend, Oreste bondit a 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 symptomes des transports corybantiques (PLATON, Banguet, 215 ¢).
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supplications elle s’acharne, I’écume a la bouche, les yeux révulsés (draatoodous), n’ayant plus
sa raison et étant possédée par Bakkhos (ék Bakyiou kateizer'). Elle continue de plus belle
son délire et, avec la téte 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 étre un lion, puis ensuite un
bouvillon, et de nouveau un fauve. Ici encore, elle a les yeux de travers, malveillants
(draarpodois oaaois). Les boucles de Penthée sont pour elle des touffes de lierre fraichement
coupées. Contente de sa traque, elle veut remettre dans les mains de son pére son butin et prie
le ciel que son fils soit aussi bon chasseur qu’elle. Tout juste avant son “’réveil’’ elle demande
d’ailleurs a le voir, ignorant sa triste mort. Un peu plus bref, mais tout aussi sinistre, Théocrite
décrit la folie des Bacchantes dans sa vingt-sixieme idylle et son Agavé n’y a pas meilleure

figure : elle arrache la téte de son fils en mugissant (uuknoaTo).

Ces héros aux destins éprouvants ne sont pas les seuls a avoir fait couler I’encre des
tragédiens et des modernes. Ayant eu plus que sa part de malheur, Ajax apporte lui aussi une
référence indispensable a I’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 1égérement plus
archaique®. Pourtant dans 1’ 4jax, la description des symptdmes est sensiblement la méme. Le
personnage passe par des étapes tout a fait semblables. D’ailleurs il est probable qu’en voyant
la piece d’Euripide I’auditoire se soit remémoré celle de Sophocle et qu’il en ait percgu la
différence de moralité : face au déshonneur, Ajax a le courage de se suicider, alors que dans
pareille situation Héraclés a le courage de vivre et d’affronter son malheur. La morale pronée
par Sophocle est plus ancienne, et c’est cette mentalité que son successeur veut critiquer®’.
Mais le public a aussi, siirement, pergu la ressemblance dans I’attaque de folie. Les principaux
symptomes sont ceux-ci : Ajax reste silencieux (mais apres les événements et non avant,
comme Héracles, v. 311), a des éclats de rire (303), ©’Ajax, malade, est abattu par une sombre

tempéte’” (206-207), alors que Lyssa déclarait de son c6té ©(...) ni I'impétueuse mer bruissant par des

vagues, ni les secousses de la terre, ni 1’aiguillon de la foudre exhalant des angoisses ne seront telles que moi

% Les Bacchantes est une tragédie de 407 av. J.-C. et le verbe kotéywm y est déja utilisé en ce sens de envahir,
posséder.

% DODDS, E.R., Les Grecs et lirrationnel, M.GIBSON (trad.), Paris, 1965 (1951), p. 53 : ’(...) Une réelle
différence de conception religicuse sépare le monde d’Homére, ne fiit-ce que de celui de Sophocle, qu’on a
appelé le plus homérique des poétes.”” Et cela méme si Sophocle était ’le dernier grand représentant de la
vision archaique du monde’’ (p. 59).

8 FURLEY, D., “’Euripides on the sanity of Herakles’’, Bristol, 1986, p. 103.



43

courant comme dans les stades, dans la poitrine d’Héraclés’” (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 étre une coincidence, que les deux seuls exemples
tragiques ou un homme se prend pour un taureau (ws Talpog), se rencontrent dans ces

pieces® : Ajax, alors qu’il prend conscience de son forfait, aprés son délire (322 : Taloog ¢
Bouxwuevog) et Héraclés, quand il commence tout juste a manifester des signes de folie (870 :

Tadpos ¢ és uBoriy, dervd wukaTar)®’.

Philostrate aussi dépeint Héraclés en homme qui beugle et le verbe qu’il utilise, est le
méme que Sophocle (BovydTar). Enfin, méme si elle est beaucoup plus tardive, nous ne
pouvons passer sous silence la description de Quintus de Smyrne au IV®s. ap. J.-C., ne serait-
ce que parce qu’il doit beaucoup a Sophocle et qu’il énonce explicitement que la Rage
posséde Ajax (v. 360 et plus encore au v. 405, 451-452). Brievement, il faut donc mentionner
que les manifestations qu’il décrit sont ici également, conformes a ce qui a été€ exposé jusqu’a
maintenant, ce qui en fait un texte important, méme si certains invoqueront les topoi
littéraires : c’est un auteur, qui vit a une époque plus tardive et ou les standards de la
possession sont mieux établis, pourtant quand il met en scéne un tel état, sa description n’est
pas tres différente de celles des tragiques de I’époque classique. Méme si on laisse de c6té les
passages plus médicaux qui sont a rapprocher des traités hippocratiques, les autres points
soulevés sont les mémes. Ajax reste d’abord figé (v. 328-329), il a ’écume a la bouche (391),
il rugit (392 : Bouym), son cceur bout fort dans sa poitrine, “’la mer sans bornes n’a pas de pires
fureurs, ni ’ouragan, ni I’incendie dont rien ne lasse la puissante ardeur (.. .)”90, et évidemment, il a

I’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 théme bien antérieur aux poetes classiques, Théognis, poete ¢légiaque du

milieu du VI®s. av. J.-C. en fait brillamment état dans ces vers :

Respecter ses amis, éviter les serments propres a perdre un homme, et habilement esquiver la colére des
immortels. Point de zéle excessif ; 1’a propos est, dans tous les actes humains, la qualité supréme ; tel
souvent, dans 1’espoir d’un profit, poursuit la vertu avec zéle, que son démon s’empresse d’entrainer

8 FURLEY, D., “’Euripides on the sanity of Herakles’’, Bristol, 1986, p. 103.

% 11 semble en fait y avoir un rapport constant entre le mugissement et le contact entre les mondes, ce qui
pourrait étre le signe qu’un lien s’établit avec le divin, un lien qu’on pourrait définir comme de la possession.
* SOPHOCLE, Ajax, 206-207 (ma traduction); EURIPIDE, Héraclés furieux, 861-864 (ma traduction);
QUINTUS de SMYRNE, La suite d’'Homeére, 5, 386-389 (trad. VIAN, F., CUF).
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dans une grande erreur, apres lui avoir fait sans peine juger bon ce qui est mauvais, et mauvais ce qui
., 91
est utile

Apollodore, une autre fois, nous transmet un mythe qui va dans le méme sens :
I’histoire d’Ino et Athamas qui recurent d’Hermes la mission de protéger Dionysos alors qu’il
venait tout juste de naitre. 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 coté, Ino jeta
Mélicerte dans un chaudron d’eau bouillante, puis tenant le cadavre de son enfant, elle se jeta
a la mer””. Cette légende est sur beaucoup de points comparable a celle de Lycurgue, celle
d’Héracles, ou d’Agavé. Les dieux posseédent cette mainmise sur I’humain : Ajax lui-méme
reconnait qu’il aurait pu tuer son fils au plus fort de son acces, car ’c’eut été bien digne cela de la

divinité qui [le poursuivait]’".

Un dernier point me semble important quant a ces protagonistes et, quoiqu’il n’ait pas
¢été releveé dans la liste des symptomes 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 1’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 a ce moment.

Finalement, une derniére piéce, mérite notre attention pour ce qui est de la description
des signes cliniques attribuables a I’emprise d’une divinité. A prime abord rien dans Médée,
tragédie d’Euripide, n’implique I’attaque d’un démon. Le seul passage qui décrive une
situation similaire ne se référe pas a de la possession, mais a un empoisonnement. Médée,
voulant anéantir Crélise, la nouvelle épouse de Jason et sa rivale, lui fait présent de parures
infectées que la demoiselle, toute orgueil et toute jeunesse, accepte. Les premieres secondes
de la parade de la jeune femme, ornée du diadéme et du voile offerts par la compagne
répudiée, sont pur délice : elle se contemple, sourit a son miroir et défile dans la piece. Mais
rapidement le venin fait son ceuvre : elle change de couleur, son corps s’incline, elle tremble
et tombe sur un sie¢ge pour éviter de s’écrouler par terre. Et 13, c’est a ce point que le tableau

rejoint notre propos, I’écume lui vient a la bouche, les pupilles des ses yeux se révulsent et le

* THEOGNIS de MEGARE, Elégies, 400-406 (trad. CARRIERE, J., CUF).
2 APOLLODORE, Bibliothéque, 3, 4, 3.
% SOPHOCLE, 4jax, 530-534 (trad. MASQUERAY, P., CUF).
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. 4 , . . ~or . . ,
sang se retire de son corps’". La réaction de la servante qui est aux cotés de la jeune épousée
au méme moment, est significative : croyant a un acces de la fureur, ou bien de Pan ou bien
d’un autre dieu, elle pousse une clameur de priere. 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 1’écume sortir de sa
bouche, ses yeux se révulser et le reste de son corps se paralyser, elle pensa qu’une telle colére 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 lanca une lamentation alors qu’elle périssait.

Encore : la terreur panique. On attribuait a Pan la cause des peurs soudaines et des troubles”” .

Ce qu’il faut retenir de ce passage c’est que les signes diagnostiques d’une intoxication ou
méme d’une affection physique, phénomenes médicaux et non supranaturels, étaient
couramment vus par le commun des mortels, comme manifestation divine. Les symptomes
dont il est question dans ces écrits sont les mémes que ceux qu’on attribue, encore aujourd’hui
parfois, a une possession divine ou démoniaque et les Grecs y voyaient bien une manifestation

des dieux, de leur contrdle de I’esprit et du corps des humains.

Toutefois, I’acces de Créiise s’apparente plus encore a une crise d’épilepsie : “’ceux
qui tombent soudain’’, ce sont bien les gens atteints du haut mal. La servante croyant peut-
étre 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 étre I’objet de leur colére. Pan, le
dieu bouc, protecteur du petit bétail, patron des chevriers et amant des cheévres n’est pas
étranger a cette maladie surtout si on considére que ces dernieres sont particuliérement
sujettes a cette maladie. Sa fureur a plus d’une fois perdu des hommes, des foules et des
armées et son pouvoir le rend tout a fait capable de prendre possession des esprits pour mener
les hommes a leur perte. Alors il était tout a fait conséquent de la part de la vielle de prier ce

dieu.

** EURIPIDE, Médée, 1167-1177.

% SCHWARTZ E. (éd.), Scholia in Euripidem, volumen II Scholia in Hippolytum Medeam Alcestin
Andromacham Rhesum Troades, Berlin, 1891, p. 203-204:

7 Havog dpyag: Tovs éfaidyvns kaTamimTovtes (ovto To maatoy of avlowmor vmo Iavos waliota kal ‘Exatne
menAdiyBau Tov vody. o O€ vols* kal Tis TAV Bepamatvdy yepald TpOTEPOY EWpPaKUIL KOTA TO TTOWO TIPOIOVTA TOY Aoy
éxatoédovaay Te Tovs 6dbaluovs kail vekpoUwevoy To Aoimov adua, vowicaaa Beol Tvos elvar yohov To TotolTov, miaTo
cwbivar alTny" eita ws elyouévns éméTelve To kakoy, Bofivoy ndier we Aormov amoAAuuévme adric: —AB

aMwg: Ta Tavika deiwaTa. T TOV aiduidioy doBwy kal Tapayxdy aitiay @ [avi dvatiféacy: —AB, premiére
scholie trad P. BORGEAUD, les deux autres : ma traduction.
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4. Le pneuma

Une des difficultés sans fond que souleévent les textes d’Euripide est de déterminer le
role que joue le pneuma, le souffle, dans I’occupation du corps et de 1’esprit d’un étre humain.
De loin en loin, on retrouve ce théme et si on considére la place qu’il tient dans la notion de
possession dans le Proche-Orient Ancien et chez les juifs, deux peuples protagonistes en cette
maticre, on ne peut douter que sa fonction soit sensiblement la méme, ou qu’elle ait a tout le
moins une importance équivalente dans le cas qui nous occupe. Pour amorcer la discussion
prenons la tragédie qui a jusqu’a maintenant servi de base a toute démonstration, I’ Héracles
furieux. Alors qu’il commence a peine a montrer des signes de folie, quand Lyssa le regarde
encore de son perchoir au-dessus du palais et qu’elle décrit a Iris les acces qu’elle provoque
chez le héros, au moment ou elle ne fait qu’engager son attaque, une de ses premieres
constatations est qu’Héraclés a la respiration désordonnée (aumvoas o' ot cwdpoviler, v. 869).
Remarque intéressante si on considére que chez les Grecs, le fait de ne pas arriver a controler

.. . . 96 . . N .
sa respiration est un signe de folie™, mais plus encore si on cherche a comprendre la cause qui

est a I’origine de ce déréglement.

On sait que le pneuma peut représenter la vie et méme 1’esprit d’un humain ou d’un
dieu. Et il est certain que, par I’intermédiaire d’une inspiration, d’un souffle, d’un vent, une
4me peut pénétrer dans un corps tout comme elle peut en sortir’’. Pindare donne un gage de

cette interprétation : composée en 474 pour le Tyran Hiéron 1% alors malade, la I1I° Pythique

% Renseignement provenant de Hippocrate, Prognostique, 8 et donné par PARMENTIER, L. et GREGOIRE, H.,
Héracles, 1927, p. 54, note 1.

71 ’attestation remonterait 8 Homére en premier lieu. Dans I’ /liade, au cinquiéme chant, Sarpédon, fils de Zeus,
a été blessé a la cuisse par une lance. Son compagnon Pélagon entreprit de retirer 1’arme, mais 1’épreuve fut trop
douloureuse et Sarpédon en mourut : il perdit son ame. Cependant, aussitot aprés “’il se remit a respirer et le
souffle de Borée ayant soufflé autour [de lui], il ranima son cceur qui expirait misérablement’ (/. 5, 696-698 :
Tov 0' Ehimre Yy, kaTa 0" odfaiudy kéqut' axAls admic o' éumvivly, Tepi 0 mvoir) Bopéao Cryper émmyeiovaa kakdg
kexadnota Buuoy, ma traduction). Fait singulier, le verbe utilisé pour ¢’remettre & respirer’” est éu-nvé-o, et
lorsqu’il est utilisé de fagon intransitive, son sens est généralement “’étre animé d’un souftle divin, étre inspiré”’.
Dans deux autres passages, 1’/liade 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 a la Harpye Podargé 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 méme les briser et au-dessus de la cime des vagues de la
mer. Le méme Borée enleva aussi Orithye, princesse athénienne, alors qu’elle dansait sur le bord de I’Ilissus et il
lui fit deux fils et deux filles, selon ce que nous apprend Platon, Phedre, 229 b. Méme si ces exemples sont plutot
¢loignés de la période qui nous occupe présentement, ils ne font que donner un apergu de 1’étendue et de la
profondeur de la croyance a I’effet qu’il y avait équivalence entre pneuma et ame chez les Grecs de I’ Antiquité.
Toutefois ce sujet a déja fait couler beaucoup d’encre et il ne saurait étre question de s’y arréter longtemps ici,
simplement en donner quelques exemples pour attester qu’Euripide ne divergeait en rien de 1’opinion de son
époque en faisant jouer ce concept dans son Heéracles.
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raconte I’histoire d’Asclépios, éléve de Chiron, qui guérissait tous les maux. Il avait méme
réussi, séduit par I’appat du gain, a soustraire un homme a la mort alors que celle-ci le
possédait déja. 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 (dumoav) de la poitrine”98. Nous sommes en droit de penser que
cette phrase, loin d’impliquer seulement qu’ils cesserent de respirer, indique surtout que Zeus
retira leur &me de leur corps. Nous pouvons le croire, parce que la formulation y invite, mais

aussi parce qu’on sait que I’idée existait a cette époque.

Plus pres d’Euripide encore, Aristophane, méme s’il présente la question sous un autre
angle, joue avec la méme 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 a elle I’humidité de la pensée. Ainsi, en se juchant de la sorte, le philosophe
peut “’confondre sa pensée avec I’air dont la nature est identique”’". Evidemment Aristophane se fait
moqueur en plagant Socrate dans cette position particuliere, mais malgré le grotesque de la
situation, il rapporte une théorie qui avait cours a son époque : la pensée est de nature
aérienne. Il est utile de rappeler, encore une fois, que ces allusions devaient étre 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 Diogéne d’Apollonie ayant vécu au V°©s. Selon lui I’élément
fondamental de I’univers aurait été, justement, I’air. Il soutenait que cet air que respirent les
hommes aussi bien que les bétes, signifie en fait ame et intelligence. Démocrite défend
sensiblement la méme idée lorsqu’il dit que durant la respiration I’homme inspire des atomes
qu’il appelle “’ame et intelligence’’. Pareillement, pour rester au chapitre des philosophes,
quelques générations plus tard, Aristote, dans son traité De [’dme, nous apprend que selon les
Orphiques, c’est durant la respiration que I’ame pénétre dans le corps *’portée par ’aile du

vent’’. Mais bien plus qu’une simple théorie d’intellectuels, ce concept devait étre largement

% PINDARE, III° Pythique, 3, 100-105 (ma traduction).

% ARISTOPHANE, Nuées, 225-230 : Sw. ol yap v more énloov 600d¢ Ta, petéwpa modyuara € w1 koeudoas To
vomqua Kol TN dpovTion, AemTiy kaTameiSas i Tov ouotoy aépa. €i 0 WY yaual Tavw kaTtwley éakomouvy, olk av mob'
nlpov oU yap aMA' %) v Big E\kel moog alTny TRV Ikuada T PoovTidos. Tadyel 0 TAUTO ToUTO Kl Ta KAPOWUSL.
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 a
Potidée en 432 av. J.-C. : “’I’éther a recu leurs woyad, la [terre] leur cop[ata]””. Etant de méme nature
que I’éther, ’ame y retourne. Et pour revenir a Euripide, c’est exactement la méme chose que
dit Thésée dans Les suppliantes quand il défend son droit d’enterrer les morts, fussent-ils

5 : ) , N 192 ~ \ 5,100
ennemis d’une patrie : “’le Tvedpo retourne a I’éther, le copa a la terre” .

On peut donc croire que si Héraclés n’a plus le contrdle sur sa respiration c’est qu’un
souffle extérieur prend sa place, celui de Lyssa en I’occurrence. L hypothése selon laquelle,
une fois son pneuma remplacé, Héracleés n’est plus a I’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 1’avons vu en étudiant le vers 865, I’infanticide est assumé autant
par Lyssa que par Héracles et on peut affirmer avec quasi certitude que la responsabilité du
héros se borne a avoir servi d’agent, a avoir été présent quant a son corps mais certes pas en
esprit. Cette théorie se justifie trés bien en soi jusqu’ici, mais on peut encore la renforcer
grace a la sceéne 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-étre, les dégats
et empécher que les horreurs d’un pére ne deviennent aussi celles d’un fils, au moment ou
Héracles revient a 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 premicre
phrase qu’il prononce en ouvrant les yeux est “’je respire’’ (éa* eumvoug). Il reprend son souftle
et du méme coup son ame. Il regarde la terre et le soleil avec un certain émerveillement,
trouvant que c’est le spectacle qu’il faut a ses yeux, surtout apres que ses sens aient été
troublés. Le mot qu’Euripide utilise pour sens est dorny, qui peut aussi vouloir dire ceeur, ame,

raison'®". Sa raison a été entrainée par une vague qui I’a fait chavirer. Sa reprise de conscience

"% DIOGENE d’APOLLONIE, 64 B 4-5, D.-K.; DEMOCRITE, 68 A 106, D.-K.; ARISTOTE, De [ ’dme, 404 a
17; IG, I, 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 ou Euripide souligne
le retour d’une 4me a 1’éther est bien plus longue, on peut y ajouter celles d’Agamemnon dans Electre, 58-59;
Héléne, 1014-1016; Hippolyte dans Hippolyte, 732-734 et 1290-1293; les Erechthéides et les Hyacinthides dans
Medeée, 824-830; Créon dans Médée, 1218; Pylade dans Oreste, 1086-1087; Héléne dans Oreste, 1636 et 1683-
1690; les victimes de la Sphinx dans Les Phéniciennes, 808-810; les sept contre Thebes dans Les suppliantes,
1139-1142; Phaéton, fr. 781, 877 et 978 NAUCK?. Jai reproduit la liste compléte de P. Bonnechere (p.169, note
84) pour montrer que la parité Ame-nvedpa n’est en rien forcée : non seulement ¢’est une notion courante a cette
époque mais Euripide lui-méme la met en scéne a plusieurs reprises. L’idée, donc, que ce soit ce méme concept
que I’on retrouve dans I’ Héracles furieux a du sens.

1T e mot dprjy, doevic a d’ailleurs des acceptions qui sont tout a fait adaptées au présent discours. En effet, outre
le sens premier de ‘’poumons, diaphragme”’, il était, et ce dés Homere, compris comme étant le centre de la
pensée, de I’intelligence et méme des sentiments. Cela devient encore plus évident si on le met en paralléle avec
les verbes de méme famille dpovely : penser et dpevo-w : rendre sage ou sensé ; ramener a la raison. L’auteur de
La maladie sacrée, livre auquel nous aurons 1’occasion de revenir longuement plus loin, renforce cette
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coincide d’ailleurs avec le fait, et il faut le souligner, qu’un souffle chaud s’échappe de ses
poumons' . Agavé également regarde le ciel 4 son réveil, elle le trouve plus pur, plus éclatant
qu’auparavant et elle constate qu’un changement s’est produit dans ses ppévag (1264-1270).
Ces passages ne peuvent manquer de nous rappeler, pour une deuxieéme fois, les vers
d’Eschyle dans Prométhée Enchainé, ou lo, alors qu’elle présente de nombreux traits
caractéristiques de la possession, dit se sentir emportée par un furieux souffle de rage (dpeooua

Maans TvelpwaT waoyw).

Tout aussi percutantes sont les paroles d’Oreste alors qu’il s’éveille aprés un acces de
folie. Cette piece d’Euripide, 1’Oreste, dont nous avons dit un mot plus haut, contient des
¢léments trés semblables a ce qu’on retrouve dans I’ Héracles furieux. Nous avons déja
évoqué ces mémes vers, 253-276, parce qu’ils décrivaient un état qu’on pouvait croire
attribuable a la rage (ou la Rage), alors qu’il perd la raison, que son ceil se trouble et qu’il se
met a agir, comme Héraclés, suivant une réalité déformée que seulement lui peut percevoir. A
son réveil, il se trouve lui aussi dans 1’ignorance la plus compléte. Rien de ce qui vient de se
passer ne lui est resté en mémoire pour cette bonne raison qu’il n’était pas présent. Méme a
peine esquissée, cette description de perte de controle de soi ressemble au phénomene qui a
transformé Héracles. Les indices sont identiques et apres tout, ce sont deux tragédies du
méme auteur. Et ensuite, le réveil fait croire, par ce qu’il est et par la fagon qu’il a d’advenir, a
une reprise de contrdle apres un épisode de possession par une vie étrangere. 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 (i yo7u'; aAvw, Tvelu' aveis €k mvevwovwy. V. 277).

Preuve en soi qu’il était empli d’une dme autre que la sienne.

Ces vers sont peut-étre les plus éloquents en ce qui concerne la portée et le role du
souffle dans la description d’une prise de possession et n’ont jamais vraiment été interprétés
en ce sens, a notre connaissance. Moins directs, trois autres passages, méme s’ils sont plus
brefs, donnent plus de poids encore a I’argumentation. Le premier provient des Phéniciennes.
Juste avant qu’Etéocle et Polynice en viennent a s’entretuer, leur mére tente de les raisonner
et de les amener a un compromis. Au jeune régent, qui arrive a peine de ses armées, voyant

I’¢état d’esprit dans lequel il se trouve, elle fait cette supplique : “’Laisse tomber ton ceil terrible et ce

interprétation au § 17 en voulant démontrer que le cerveau et non le diaphragme ou le cceur est le centre de
I’intelligence. S’il tient a réfuter cette théorie, c’est qu’elle était répandue.

122 EURIPIDE, Héraclés, 1089-1094 : Eumvous wév eiut rai dédopy' Gmep we Oet, aibéoa Te kai yiy t6Ea 6" Hhiov ade.
wg év KAUOwYI Kal dpevdy TapayaTi TETTWKA Oevdi Kal Tvoas Bepuas mvéw wetapat’, ol BéBaia mvevuovwy amo.
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souffle de colére” . Ainsi non seulement la colére est elle assimilée ici & un souffle, mais en
plus il semblerait qu’un des symptomes qu’elle implique est de rendre le regard terrible.
Héracles aussi a un regard terrifiant (v. 868). Plus encore, les pupilles d’Héracles sont dites
yopyomovg, qu’on traduit par terrifiantes parce qu’il est batit a partir de I’adjectif yopydc dont
c’est le sens. Cette méme racine donna le nom des Gorgones puisqu’elles sont effrayantes et
qu’elles pétrifient. Et justement, si on considére la suite du discours de Jocaste, il est frappant
de constater qu’elle mentionne que ce n’est pas la téte d’une Gorgone qu’Etéocle a devant lui.
Il y a fort a parier que le motif de cette réplique c’est que le regard peut étre effroyable,
dangereux et qu’il a la propriété de tuer. Propriété qui est attribuée aussi a celui d’Etéocle et

d’Héracleés au moment ou on peut les croire sous I’emprise d’un souffle.

Dans Les Bacchantes au vers 620, Dionysos discute avec le cheeur a propos de la
conduite de Penthée alors qu’il était sous le coup de I’illusion. Celui-ci, croyant s’en prendre
au jeune dieu, avait en fait entravé un taureau alors que le principal intéressé observait
calmement la scéne juste a c6té. Dans le portrait qu’il trace, Dionysos reléve un détail
marquant : pendant qu’il se livrait a sa triste tache, Penthée soufflait de fureur (fuwov éxmvéwy
v. 277). En traduction plus littérale on pourrait dire qu’il perdait I’esprit, qu’il perdait son
souffle vital (Auwov) parce qu’il le laissait s’échapper hors de lui (éx) en expirant (mvéwv). Ainsi
ce n’était pas son propre esprit qui était présent a ce moment et aussi par la suite, alors que
Dionysos arrive a faire de lui tout ce qu’il veut, étant donné qu’il avait déja laissé son souffle
s’échapper. Cette ligne offre un paralléle intéressant a une autre qui va dans le méme sens,
dans I’4jax de Sophocle. Apres le massacre du bétail, Ajax retrouve ses sens et constate, tout
honteux, ce qu’il a accompli. Tecmesse rapporte cela au cheeur 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 I’a laissé respirer. En traduction stricte : qu’il a respiré de nouveau suite a son mal

(v &' d¢ e rkavémveuae Tis vogou v. 274)'*.

5. Folie bacchique

Une autre particularité ressort de tout ce qui a €té avancé jusqu’ici : si on considere les

parcours des différents héros, mais surtout ceux d’Héraclés et d’Agavé, on se rend compte

1% EURIPIDE, Les Phéniciennes, 454 : axgoov 3¢ dewov duua kai Buwod mode:
1% On pourrait aussi ajouter & ces références, quoiqu’étant beaucoup moins significatifs, les deux textes
suivants : Rhésos, 786 : Guuoy mvéovaar et ESCHYLE, Sept contre Thébes, 52 : Buuog émver.
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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’Héracles 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 pieces. 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 a ce sujet se trouve dans Les
Phéniciennes. Le chant du cheeur s’ouvre au vers 785 avec un semblant de panégyrique

alarmé adressé au dieu Ares :

Artisan de douleur, Arés, pourquoi donc es-tu possédé (karéyni) d’un vertige de sang et de mort ? Ta
musique détone avec les fétes de Bromios ! On ne te voit pas dans les beaux cheeurs d’une jeunesse
florissante parée de couronnes, déployer tes cheveux bouclés, en chantant au son de la fliite I’air qui
soutient les danses gracieuses : ¢’est avec les hommes d’armes, qu’animant de ton souffle (émmveloag)
I’armée argienne contre le sang de Thébes, tu meénes sans fllite ton bruyant cortége. Ce n’est pas sous la
conduite du porte-thyrse délirant, ni vétu 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 1’Isménos ta chevauchée impétueuse.
Contre les Argiens, ton souffle a déchainé (émmveloas) la race des Spartes, dont le thiase en armes,

. . < . 1
porteur de boucliers fait face a I’ennemi (...) 03,

En plus des nombreux rappels de motifs dionysiaques, les oxymorons donnent encore plus de
force a la composition : “’mener sans fliite un bruyant cortége’’ et ‘’un thiase portant des
armes plutdt que des thyrses’’. L’image créée n’est pas pour adoucir les attributions du dieu
de la guerre, mais au contraire, ajouter a celle de Dionysos, surtout si on garde en téte
I’utilisation que fait Agavé du thyrse. Ce texte offre également un nouvel argument a la these
du pneuma. Par deux fois il est dit qu’Arés anime les guerriers de son souffle : émmvevgas du
verbe émmvéw signifiant ici “’exciter’” ou plus littéralement “’pousser de son souffle’’. Mais le
plus frappant dans ce passage reste le terme katexm du verbe katéxw dont le sens est

4 106
“’posséder’’

. En fait, Euripide suggere par cette image, 1’idée qu’Ares peut étre possédé et

fort probablement induire cet état chez les humains, et ce avec la méme violence que celle de
Bacchos et ses fidéles, mais avec des effets différents, quoique apparentés'”’. Et, pour faire le
parallele, on sait aussi, via Les Bacchantes que, sans étre le dieu de la démence télestique,

Dionysos peut faire vaticiner et cela grace a la possession : “’Cette divinité est devin. En effet le

délire bacchique et la folie ont beaucoup d’aptitudes a la divination : lorsque le dieu est allé beaucoup dans le

corps (oTav yap 6 Beos és 0 adw' ENGnr oATs), il fait dire a ceux qu’il agite de transports les choses sur le point

195 EURIPIDE, Les Phéniciennes, 785-796 (trad. GREGOIRE, H., MERIDIER, L. et CHAPOUTHIER, F.,
CUF).

1% Voir la note 26 pour des exemples d’utilisation de ce mot, mais généralement avec un préverbe.

197 1dée tirée en partie de GREGOIRE, H., MERIDIER, L. (éds et trads) et CHAPOUTHIER, F. (coll.),
Euripide, Tragédies, tome V, Héléne — 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’Arés. En effet, la crainte (qu’il provoque) a (d€ja) épouvanté, avant que les lances ne se touchent, une armée en
armes et disposée en ordre””'®®. Avant de fermer cette parenthése 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 1’analogie qu’on peut faire entre
I’emprise de ces dieux. Si la piece des Phéniciennes dessine un portrait d’Arés qui n’est pas
commun, ce n’est pas la seule piece ou son empire potentiel sur les humains est évoqué.
L’Iliade contient déja cette notion et méme si on peut raisonnablement douter que le concept
de la possession fut en place a cette époque (faute de preuve en tous les cas), il demeure que
les préceptes de la pensée d’Euripide et de ses contemporains sont déja présents. Au chant
XVII Hector, qui a conquis les armes d’Achille, décide de les revétir pour retourner au
combat. Zeus se désole, sachant qu’il court a sa perte, mais il accepte de voir le Troyen se
couvrir une dernicre fois de gloire. Alors, il adapte I’armure a sa taille et <’ Ares le terrible, le

109

belliqueux, pénétra en lui (00 0¢ wiv "Apg) et ses membres se remplirent & ’intérieur de vigueur et de force™’

Le verbe dvw 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
7 \ . 11
mesure de posséder ses fidéles, au sens plein du terme''® : alors les correspondances entre les
sceénes, le vocabulaire et les thématiques des intrigues analysées jusqu’ici, celles de I’ Héracles

et des Bacchantes surtout, prendront un éclairage nouveau.

Revenons ainsi a la scéne ou Lyssa commence a affecter Héracles, au tout début des
manifestations, elle constate qu’il secoue la téte en entrant dans “’I’aréne’’. Ce geste qui

rappelle celui d’un animal essayant de se débarrasser d’une géne est associé par G.W. Bond a

1% EURIPIDE, Les Bacchantes, 298-304 (ma traduction).

1 HOMERE, Iliade, 210-212 (ma traduction).

Ho Drailleurs, il ne s’agit pas d’un axiome non démontrable, au contraire, mais le fait de mettre ce postulat a la
base d’une explication hypothético-déductive en fera la démonstration en soi. Dionysos maitrise clairement
I’esprit de Penthée dans Les Bacchantes, 616-675 ; 850-853 ; 918-970, celui d’Agavé et ses sceurs 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, I’affirme franchement : *’(Les prétres d’Apis) s’enveloppent d’une
nébride, portent des thyrses, poussent des cris et se livrent a des transports identiques a ceux des possédés des
orgies bacchiques (womep of kaToyor Tols Tepi Tov Atovuaoy dppaauots)’’. 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
prétres égyptiens et les Ménades grecques, mais le nom que 1’auteur donne aux disciples du dieu : les possédés,
ol kaToyol. Le méme mot qu’on a identifié dans Les Phéniciennes d’Euripide et qui désigne le mode d’action du
vertige qui prend Ares et les guerriers.
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une attaque imminente de folie'''. Oreste également, dans 1’ Iphigénie en Tauride agite la téte

avec un air égaré avant de s’attaquer aux troupeaux des bouviers''?

. 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 téte par en arriére, découvrant la gorge. Ce geste est pareillement associé a des états

extatiques a notre époque113

et on le rencontre parfois dans les descriptions plus modernes de
possession (au méme titre que beaucoup d’autres contorsions). Dans Les Bacchantes, le
choeur est composé de Ménades et au moment ou Dionysos égare 1’esprit de Penthée, qu’il lui
fait revétir une robe pour le mener dans la forét et a sa perte, les femmes chantent
I’infaillibilité des dieux. Elles entonnent un hymne complaisant, heureuses d’avoir choisi de
suivre le jeune seigneur et de ne pas étre, comme les filles et le petit-fils de Cadmos, dans sa
mire : ’Vais-je donc poser enfin mes pieds nus parmi les chceurs nocturnes de Bakkhios, rejetant ma téte en

114

arriére dans I’air humide de rosée 2>~ De la méme manicre un fragment de Pindare atteste de cette

conduite : ’étant remué par les folies et les bavardages de ceux qui se lance le cou en arriére avec

55115
tumulte .

Ensuite Lyssa continue : *’Bientdt, moi je te ferai plus encore danser une ronde (yopelow) et je
t’étourdirai par le son de la fllite aux accents de frayeur’” (katavAnorw d)é,Bw:)] 16 On reconnait encore une
fois la méme composition a double sens, tout comme dans Les Phéniciennes. 1l 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 a la base des incantations, de la
magie (il n’y a qu’a penser aux litanies de voyelles, aux palindromes et autres charmes
chantés) et j’oserais dire des “’premiéres médecines”’. Pindare en fait foi a la III° Pythique,

avec I’histoire d’ Asclépios encore une fois :

Tous ceux qui venaient a lui, (...), il les délivrait chacun de son mal, tant6t en les guérissant par de doux
charmes (énaoidals), tantdt en leur donnant des potions bienfaisantes (mivovrag), tantot en appliquant a
leurs membres toutes sortes de remédes (dapuaka); tantot enfin il les remettait droits, par des incisions
(rouats) "7,

"' BOND G.W., Euripides Heracles, 1981, p. 292.

"2 EURIPIDE, Iphigénie en Tauride, 282.

13 DODDS, E.R., Euripides Bacchae edited with introduction and commentary, 2° éd., Oxford, New York,
Toronto (...), 1986 (1960), p. 185.

14 EURIPIDE, Les Bacchantes, 862-866 (trad. GREGOIRE, H. et MEUNIER, J., CUF).

!5 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 ¢, mais avec une forme légérement différente.

1 EURIPIDE, Héracles, 871 (ma traduction).

""" PINDARE, Pythiques, 3, 83-95 (trad, PUECH, A., CUF).
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Ce passage va dans le méme sens que I’anecdote sur une blessure qu’un sanglier infligea a
Ulysse durant sa jeunesse et que les fils d’ Autolycos avaient guéri avec, entre autres, un
chant (éna0id7)''®. La musique peut rendre fou ou guérir, et les dieux en connaissent les
secrets. [l n’y a pas que les Bacchantes qui en témoignent, mais aussi les Corybantes, les
Dactyles Idéens et les Coureétes (...), 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 I’intention de tous les passer en revue, mais il faut garder a I’esprit que tout ce qui touche le
chant et ses dérivés peut toujours étre pertinent. La “’fliite’” (aulos) en particulier était
associée aux états seconds et pouvait servir de catalyseur pour ceux qui cherchaient a les

119

reproduire . Alors quand Lyssa déclare a Héracles qu’elle le charmera avec cet instrument,

I’auditoire comprend déja qu’il sera jeté dans des transports divins.

Un passage des Lois de Platon corrobore d’ailleurs le role que peuvent jouer la fliite et
la musique dans les délires. Bien que les effets qu’il décrit ne soient pas du méme ordre, on
peut aisément concevoir I’implication de cet instrument pour toute une gamme d’états

seconds.

Prenons donc ceci comme principe du traitement qu’exigent et le corps et I’ame des tout jeunes enfants :
alimentation et mouvement autant que possible ininterrompus de nuit comme de jour (...). Certains
indices nous obligent d’ailleurs a conjecturer que 1’expérience a révélé cette méthode et fait reconnaitre
ses avantages aux nourrices des petits aussi bien qu’aux guérisseuses du mal des Corybantes. Quand les
meres, 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 balangant sans cesse dans leurs bras, et, au lieu du
silence, quelque chantonnement : disons que, au plein sens du mot, elles enchantent leurs bébés
(kaTavholor Ty Tadiwy) comme on enchanterait des Bacchants frénétiques (t@dv éxdpovwy Bakyeidv),

. . . 120
par ce mouvement combiné de la danse et de la musique

Ce passage est souvent cité comme la meilleure illustration de 1’exorcisme chez les Grecs

classiques. Le traitement qu’il faut a ’ame et au corps réside dans la mise en mouvement et

"8 HOMERE, Odyssée, 19, 457 ; SOPHOCLE, 4jax, 581-582 exposent exactement la méme idée et ce ne sont 1a
que quelques exemples d’une réalité déja bien étudiée et admise par tous.

91 ’importance de la flite en tant que “’déclencheur d’émotions psychiques incontrdlées’” 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, I’hypothése selon laquelle la
mention de 1’aulos dans la piéce d’Euripide n’est pas sans arriére-pensée. Et s’il était besoin d’un exemple pour
soutenir encore le role de la fliite dans les transports bacchiques, les transes et les folies, je crois que Les
Bacchantes, 120-134 serait tout indiqué. On y voit clairement I’association entre la musique et le culte
dionysiaque. Une autre citation me semble importante : au dela de son caractére divertissant, il reste que, méme
s’il est question d’un tambourin et non d’une flite, elle démontre vraiment bien I’influence de la musique. Un
petit poéme d’Alcée est conservé dans I’Anthologie grecque, 218 : il raconte I’histoire d’un prétre de Cybele qui,
tombant face a un lion et donc une mort certaine, se mit a jouer de son tympanon. Et alors, le lion comme
“’animé d’un transport divin, agitait sa criniére qui tournait en rond : et celui-ci ayant échappé a un funeste sort,
il voua la béte a Rhéa, celle qui par elle-méme s’était instruite de la danse de Cybéle’” (ma traduction).

120 PLATON, Les lois, 790 d (trad. DIES, A., CUF).
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I’imposition d’une musique. Cela fonctionne certes pour les nourrissons, mais aussi pour les
Corybantes et les Bacchants frénétiques, ou plus littéralement 1I’individu qui est hors de ses
sens, eéx-Powy. La racine de cet adjectif est ¢pomy dont la définition, comme il a déja été
mentionné dans le passage sur le pneuma, peut étre étendu a “’centre de la pensée, de
I’intelligence et méme des sentiments’’. Par conséquent, on peut dire que le mouvement et la
mélodie enchantent I’ame, lui permettant de ne pas étre hors d’elle-méme et dans les cas ou
des individus sont dans cet état, I’enchantement (katavAéw) permet de les ramener (tout
comme, a I’inverse, I’enchantement permet d’induire un état second chez les gens dans leur
bon sens) . En effet, articulé de cette facon, cela peut ressembler a un exorcisme, c¢’est donc
dire combien 1’expression katavAnow doBwi qu’a choisie Euripide était chargée de sens. Dans
le méme ordre d’idée, la racine dpnv qui donne le mot pour “’hors de son bon sens’” est aussi
celle qui est employée pour “’revenir a la raison’’ éu-dpwy : si éx-dowv peut Etre compris
comme ‘’hors de soi’’, alors éu-dowv peut aussi vouloir dire “’revenir a (€u) soi’’. C’est

précisément le terme utilisé par Sophocle quand Ajax reprend conscience'?'.

La danse, quant a elle, souvent associée au contexte rituel et particulieérement aux
célébrations en I’honneur de Bacchos, est ici représentée dans ce qu’elle a de plus exalté : le
verbe yopevw a comme acception premiére ‘’danser en cheeur’” et il évoque entre autres les
célébrations dionysiaques. C’est cette signification, mélée aux agissements terribles de Lyssa,
qui évoque toute I’horreur a venir. Méme chose pour I’Oreste : ce sont les Erinyes qui font

danser le fils meurtrier, causant délire, transports furieux, visions et chagrin qui consume'%%.

Dans I’Héracles, quand commence le carnage , alors que Lyssa n’est plus sur scéne,
mais a I’intérieur du héros, le cheeur relate les événements pendant qu’ils ont lieu, avec force
plaintes, sanglots et en utilisant un vocabulaire et une thématique bacchique. Il s’inquiéte de
la mort possible du héros puisqu’il est entrainé “’ayant été saisi par un transport de Lyssa aux accents
de musique de flite”” (waviag Avgoaig yopevbBévt' e’vaz.'»)xozg)lB. Puis il s’émeut, <’ Voici que commence une
danse ol n’apparaissent pas les tambourins ni I’aimable thyrse de Bromios’’ €t s’alarme, “’O horrible, horrible
est la musique de ce chant. (...) Ce n’est pas en vain que Lyssa déchainera sa bacchanale dans le palais”’, parce
qu’au fond ce qu’elle veut ¢’est “’du sang, non la libation bacchique du jus de la vigne”]24. Oui, on

peut alléguer que la folie d’Héracles est présentée comme étant de connivence dionysiaque. I1

2l SOPHOCLE, Ajax, 306.

122 EURIPIDE, Oreste, 411 et 835.

' EURIPIDE, Héraclés furieux, 878-879 (ma traduction).

12 EURIPIDE, Héraclés furieux, 891-899 (trad. PARMENTIER, L. et GREGOIRE, H., CUF).
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est bien un Bacchant de I’Hadeés (" Audov Bakyos, 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 bacchique'®.

6. Epilogue de la folie d’Héraclés

Pour conclure sur le mythe d’Héracles : eu égard a tout ce qui a été dit, Héracles
apparait de toute évidence comme innocent dans le triste dénouement de son histoire. Ce n’est
pas lui-méme, ce sont les dieux qui sont aiTior de ce crime. D’abord, sans aucune référence a
la possession, Zeus, pour n’avoir pas réagi et protégé son fils des fureurs de son épouse qu’il
connait bien pourtant. Amphitryon ’accuse d’ailleurs d’étre tout juste bon a usurper la couche
d’autrui, mais certes pas a secourir ses amis, d’étre injuste et aveugle. Lui, un humain le
surpasse en vertu'>°. 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
I’intermédiaire de la Rage, elles ont atteint leur but. Wilamowitz soutenait que la folie
d’Héraclés était la conséquence de sa violence précédente'?®. 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 1’égarement de Iesprit'>’. En revanche Héraclés est
valeureux et malgré son c6té brutal, il ne mérite en rien d’€tre puni pour sa violence, au
contraire, il répond parfaitement a la philosophie grecque qui consiste a faire du bien a ses

amis et du mal a ses ennemis. Sa seule faute est d’étre le fils de son pére. Et comme bien

123 Un autre extrait mérite d’étre mentionné, parce qu’il va dans le méme sens que les paroles du cheeur dans
I’Héracles 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 chceur des Euménides psalmodie a plusieurs reprises dans la
picce le démontre avec limpidité : “’Pour celui offert en sacrifice voici le chant-démence, la folie qui fait perdre
la raison, ’enchaineur de la raison, non accompagnée de lyre, sécheresse pour les mortels’’. ESCHYLE,
Euménides, 328-333 entre autres (ma traduction).

"> EURIPIDE, Héraclés, 339-347.

12" EURIPIDE, Héraclés furieux, 831-832 (trad. PARMENTIER, L. et GREGOIRE, H., CUF). Thésée aussi
reconnait que la faute est attribuable a Héra en 1189, puis Héraclés déclare la méme chose en 1308 et 1311.

12 WILAMOWITZ-MOLLENDORF, U.v., Euripides’ Herakles 11, Berlin, 1895 cité par FURLEY, D.,
“’Euripides on the sanity of Herakles’’, Bristol, 1986, p. 108.

12 PARMENTIER, L. et GREGOIRE, H., Héracles, 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 1a vient le délire qui trouble ton
esprit”’. Et dans 1’ Oreste, 36-37 : ’C’est le sang maternel qui I’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 mére
qui anime la frénésie’” ; 400 : “’Et la folie qui venge le sang maternel”’ ; 411 : “’Ce sont elles qui du sang
maternel animent ton délire (Bayevovar) ?°” ; 835 : “’Quels forfaits lui ont valu les furieux transports qui I’agitent
(BeBarxeurar), il roule des yeux égarés pleins de sang, le fils d’Agamemnon.”” (trad. GREGOIRE, H.,
MERIDIER, L. et CHAPOUTHIER, F., CUF). Je tiens & souligner toutefois, qu’il n’y a rien qui empéche 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 a cette idée. Je maintiens ce héros dans ma recension des exemples de
possession.
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d’autres avant et apres lui, il est de son lot de payer pour les erreurs de ses aieuls, tout comme
les Atrides. Mais aucun épisode de son histoire précédente ne laissait présager ce funeste
destin dont I’unique cause en est un arrét divin. Tout comme Clytemnestre le déplore dans

I’ Agamemnon, il ne fut que I’instrument de la vengeance d’une épouse trompée, instrument
utilisé par la Rage qui agit a travers lui pour perpétrer les actes précisément décidés par Héra,

et qui échappaient totalement a son contrdle.

A tout ce qui vient d’étre 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 sphere des actes et des sentiments humains au monde des puissances divines : si les dieux sont nommés

chez ce poéte ou si parfois ils interviennent dans le cours de 1’action, c’est a titre symbolique ou décoratif 130
Ainsi donc, I’Héracles 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 pocte s’interposerait un peu comme
“I’inventeur’’ de la conscience grecque et il obligerait les hommes a admettre les
mouvements de I’ame, 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 systéme 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 ou
I’omniprésence des dieux ne pouvait stirement pas étre contournée, a tout le moins pas pour
un tragédien face a un public religieux. Il s’agit de sa matiere premicre, il a besoin des mythes
pour travailler et s’il demeure possible d’alléger un peu la présence divine a I’intérieur de
ceux-ci, on ne pourrait penser I’éliminer complétement. Rivier en est conscient et il admet

donc que, en certaines situations, les personnages sont soumis a une double pression : interne

BORIVIER, A., “’L’élément démonique chez Euripide jusqu’en 428°°, dans, Euripide, sept exposés et
discussions par J.C. Kamerbeek [et al.], Vandoeuvre-Genéve, 4-9 aoiit 1958, Genéve, 1960, (Entretiens sur
1’Antiquité classique, tome 6), p. 45. A noter que cet article fait référence a des piéces qui sont antérieures a
I’Héracleés, mais je crois que le point de vue qu’analyse Rivier est le méme que celui qui est exposé par d’autres
auteurs et sans cette limitation chronologique. Par exemple CHAPOUTHIER, F. (éd.) et MERIDIER, L. (trad.),
Euripide, tome VI', Oreste, Paris, 1959, (Collection des Universités de France), dans I’introduction de 1’Oreste
semblent s’appuyer sur la rationalité du poéte pour comprendre les différents éléments qui composent la trame,
et, sans déclarer aussi ouvertement que le poéte a rompu en ce point d’avec ses prédécesseurs, j’ai dans 1’idée
qu’il prennent la communis opinio comme un acquis.
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et externe. De I’intérieur surgissent des élans passionnés qui sont les doublets conformes de
puissances extérieures qu’il qualifie de démoniques plutét que divines. Par exemple 1’amour
se fait sentir avec force chez Phedre, pourtant elle a le scrupule d’en éprouver du remord.
Pourquoi ? Parce qu’elle se reconnait une part de responsabilité, mais elle s’apitoie en méme
temps sur 1’inexorabilité des maux qu’envoient la nature et les dieux. Il y a double

qualification de 1’éros"".

S’il est vrai qu’Euripide a purgé ses pieces 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 I’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 Gréce étaient irréductibles.
Enfin, si Eros peut étre une force aussi bien interne qu’externe, je crois qu’il pouvait trés bien
en étre de méme pour Lyssa. Du reste, Euripide avait besoin de s’appuyer sur elle pour
conserver a Héracles sa pureté morale. Je suis persuadée que, quelles que soient ses habitudes
religieuses en temps normal, I’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

;. . N A g 132
ce récit ou dans les autres mises en scéne par ce méme poéte' .

On pourrait aussi émettre I’objection, comme le fait W.D. Smith'**, que si les dieux
agissent bel et bien sur les humains, ils ne le font que de 1’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’ou
I’expression ’courir dans la poitrine’’, mais il s’agirait d’énoncés qu’il ne faut pas prendre a
la lettre. Lyssa entraine Héracles et brouille ses sens par la vue, les sons et I’action directe. La
thése de Smith est bien conduite et persuasive mais, pour toutes les raisons exposées jusqu’a
maintenant, je persiste a croire que méme 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’Héraclés, surtout si on considére qu’a partir de ce moment elle

disparait de la sceéne. Il me semble abusif de faire des contorsions et des suppositions basées

BIRIVIER, A., ©°L’élément démonique chez Euripide jusqu’en 428°°, 1960, p. 56.

1321 a distinction démonique/divin, qui fait du sens pour nous, modernes, n’était peut-étre pas une notion
acceptable pour le tragédien.

133 SMITH, W.D., ’So-called possession in Pre-Christian Greece’’, 1965, p. 412.



59

sur aucun des faits expressément décris par Euripide pour expliquer I’absence soudaine de la
déesse, surtout quand dans ce texte méme une explication nous est offerte. Euripide parait
mettre beaucoup d’emphase sur le fait que la rage qui prend Héracles est soudaine et
extérieure. Cette Rage qui justement déclare ouvertement se résigner a entrer dans le héros.
La principale faiblesse de I’article de Smith part d’un a priori selon lequel Euripide ne peut

pas croire a I’envoiitement.

7. dasuovaw et ses dérivés

Dans les textes abordés jusqu’a maintenant, nous nous sommes arrétés 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 a la théorie de la
possession. Cette partie de la démonstration, celle qui procede 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 daipovaw.
Bien que rien dans leur contexte ne laisse deviner un lien quelconque avec un contrdle divin,
ce sont des passages dont les modernes ont maintes fois discuté et ils nécessitent des 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 a fait envisageable. Signalons d’emblée, cependant, le
coté inachevé de cette démonstration vu les nombreuses attestations du verbe et de ses

compos¢s.

Nous avons déja vu le vers 888 des Phéniciennes' : une scholie s’y référant apportait
un exemple de plus pour I’utilisation de kaTéxw. Seulement, & ce moment nous n’avions pas
abordé¢ le vers lui-méme. Or la scholie commente justement ce verbe. Tirésias donne a Créon
des présages entrecoupés d’admonitions et d’opinions. A moins que ses conseils ne soient
suivis, la ville sera entiérement détruite. Mais il aurait d’abord fallu qu’aucun des fils d’Edipe
ne devint ni roi, ni méme citoyen de la cité, possédés qu’ils étaient par un mauvais génie
(Qaipovdvras)'*’. Ce mot a le sens premier de ¢’étre au pouvoir d’un dieu (daiwwy) ou éprouver
des souffrances par sa volonté’’ et par la suite, ce qui est le cas ici, *’€tre possédé, avoir
¢

I’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 (daiuov@dyvres) qui est appliqué aux

mémes personnages par Eschyle'*®

mais une génération plus tot : on doit donc en déduire
qu’ici, suivant I’acception la plus ancienne, il signifie que les fils d’(Edipe doivent leur

malheur a une divinité, probablement a la vengeance, la Fatalité personnifiée, ”Atn.

C’est aussi ce verbe, et avec la méme signification que chez Euripide, qui est employé
par Xénophon dans ses Mémorables au chapitre sur la divination. Socrate enjoint ses
concitoyens a consulter I’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 I’humain de

connaitre 1’avenir.

11 disait que ceux qui considérent qu’aucune de ces choses n’est divine, mais qu’elles sont toutes du
ressort de ’intelligence humaine, sont atteint de folie (datuovayv). Sont aussi atteint de folie (Saiuovay),
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 deuxi¢me livre, Socrate s’entretient sur 1’amitié entre parents qu’il
soutient étre voulue par les dieux. A Chairéate, en brouille avec son frére et qui refuse d’aller

vers lui, Socrate demande ceci :

Ne serait-ce pas le comble de I’ignorance et de la démence (kakodaipovia) que d utiliser pour nuire ce
qui a été fait pour étre utile ? A mon avis, le dieu a congu les fréres en vue d’une entraide plus étroite
que celle qui régne entre les mains, les pieds, les yeux et les autres organes jumeaux dont il a doté les
hommes.

Ce composé, kakodaipovia, peut étre compris comme ’démence’’, mais si on suit la méme
ligne de pensée que dans le passage précédent, on peut trés bien entendre ’possession par un
mauvais esprit’’. Surtout si on tient compte d’un autre passage du méme livre"** ou le
philosophe dit ne pas comprendre ce qui pousse les hommes a 1’adultére quand ils savent tres
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 la le comportement d’un
homme atteint de démence (kakodaiwovdyvTos), ou plus clairement, inspiré par un mauvais
génie, a la limite, ne dirions nous pas possédé¢ ? Par sa pulsion du moins, mais peut-&tre aussi
par un mauvais esprit qui lui conseille de faire le mal. Cette fagon de voir ne malméne pas le

sens du grec.

136 ESCHYLE, Sept contre Thebes, 1001.
7 XENOPHON, Mémorables, 1, 1,9 et 2, 3, 19 (trad. DORION, L.-A., CUF).
138 XENOPHON, Mémorables, 2, 1, 5.
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Aristophane apporte un témoignage déterminant a cet effet. Dans la piece Ploutos,
Blepsidéeme soupconne Chrémyle d’un mauvais coup, ce a quoi celui-ci répond :
“’Kakodaiwovas’’, qu’on peut traduire par “’Un mauvais génie te posséde””."* Dans cet énoncé, la
définition avancée pour ce verbe avec 1I’exemple de Xénophon est tout a fait justifiée. Et
enfin, encore chez cet auteur, dans les Nuées, on retrouve un autre terme de la méme 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 (karodaiwwy). C’est aussi cette expression
qu’utilise Strepsiade lorsqu’il parle de son fils sur le point de devenir un habile sophiste grace

a I’éducation de Socrate : il sera alors pale et kakodaiwova '*.

Les discours de deux hommes publics athéniens nous permettent d’appuyer cette
interprétation de daiwovaw. Quoique provenant d’un tout autre contexte, le verbe garde
I’acception qu’on lui a vue jusqu’ici. D’abord chez Démosthéne dans la deuxieme

Olynthienne, I’ orateur s’attaque au roi de Macédoine avec beaucoup d’ardeur : ’Voila, méme si
on juge que ce sont des détails, des signes trés probants, Athéniens, auxquels on reconnaitra son caractére et sa

perversité (yvopung kol kaxodawpoviac)” 4!, Si, plutdt que perversité, on traduisait ce dernier terme
par “’démence’’, comme dans I’exemple de Xénophon, ou méme ‘’possession par un mauvais
esprit’’, le sens du grec resterait correct. Ensuite, toujours chez cet auteur, dans Sur les
affaires de la Chersonese, Démosthéne, en parlant des Byzantins, déclare <’Par Zeus, un mauvais
génie inspire ces hommes (kaxodaipovact), ils sont au comble de la folie 112 Ce second passage des
Philippiques vient encore renforcer la supposition faite quant au sens possible de
kokodopoviag. Et enfin, cette fois contre 1’orateur lui-méme, le logographe Dinarque ayant

écrit un discours visant a I’accuser de corruption dans ’affaire d’Harpale, se demande “’si donc

il faut que la ville profite de la méchanceté et de la malchance de Démosthéne, pour que nous soyons encore plus

. - 143
en démence (KaKOdOUOVOUEY)’ .

Beaucoup plus tard, nous retrouvons le méme 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 a

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.

' DEMOSTHENE, Olynthienne, 2, 20 (trad. BOUCHET, C.).

"2 DEMOSTHENE, Sur les affaires de la Chersonése, 16 (trad. BOUCHET, C.).
' DINARQUE, Contre Démosthéne, 91 (ma traduction).
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vengeance modérée. Toutefois il fut quand méme obligé d’assiéger et d’écraser la ville, les
habitants étant *’égarés par un mauvais génie’’ (kakodaiwovotvtag). Cet exemple est certes
beaucoup plus tardif que les autres textes cités jusqu’a maintenant, mais il montre bien que le
sens “’possédé’’ du verbe datwovaw et de ses dérivés qu’on a pu discerner n’est pas abusif, ni
isolé : il s’est méme perpétué a travers les siecles. D’ailleurs un peu apres Plutarque, dans le
texte de Lucien, Les amis du mensonge que nous verrons plus loin et qui est en fait la
premiére vraie description d’exorcisme connue, I’auteur emploie précisément le mot

daipwovdvtag pour désigner ceux qui sont libérés de leur terreur par 1’exorcisme des esprits

. 144
mauvais .

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 1’épilepsie. Encore
surnommeée ‘’le grand mal’’ il n’y a pas si longtemps, cette maladie, de par ses manifestations
spectaculaires, a gardé cette étiquette de damnation jusqu’a nos jours et il y a peut-&tre deux
ou trois générations, les épileptiques étaient encore vus comme des étres maudits. L’idée est
cohérente quand on regarde les symptomes qui I’accompagnent et on ne saurait s’étonner de
ce rapprochement chez nos aieux. Si dans le contexte peu médicalisé et peu instruit des
campagnes du début de ce siecle cette conjecture se justifie, on peut croire qu’elle aurait tout
aussi bien lieu d’étre chez les Antiques. En effet, dans la Gréce du V©s. av. J.-C., la croyance

¢tait 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 amene a inférer que ’interprétation
rationnelle qui est avancée par 1’auteur, n’était pas la plus répandue. Au contraire, ce serait
celle qui était enseignée a une petite partie de la population, une caste dont on ne peut tenir les

propos comme étant représentatifs de I’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

'* LUCIEN, Les amis du mensonge, 16.
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dite sacrée’’ avec laquelle I’auteur commence son texte est en elle-méme éloquente. Elle est
utilisée a défaut d’une meilleure solution, mais il prend ses distances de cette interprétation
religieuse en ajoutant I’annotation *’dite’” a sacrée. C’est d’ailleurs ce que font la majorité des
médecins de la collection hippocratique. Dé¢s 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 méme, ¢’est qu’il n’existait pas d’autre alternative, d’autre vocable a caractere
scientifique. Au V©s. av. J.-C. donc I’appellation est celle-ci et elle restera usitée par la suite,
méme quand le terme épilepsie aura ét¢ mis en place (on sait qu’a partir d’ Aristote les deux
existent : ¢ iepac vooov et émidnyic). Déja, au temps d’Hérodote on attribuait ce mal au
“’sacré’’. La plus ancienne occurrence répertorié¢e de cette affection se trouve dans 1’enquéte
dans le passage ou I’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 (volaov weyaAny Ty ipny evowalovat) ; il ne serait donc nullement invraisemblable que, son

corps souffrant d’une maladie grave, il n’efit pas non plus 1’esprit sain.' (de par le fait qu’un
déséquilibre du corps entraine, de facto, un déséquilibre des idées).

Le fait qu’Hérodote spécifie ‘’que certains appellent sacrée’” montre que lui aussi se
distancait de cette explication, ou qu’il émettait un doute sur la pertinence de I’appellation. Il
existait donc une tendance a rejeter le religieux comme cause du syndrome. Les deux
manifestes les plus marquants contre 1’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 méme collection : Les maladies de jeunes filles. Toutefois, il est clair que la position

traditionnelle, stirement la plus courante et la plus ancienne, demeurait 1’explication divine'*,

L’auteur de La maladie sacrée annonce sa position des le début du texte en disant que
ce mal ne lui parait pas plus sacré qu’un autre, et que ceux qui ont accrédité cette croyance
sont des incompétents, coupables d’étre restés sur une impression d’étonnement devant un cas
qui ne leur a paru semblable a nul autre. Le traitement qu’ils proposent consiste en
purifications et en incantations (kafaouoloi kai énaoidfo en 1, 4 et 1, 2 entre autres), ce qui

n’est, a son sens, pas du tout approprié. Il est intéressant de souligner que cette seconde

S HERODOTE, L Enquéte, 3, 33 (trad. LEGRAND, P.-E.).

146 JOUANNA, J. (éd. et trad.), Hippocrate, tome II, 3°partie, 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 I’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 ¢tant un trait important dans les thémes de 1’Héracles furieux. La musique et le chant
font partie des moyens qu’ont les dieux pour mettre les hommes hors d’eux-mémes, pour
envoyer et guérir les maladies et pour agir sur eux. Or nous constatons ici que ce sont aussi
des moyens a 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 archaique. Pour ce qui est des
purifications, elles étaient réguli¢rement pratiquées dans la vie cultuelle. Ce n’est pas une
indication marginale que donnent ceux que I’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. A 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 téte et, fait notable, c’est de
1’Orestie que serait tirée cette représentation'’. Le texte de La maladie sacrée reprend et

développe cette idée :

I1s ont alors recours aux purifications et aux incantations, commettant ainsi une action trés sacrilége et
trés impie, & mon avis du moins. Ils purifient, en effet, ceux qui sont en proie a la maladie avec le sang
et d’autres choses semblables, comme s’il s’agissait de gens porteurs d’une souillure, ou poursuivis par

, . L. R
un démon vengeur, ou victimes d’ensorcellement, ou auteurs d’un acte sacrilége

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 remedes imposés. L’ auteur
reconnait méme un certain succes 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

sphére médicale était plutdt importante. Outre les affaires d’argent, les médecins rationnalistes

T BURKERT, W., The Orientalizing Revolution, Near Eastern Influence on Greek Culture in the Early Archaic
Age, MLE. PINDER et W. BURKERT (trads), Cambridge, Londres, 1992, p. 57. La section purification de ce
livre va de la p. 55 a 64 et il y a de nombreux cas de purification dont certains par le sang, d’autre par 1’eau, et
par I’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 étre
éclairant de consulter Burkert pour constater que cette pratique est bien établie, peu importe le degré d’influence
orientale.

8 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 12 (trad. JOUANNA, J., CUF).

KabBapuotoi Te yoéovtar kai émaoidfot,

Kaul QVOTITOTOY 7€ kail aBewyTaTov Totéouay, (bg é’uotfye dokéet, TO

Getov Kaﬂa,lpoum fya,p Toug exo,u,evoug 'r'n voug at,ua;rl T€ kal aAAoigt
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¢branlaient les fondements mémes des traitements thérapeutiques en ébranlant la conception

religieuse de la maladie.

Continuant sur le traitement que pronent ces faux prétres, I’auteur mentionne
I’interdiction des bains : ceci peut paraitre surprenant quand on connait le pouvoir cathartique
de I’eau chez les Grecs, mais en fait cette proscription est conséquente avec la conception

149 11s défendent aussi de

selon laquelle les bains augmentent les chances de contact divin
consommer de nombreux aliments : une série de poissons, une autre de viandes, une de
volatiles et une derniére de 1égumes. 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 prétres interdisent ces
denrées sont purement religieuses et non rationnelles. On y reconnait une certaine parenté
avec les interdits alimentaires pythagoricienslso. Les poissons sont : le triglé, le mélanure, le
mulet et I’anguille. Le triglé était consacré a Hécate, déesse de la sorcellerie, de la magie noire
et du monde des apparitions, une de celles qui pourrait étre a I’origine des attaques. Pour
s’assurer d’une péche fructueuse, les hommes pouvaient invoquer Hécate. Et le mélanure était
voué aux divinités infernales. Il est aussi frappant de constater que ces mémes poissons,
hormis I’anguille, sont interdits pour participer au rituel de consultation de 1’oracle du héros

Trophonios''. Or les héros et les divinités chthoniennes ont des normes cultuelles

semblables.

Ensuite, les viandes : celles de chevre, de cerf, de porcelet et de chien. Il est difficile
ici aussi, de trouver une justification logique. La chévre est un animal qu’on élevait et

mangeait énormément en Grece ancienne. Les bétes les plus couramment sacrifiées étaient les

149 Curieuse recommandation selon JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 41. 1l ajoute
que des interdictions analogues existaient chez les Pythagoriciens. Je dirais en plus que 1’eau a un effet
dramatique sur les démons dans la religion juive : ceux-ci détestent profondément cet élément et ils y réagissent
trés vivement en manifestant les symptomes caractéristiques de la possession. Si on voulait éviter ces
manifestations, on éviterait de provoquer les démons avec de 1’eau. Mais j’avoue qu’il est douteux que
I’influence des juifs ait pu se faire sentir a une époque aussi reculée. Pour une explication du motif de
I’hydrophobie des démons, voir KNOX, W.L., “’Jewish Liturgical Exorcism’’, HTR 31, 1938, p. 195. Son texte
porte sur 1’exorcisme de Pibechis, PGM IV 3007-3086, un document a forte influence juive, mais il donne aussi,
entre autres exemples, APULEE, Métamorphoses, 1, 19, 62 que je trouve trés significatif : bien que datant du
I1°. ap. J.-C., ce passage a I’avantage de ne pas provenir d’un fond hébraique ou chrétien.

50 JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 41 : <*(...) ceux qui attribuent la maladie
sacrée a une divinité interdisent les aliments qui lui sont consacrés, pour éviter d’exacerber sa colére et, par
conséquent, la maladie’’. Notons aussi que ces poissons passaient pour provoquer des visions a cause du fait
qu’ils étaient lourds a digérer. Tout le passage qui suit, sur les interdictions, est tiré des notes de cet auteur de la
p. 40 a 50.

'S BONNECHERE, P., Trophonios de Lébadée, Leyde, Boston, 2003, p. 43.
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chévres, les moutons et les cochons'*”. La premiére était I’animal consacré a la Mére des
dieux, dont les prétres, les Corybantes, étaient reconnus pour leurs danses extatiques, moyen
de guérison, entre autres, de la folie. Pour la consultation de I’oracle de Delphes, avant le
sacrifice, on aspergeait la chevre d’eau pour qu’elle tremble (le tremblement est une des
manifestations de la crise d’épilepsie), acceptant par 1a son sacrifice. De plus, dans un autre
passage de La maladie sacrée, il est dit que le malade peut, durant un acces, imiter cet animal.
Selon Plutarque d’ailleurs, elle était sujette & ce type de crise' ™. Le chien, quant 4 lui, était
associé a Hécate, et Plutarque, dans ce méme passage, continue en expliquant pourquoi les
prétres ne peuvent toucher ni celle-ci, et pas non plus le chien. Ce n’était pas un animal pur et
il n’était jamais sacrifi¢ a une divinité céleste. Il servait, lui aussi, de victime expiatoire qu’on
placait a un carrefour en pature pour Hécate. En Béotie on le coupait en deux lors d’un
sacrifice public puis on passait au centre et a Sparte, on coupait des chiots en petits morceaux

13 11 est utile de rappeler ce que nous avons déja vu plus haut : dans Les

pour Ares
Bacchantes, au vers 977 les filles de Cadmos sont appelées “’chiennes rapides de Lyssa’’.
Gardons en mémoire 1’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 feves.

Apres 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
Diogene Laérce, dans la Vie de Pythagore, Aristote disait que le blanc tient du bien et le noir
du mal'>>. 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
chévre ou en porter sur soi. Et enfin, il ne faut pas mettre un pied sur I’autre ou une main sur
Iautre, car tout cela ce sont des “’empéchements’’, 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

156
1

forces du mal . Cette derniére affirmation n’a rien de nouveau, elle est a la base méme des

ensorcellements par magie sympathique. Les tablettes d’envolitement et les poupées vaudous

32 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.

4 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 méme, aux Lupercales
célébrées en février, mois des expiations, les Romains avaient I’habitude de sacrifier un chien.

'3 DIOGENE LAERCE, 8, 35.

1% 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 & une partie ou méme a un simulacre,
s’applique sur le tout. Ainsi des statues de dieux, tel Ares, ou d’étres humains ont été
retrouvées enfouies dans la terre avec les bras et les jambes noués, parfois entravées, ou
décapitées, ou méme transpercées de clous. Sur ce point, les mages du texte hippocratique

\ ’ . . . . T 1
procédent d’une pensée purement magique qui existait avant eux et qui était bien connue'’.

La suite du discours, apres une bréve critique a 1’égard des charlatans, énonce les
symptdmes caractéristiques pour chaque dieu. Car ce n’est pas toujours la méme divinité qui
provoque cette maladie, mais parfois I’une et parfois I’autre, ce qui donne lieu a un véritable
catalogue de divinités : la Meére des dieux, Poséidon, Pan, la déesse Enodie, Apollon Nomios,
Ares, Hécate et les héros. D’un bon nombre d’entre eux, nous avons déja discuté et compris
qu’ils avaient une relation plus ou moins étroite avec la possession. Cette énumération vient
encore confirmer cette thése. Nous pouvons méme considérer que la croyance en la
possession divine devait remonter assez haut dans le temps parce que, de I’opinion des mages
et des charlatans, durant une crise, Posé€idon ‘’est identifiable a partir de cris stridents et aigus
comme ceux d’un cheval’’. L’association entre ce dieu et les équidés remonte a la période
archaique 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 a la mentalité populaire”lsg. Il est décisif
que trois des divinités nommées se retrouvent dans un autre passage cité plus haut :
I’Hippolyte avait été retenu parce qu’il y était fait mention de Pan, Hécate et la Mére 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 méme

occasion, ils se renforcent I’un I’autre dans nos conclusions.

157 Au sujet des figurines d’envottement, il est utile de consulter FARAONE, C., “’Binding and Burying the
Forces of Evil : The Defensive Use of “’Voodoo Dolls’’ in Ancient Greece’’, Cldnt 10, 2, 1991, p. 165-205. En
ce qui concerne la magie par sympathie, ce méme auteur note qu’il y a une différence entre ’analogie empirique,
qui permet aux scientifiques de prédire, question de probabilité, les événements futurs et I’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 a lui, explique ainsi le principe : “’Par la loi de la contagion —
de continuité ou de contiguité- la partie représente le tout. Et il va méme 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 I’action magique et ses représentations (I et II°s. aprés J.-C.), Paris, 1973, (Centre de
recherche d’histoire ancienne, v. 8, Annales littéraires de |’Université de Besangon, 146), p. 18.).

138 JOUANNA, J. (&d. 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 1’affirme aussi clairement ne peut que
donner plus de crédit encore a la thése soutenue ici. Plus loin, a la page 57, note 2, ’auteur dit aussi : “’Dans la
mentalité des charlatans, le malade est possédé par une force divine qui le transforme en animal’’. Il m’apparait
bien tentant d’ajouter CQFD...
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Des lors que I’on sait quelle divinité est en cause, on sait laquelle il faut apaiser. La
Meére des dieux est responsable des crises quand les patients imitent la chevre, s’ils grincent
des dents et s’ils ont des convulsions du c6té droit. De la chévre, animal consacré a cette
déesse, nous avons déja discuté : on peut comprendre qu’un malade qui émet un bélement
durant une attaque, lui sera aussi associé¢'”’. Ensuite, dans cette liste de symptomes, il faut
absolument examiner le deuxiéme de plus pres : grincer des dents. Le verbe utilisé est
Botxwvrar et, a la voix active, il signifie bien cela : grincer des dents. Mais employé au
moyen, comme c’est le cas ici, son sens devient plutdt “’rugir’’, ce qui rappelle le
comportement d’Héracles et de ses congéneres durant leur attaque. On est méme en droit de
se demander si ce n’était pas le sens voulu par ’auteur, “’rugir’’ plutot que ’grincer des
dents’’. De plus, on sait que Cybele, sur les représentations figurées, était flanquée de deux
lions (dont le cri est le rugissement) et que son char était tiré par eux'® : voila qui rappelle la
petite épigramme d’Alcée avec le lion dansant au son du tympanon, cet animal qui par lui-
méme s’était instruit de la danse de Cybele. Quand le malade laisse aller des excréments, c’est
a la déesse Enodie qu’il faut attribuer son mal. Comme Hécate, dont elle est parfois 1’épiclése,
c’est une divinité qui préside aux routes. On la rapproche aussi de Séléné, et d’apres
Artémidore, 2, 12, I’épilepsie peut étre rattachée a la lune. S’il a de I’écume a la bouche et
qu’il rue c’est a Ares qu’on attribue le mal. Cela s’explique aisément par 1’image de fureur
qu’évoquent ces manifestations. Et enfin, quand le sujet a des craintes, des frayeurs nocturnes,
des troubles de I’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 I’image d’Oreste sous le coup de la folie se
disant attaqué par les Erinyes 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’a présent nous avons réussi a démontrer que 1’interprétation religieuse de
1I’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 1’épilepsie €tait tenue pour une possession par les Grecs. Ce
passage ou il est question des héros, le confirme quand on le rapproche des Ephésiaques, un

roman tardif de Xénophon d’Ephése. Son héroine, Anthéia, décrit les circonstances qui ont

159 Pour I’association chévre-Mére des dieux, voir JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p.
43.
1% 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

paraitre crédible :

(...) enfant (..), j’arrivai devant le tombeau d’un homme qui était mort récemment. La je vois un spectre
qui s’élance du sépulcre et tente de me saisir (katéxew) : je pousse des cris et cherche a fuir (...). Enfin

le jour parait : il me lache, 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 I’origine de ce mal qui me posséde (katéyouar) et dont les accés

< ppr 161
prennent des formes différentes

Ici c’est un mort qui cause la maladie et non un héros, mais les attributions en sont parfois les
mémes. A 1’époque de Xénophon, les morts sont dits <’héros’’, mais avec un sens amoindri.
Surtout le résultat est pareil : une maladie “’posseéde’’, katéxer, Anthéia. Et méme si le roman
est datable au II°s. ap. J.-C., il procéde de la méme logique et reste dans la méme ligne que les

thémes de La maladie sacrée.

La polémique contre les charlatans occupe le premier livre du traité, mais les
symptdmes sont décrits, sous un angle tout a fait rationnel, au second. Il vaut la peine de les

citer : “’Le sujet perd la parole et étouffe, I’écume coule de sa bouche, ses dents sont serrées, ses mains se
rétractent, ses yeux divergent, il perd totalement connaissance ; chez certains méme il y a évacuation

. , s 162 . . . ,
d’excréments par le bas’> . Juste pour faire une comparaison et montrer que les signes relevés
dans I’ Antiquité sont les mémes 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 : “’maitre, je t’ai apporté mon fils qui a un esprit muet. Quand il le saisit, il
le jette a terre, et il écume, grince des dents et devient raide. Et j’ai dit a tes disciples de I’expulser et ils
n’en ont pas été capables.’’ (...) Sitdt qu’il vit Jésus, 1’esprit secoua violemment I’enfant qui tomba a

terre et il s’y roulait en écumant .

Il est clair donc que les symptdmes qui sont ceux d’une possession sont les mémes que

ceux d’une crise du grand mal. Et ce sont ceux-ci que le médecin hippocratique souléve tout

'*! XENOPHON D’EPHESE, Les Ephésiaques, 5, 5, 7 (trad. DALMEYDA, G., CUF).

"2 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 2,7, 1 (trad. JOUANNA, ., CUF).

' Marc, 9, 17-21 (trad. ABEL, F.-M., AUVRAY, P., BARUCQ, A et coll.) :

Kol aTeKpifn alTd €ic éx Tol oxlov, Adagrale, MreyKka Tov VIOV (wou Tpos 0€, exovTa Tvelua aAalov: Kal Omou éay
altov kaTaraBy pnocer altoy, kai adpiler kal Toilel Tovs 6dovTac kai Enpaivetal kal eima Toic wabytaic oo va alTo
éxBarwaty, kal oUk ioyuaay. o 0¢ amokpifeic alTois Aéyet, ") vevea amoTos, Ewe TOTE TPOS UUAS ETOUAL; EWS TIOTE
avéSopat Uuv; PépeTe alTOY TIOOS WE. KAl TVEYKAY alTOV TooS alTov. Kal 0wy alTov To Tvelua eVlus cuvermapadey
alTov, Kal Tecwy ém TH¢ s ékulieto adpilwy.

L’expression employée pour ¢’ grincer des dents”’ est 1piler Tovs 606vTag. I aurait été significatif pour notre
propos de retrouver le verbe Bouya-ouwar, mais il reste que Toiler a un sens presque identique. L’un et I’autre terme
peuvent vouloir dire <’pousser un cri’’ ou ¢’grincer des dents”’. Sauf que le cri que pousse celui qui Bouyd est un
rugissement, alors que les cris de celui qui Tpiler 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 1’épilepsie, il a été mentionné qu’un autre texte contenait
une vive discussion a I’encontre de 1’étiologie religieuse de cette catégorie de troubles : Les
maladies des jeunes filles. Avec le regard que nous avons sur 1’épilepsie, nous sommes
maintenant en mesure d’évaluer I’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 méme type que celles qui sont
présentées dans les autres traités hippocratiques concernant la suffocation utérine et
I’épilepsie. En fait, c’est une condition qui fait partie d’une ensemble d’attaques et de crises
dont la nature est la méme que ’épilepsie'®. Le mal étant caractérisé par des périodes de
démence causée par le reflux du sang menstruel a I’intérieur du corps de la jeune fille. En
raison de I’absence de relations sexuelles, le passage pour 1I’écoulement n’est pas ouvert, d’ou
I’exces interne de sang et 1’état de folie subséquent. Sans tenir compte de 1’explication
médicale et rationnelle qu’en donne ’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 a été
avance¢ jusqu’ici. D’abord, au début de son discours, quand il présente son sujet, il décrit la

catégorie d’afflictions qui ’occupe : *’la maladie sacrée, les apoplexies, les terreurs qui font tellement

peur aux hommes, qu’ils en sont hors d’eux-mémes et pensent voir des esprits hostiles parfois de nuit, parfois de

,,165 . . . , .
. Il est pour le moins particulier qu’un médecin place

jour et parfois aux deux moments
I”épilepsie dans la méme catégorie que les terreurs et les apparitions d’esprits. Sans croire
qu’il reprend a son compte la relation entre les divers composants de cette liste, il atteste
d’une mentalité qui avait cours a son époque : le commun des petites gens voyait certes un
lien entre ces maladies et les fantasmagories, les visions, les terreurs qui peuplaient

I’imaginaire populaire.

Les symptomes qu’il décrit ensuite suggerent davantage un transport de démence

qu’une crise d’épilepsie ou un acces d’un quelconque mal. Les jeunes femmes dont le sang

' FLEMMINGS, R. et HANSON, A E., “’Hippocrates’Peri Parthenion (‘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: Tp@Tov mepi g lepijs vougou Kaleouevns, kail mepl TV

GTOTANKTWY, Kal TEp! TV OeluaTwy, okoaa doBelvTal of avbpwmor ioyupdds, oTe Tapadpovéely kal opfy dokéety
daiuovas TIvas éd' EWUTOY OUTLEVERS, OKOTE UEY VUKTOS, OKOTE OE NUEONS, OKOTE 06 GUPOTENNTI THTIY WORTIV.
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remonte ainsi, ont le cceur qui s’engourdit et elles tombent dans un état de torpeur, elles
perdent leurs sens, peuvent avoir des crises de l1éthargie suivies d’acces de folie. Quand le
sang entoure le cceur et le diaphragme, elles ont la fiévre, des frissons, des pulsions
meurtriéres, des peurs, des terreurs, I’envie de se pendre. A 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 méme 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 a
Artémis, ce que le médecin déplore, car ce n’est pas, selon lui, le reméde approprié. En ce qui
nous concerne, nous retiendrons que, parmi les manifestations énumérées, certaines rappellent
la folie meurtriere d’Héracles et pour les autres, elles évoquent sans conteste une folie ou
méme 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 I’ Hippolyte, nous

pouvons désormais ajouter le nom d’ Artémis.

9. L’inspiration

Suite a ces considérations médicales, nous nous arréterons juste un moment a la
philosophie. Il ne s’agit pas de faire I’étude de ’inspiration chez les philosophes, mais de voir
dans quelle mesure on peut, ici et 1a, glaner quelques indications qui renforceraient notre
lecture sur la possession. Platon, dont la vie de philosophe couvre toute la premiére moitié du
IV® siécle, offre un bon contrepoids aux sources qui ont été citées jusqu’a présent. Homme de
lettres, trés 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, grace a une stricte lecture des textes et
quelques arguments logiques, démontrer que la possession était une notion que les Grecs
avaient stirement développée sans le concours du monde juif ou proche-oriental, suivant
I’hypothese pourtant trés répandue. Le texte le plus important sur I’exorcisme est justement le
passage des Lois déja cité dans I’argumentation concernant les effets de la musique sur la

conscience.

Platon peut encore ajouter a ce portrait. L’/on est un dialogue de jeunesse qui met en
sceéne Socrate et lon, un rhapsode itinérant qui se spécialise dans la récitation d’Homere. Les

deux personnages ont une discussion sur la nature du talent des poétes : faut-il y voir un art ou
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de I’inspiration ? C’est cette dernicre thése que soutient le philosophe et il tente de démontrer
que I’art de la poésie tient en fait de I’inspiration divine'®. Et ¢’est 13 que son propos rejoint
notre argumentation sur la possession. Socrate croit que ce qui meut lon, c’est une puissance
divine (Beia 0 dtvauis 1 oe kiver) et que c’est de cette fagon que les Muses le rendent inspiré
(Motaa évbéous). Et les poétes ainsi hors d’eux-mémes, comme les Corybantes (amep oi
kopuBavTidvTeS 0UK Eudpoves ovTec), se mettent alors a déclamer de beaux chants. Possédés et
transportés par la musique et par le rythme, comme des Bacchantes (aAA' émerday éuBdary eig
Ty apuoviay kel €ic Tov pubuoy, Bakyelovat kal kaTexowevol, Womep al Bakyat (...) KaTeXoUeVaL,
éudpoves 0€ olaai ol), ils puisent alors aux mémes sources qu’elles. Il est évident, pour Socrate,
qu’un poete ne peut rien créer avant d’étre inspiré, hors de lui et avant d’avoir perdu la raison
(moty av €vBeos Te yévmral kal ékdpwy Kail 0 vols umkeéT €v aUTd €vy). La situation est identique
pour les devins : les ministres des dieux ne peuvent vaticiner que moyennant 1’ inspiration qui,
quand elle se manifeste, permettra au dieu de parler a travers eux (dia TovTwy). La réplique
que donne Socrate est truffée de ces termes qui nous ont paru pertinents depuis le début :
évBeous, oUk Eudooves, Exdpwy, kaTexouevol, vuwdoAnmtog. Sans revenir sur les explications
avanceées, 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 trés clair : nous disons
qu’un poéte est ’possédé’’ quand il appartient a la Muse (ovopalouey 0€ alro kaTéxeTal, To 0€
éori mapamhioiov: Exetar vap)'®. Clytemnestre avait elle aussi I’impression d’étre un
instrument a 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 plutét, les

déesses associées a la musique, les Muses.

Une perle en soi, ce texte recele un détail qui nous le rend encore plus précieux : un
passage du discours de Socrate se trouve en fait étre un fragment du présocratique Démocrite
contenu dans le texte de Platon : “’Ces choses que le Poéte écrit avec un transport divin (évfougiaouod) et
un souffle sacré (iepod TvelpaTog) sont trés belles.”” . Ce sont encore une fois, les mémes propos que
ceux que nous avons soulignés précédemment : transport et souffle divin. On peut donc étre
slr que cette croyance en I’inspiration divine remonte au moins a la fin du V°- début IV s. av.

J.-C.

1 PLATON, Jon, & partir de 533 d jusqu’a, au moins 536 d.

7 PLATON, lon, 4 partir de 536 b.

168 DIELS, H., Die Fragmente der Vorsokratiker Griechisch und Deutsch, II, 4°¢d., Berlin, 1922 (1903), fr. 17 et
18: TIEPI IIOIHZIOZ. kai 0 A. ouoiws ‘TomTis 0€ Gooa wey av yoadm ueT évbovaiaouol kal iepol TvelpaTos, KaAa
kapTa éTiy ... (ma traduction).
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Le délire qu’entraine la musique est semblable dans sa puissance a 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 Phedre, il soutient que sur les quatre
formes que peuvent prendre I’inspiration (prophétique, télestique, poétique et érotique)'®’,
c’est I’égarement suscité par Eros qui serait la forme ultime de possession. Ce dialogue,
représentatif de la maturité de Platon, expose la théorie de la transmigration des ames, des
mouvements qu’elle subit, qui la transportent et qui lui font éprouver cette émotion. Sans
s’arréter a ’exégése et a ’explication de la métempsychose, ce qui serait fort intéressant mais
hors propos, il y a quelques termes dans le Phedre qu’il nous faut souligner. Au début du
discours, Socrate marque une pause puis demande ©’Attends un peu, 6 Phédre mon ami, est-ce que je
te semble, comme il m’apparait, subir une passion divine 2170 1 3 soudaineté avec laquelle ce mafog le
ravit rappelle beaucoup la rapidité d’action de Pan ou celle de Lyssa sur Héracles. Profitant de
son état de possédé (vuudoAnmrog), littéralement “’pris par les Nymphes’’, enthousiasmé par
elles (évbovagiaow), 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 mémes sujets que les autres
hommes parce ce qu’il est possédé d’un dieu (évfovaialwy), il a un dieu en lui. Mais cela, cette
inspiration divine, la foule ne la voit pas et elle le considére comme un insensé'"". Il
n’empéche que le meilleur des délires reste celui provoqué par I’amour (wg apa atty nacdy
T@v évBovaiagewy apian). Quand une 4me voit une chose divine elle est jetée hors d’elle-
méme et ne se posséde plus (ékmAijrrovral kai olKkéT'atTdy yipvovtar)' 2. Amour s’empare des
gens ("Epwroc aAdar)' " et ce dieu les posséde. Et enfin, le point qui me parait le plus notable,
a la fin de son discours Socrate demande a Phedre s’il a bel et bien défini I’amour : il ne se le
rappelle plus parce qu’il était dans un profond état d’enthousiasme (de possession) (dia. To
éfouaiaaTikoy ol mavu péwvnuar)' . La mémoire est défaillante aussi pour ceux qui font de la
divination. Timée, dans le dialogue du méme nom, explique que dieu a donné la divination
aux humains pour succéder a 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 I’enthousiasme et ensuite il appartient & ’homme dans son bon sens

de garder en mémoire et d’expliquer les paroles de celui qui a parlé sous la puissance du

19 PLATON, Phédre, 244 a.
"0 PLATON, Phédre, 238 a (ma traduction).
7' PLATON, Phédre, 249 d.
12 PLATON, Phédre, 250 a.
13 PLATON, Phédre, 252 c.
174 PLATON, Phédre, 263 d.
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. . .. . 1 ~ . , . A ’ \
pouvoir de I’enthousiasme ou de la divination'””. De méme, Ajax, Agavé et bien sir Héraclés
n’avaient pas souvenance non plus de leurs actions apres étre revenus a eux, lorsque leur

souffle avait réintégré leur corps.

Jusqu’a maintenant, on 1’a dit, le texte le plus clair a établir I’usage de I’exorcisme
provient des Lois, or pour en finir avec Platon, c’est encore ce texte qui va nous donner une

confirmation a I’effet que, si la possession existait bien, I’exorcisme aussi :

O malheureux ami, ce n’est pas un mal de nature humaine ni de nature divine qui t’agite maintenant, ce
qui t’excite a aller vers un sacrilége, mais un certain transport de fureur qui est né en toi a 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

c 1. . . . .. 176
genre d’idée survient, va vers une conjuration religieuse

Ce passage rappelle fortement ce qu’a subi Oreste, et quoi qu’il fut responsable du meurtre de
sa mere, 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 étre purifié et libéré par Apollon. Ce texte montre que 1’on concevait possible de lutter
contre une possession démonique, mais ne constitue pas a proprement parler une preuve
d’exorcisme, dont il est malaisé de prouver la pratique. Il devait 1’€tre pourtant, mais la nature
des documents qui en donnent la confirmation, pour 1’essentiel, n’est pas littéraire. La
littérature donne un apercu des pratiques peut-&tre plus traditionnelles, telles les purifications,

les épodes, les sorts et les enchantements.

10. Lucien de Samosathe

La premiére description d’exorcisme authentique que 1’on posseéde provient de Lucien,
auteur du II°s. ap. J.-C. Cet écrivain prolifique (plus de quatre vingt ceuvres qui lui sont
attribuées) ¢€tait natif de Samosate en Syrie. Grand voyageur, il visita de nombreuses régions :
Rome, Athénes, Egypte... dont il conserva sirement une certaine empreinte qui, d’une fagon
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

' PLATON, Timée, 71 e.

7 PLATON, Lois, 854 b (ma traduction). DETIENNE, M., De la pensée religieuse a 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 I’individu et il faut le
contraindre a sortir par la force d’une épode.
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€crits caractéristiques de la sophistique et méme des ouvrages en vers, ce sont avant tout ses
pieces de fantaisie critique qui nous intéressent. Dans des récits imaginaires, parfois fabuleux,
souvent allégoriques, Lucien imite les genres a la mode durant I’époque romaine et il se
moque allegrement de ses travers. Tout y passe : la philosophie, la rhétorique, les mceurs du
temps, les croyances et, plus pres de notre propos, le goiit immodéré des gens pour
I’irrationnel. Ainsi, méme si Lucien peut paraitre sarcastique et sévere, il reste un représentant
trés fidele de son époque, de ses bizarreries et de son ridicule. Dans ses traités et ses
dialogues, il se fait moraliste et montre a ses contemporains la futilité et la folie qui sont les
leurs. Par exemple, dans 1’opuscule Alexandre ou le faux prophéte, il raconte I’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 extréme crédulité, se laissa abuser (Alexandre était menteur du
moins aux yeux de Lucien...). Autre apercu, d’un genre un peu différent, Sur le deuil
répertorie les pratiques rituelles et funéraires entourant le décés d’un proche. Sur un ton mi-
amusé, mi-agacé, il décortique et tourne en dérision des pratiques anciennes et bien ancrées.
La facon irrévérencieuse qu’a Lucien de disserter sur ces maticres est représentative de son
ton et de son attitude générale'”’. C’est donc dans cette perspective que nous envisageons le
premier cas répertori¢ d’exorcisme grec. Les amis du mensonge met en scéne un prétre
exorciste syrien de Palestine. On pourrait se demander a quel point ce document est judicieux
pour dresser le portrait de 1’exorcisme en Grece puisque le personnage central semble devoir
plus aux cultures orientales et juives qu’a celle des Grecs... Cependant il ne faut pas oublier
que Lucien a une forte tendance sarcastique et il y a fort a parier que I’origine barbare de son
personnage n’est qu’ une touche satirique de plus. Surtout si on considére que I’auteur lui-
méme 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, a travers son personnage lon, I’histoire d’un exorciste syrien renommé
qui avait déja aidé bien des gens tombés a la lumiére de la lune en roulant des yeux et en
ayant I’écume a la bouche (kataminmtovras mpos Ty aelvmy kai Tw odbaruw daaTtoédovTas kal
adpol mumAauévous To oTopwa). Moyennant un fort salaire il les délivrait (amaAraag) et les
ayant remis sur pieds (avieTnat), il les renvoyait sains d’esprit. Il libérait ces possédés de leurs
terreurs et dissipait leurs fantdmes (Tovs daiuovdvras amaAraTToud! TOY dEaTWY OUTW TAPDS

éadovres Ta paoguaTta) en demandant d’abord a 1’esprit mauvais comment et quand il était

"TROMILLY, J. de, Précis de littérature grecque, 4° éd., 1998 (1980), p. 240-244.
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entré dans cet homme, ce a quoi I’esprit répondait en grec ou dans sa propre langue barbare.
Ensuite en 1’adjurant et en le menagant si nécessaire, le Syrien le chassait et puis ’homme
recouvrait alors la santé (o 0€ opkoug émaywy, €l 0¢ u) metabein, kal ameAdy éSelaiver Toy
daiwova). Ion ajoute méme en avoir vu un lui-méme sortir d’un pauvre homme, il était tout

noir et semblable a de la fumée'’®.

Ce texte démontre encore une fois que chez les Anciens il y avait une assimilation
quasi absolue entre 1’épilepsie et la possession. Tout comme ceux qui tombent soudainement,
ceux qui tombent a la lumicre de la lune sont les épileptiques, le rapport entre la lune et le mal
sacré étant incontestable durant 1’ Antiquité. Les termes ceAnvialm (étre épileptique),
oeknviakog (épileptique) ceAnviacpog (épilepsie) en font foi. Les symptomes que rapporte
Lucien : tomber avec les yeux qui se révulsent et I’écume a la bouche, sont bien ceux que les
tragiques ont présentés et qui sont révélateurs d’une emprise divine, aussi bien que d’un acces

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 :
amalaTTw et é§elalvw 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:
I’imposition d’un serment et 1’usage de menaces sont des thématiques dont I’importance dans

les documents subséquents va en augmentant.

La description de Lucien est certes un texte important et elle est représentative des
standards en matiére d’exorcisme. On peut la tenir pour telle puisque deux siecles plus tard,
Jérdme la réutilise dans I’hagiographie du moine et thaumaturge Hilarion de Gaza'”. Le
treiziéme chapitre décrit un exorcisme que le saint aurait accompli sur un soldat possédé

depuis I’enfance par un esprit qui le tourmentait.

178 LUCIEN, Les amis du mensonge, 16.

17 Ma source pour I’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 Jérome hagiographe’’, Memini, Travaux et Documents 3,
1999, p. 127-153. Je ne reproduis pas sa démonstration a 1’effet que Jérome 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 I’empereur
Constance, un Franc a la peau blanche et aux cheveux roux, désira le rencontrer, puisqu’il
était lui-méme 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 1’espoir que celui-
ci le délivrerait. Rendu en ville, il se fit conduire par toute une foule aupres 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 aupres de lui que le
Franc, ses officiers et ses esclaves. Il avait déja compris pourquoi il était venu a lui. Le
serviteur de dieu interrogea immédiatement le démon en langue syriaque, et alors I’homme fut
soulevé de terre (c’est a peine si ses pieds touchaient le sol), il poussa un rugissement
épouvantable et répondit dans la méme langue. Pourtant le garde n’en connaissait pas un mot.
I1 parla un pur syriaque ou il ne manquait pas une gutturale, ni une aspirée et il révéla la
maniére 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 exergait
sur lui par magie. Le moine, insensible aux prétextes qu’invoquait I’esprit, lui ordonna de
sortir au nom du Seigneur Jésus Christ. Aussitot I’homme fut guéri. Dans sa reconnaissance, il
voulu offrir dix livres d’or a Hilarion, mais le moine refusa, lui donna un pain d’orge et

déclara que “’Ceux qui mangent de cette nourriture prennent I’or pour de la boue’’.

Les paralléles avec le texte de Lucien sont nombreux'* et cela donne encore plus de
poids a 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 c6té, dans le texte de Jérome, certains points en particulier ajoutent encore aux

arguments qui ont été tirés des €crits 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 gringaient des dents (BpUywvtar)
durant une crise. Mais ce verbe, Bpuyaouat, est plus souvent encore traduit par “’rugir’’,

comme dans le cas d’Héracles et d’Agavé. Or fremere a aussi le sens de *’gronder, faire

180 Pour la liste compléte 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, 1’esprit qui possede le
garde franc répond a Hilarion en poussant un rugissement épouvantable (immane rugiens)
lorsque celui-ci I’interroge. Il lui répond tout de méme, et pour cela le démon s’exprime dans
un parfait syriaque, la langue qu’Hilarion avait utilisée d’ailleurs, mais que I’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 complétement. La polyglossie et la xénoglossie sont
des traits que de nombreuses cultures reconnaissent comme symptomatiques de la possession,
elles I’étaient déja a époque ancienne et deviendront encore plus répandues durant le Moyen-
Age. Jusqu’au rituel romain catholique de 1614 qui énonce la connaissance de langues
étrangeres comme une preuve de possession diabolique. Le syriaque est une variante de
I’araméen qui est parlé entre autres a Edesse, un des centres ot se développa le christianisme
oriental, ¢’est donc la langue utilisée par les chrétiens, par opposition a I’araméen qui lui, est
devenu la langue des paiens'®'. Il est intéressant que Lucien aussi ait prété ce dialecte a son
prétre exorciste et qu’il le fit venir de Palestine, comme s’il était un personnage a mi-chemin

entre le paien et le chrétien.

L’emprise démoniaque décrite par Jérome reléve assurément d’un systéme de
croyance dont la dominante est chrétienne, cependant il y a un point dans ce texte qui ne
saurait étre considéré comme tel et qui reléve clairement des pratiques magiques paiennes. Au
moment ou 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 exerces sur les démons (necessitates magicarum artium) sont choses courantes.
Or, le fait de commander a une puissance infernale et de I’obliger est une pratique propre a la
magie, il n’y a rien de chrétien dans cet usage. Les paiens 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 plutdt a la possession spontanée.

Il est certain que la biographie qu’a écrite Jérome n’est qu’une invention littéraire, un
r12 .. CTEEN , - 182 .
élément de “’roman religieux’’ réalisé a des fins édifiantes'®”. Cependant il permet de donner

une perspective au texte de Lucien qu’autrement nous n’aurions peut-étre pas eu et il

'8P BOGLIONI, Memini, Travaux et Documents 3, 1999, p. 134, 139 et 146, note 44.
182p, BOGLIONI, Memini, Travaux et Documents 3, 1999, p. 131.
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démontre clairement combien la description de 1’exorcisme contenue dans Les amis du

mensonge est un modele type autant pour les Grecs que pour les chrétiens.

Pour revenir au récit de Lucien, dans la suite de la discussion sur ces phénomenes
étranges, Eucrate, un autre protagoniste, ne voulant pas étre en reste, déclare pour sa part
avoir vu des centaines d’apparitions, certaines de nuit, d’autres de jour. Mais depuis qu’un

. . . . . . 183
certain Arabe lui a donné un anneau fait de bouts de métal provenant de croix

etqu’il lui a
appris différentes incantations, il ne considére plus voir aucune chose anormale'™. Sauf peut-
étre 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 métres
de haut avec les jambes et les cheveux en serpents, le regard d’une Gorgone et flanquée de
chiens gros comme des ¢léphants. Mais par le pouvoir de son anneau qu’il tritura, Hécate
retourna a la terre (quel dommage pour les épileptiques de I’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 I’ Arabe... : heureusement “’on n’arréte pas le

2185
progres’’)

. Et que dire de cette histoire d’une maison hantée par un esprit que le
pythagoricien Arignotus exhuma et renvoya (amAage : un verbe qu’on trouve aussi sur
certaines amulettes) avec une incantation terrible et des sons égyptiens'*®. Ce petit texte nous
donne une belle revue des superstitions qui avaient cours au II°s. ap. J.-C. On y dénote encore
des ¢léments classiques, mais il y a une grande part de remaniements hellénistiques qu’il est

impossible de retracer jusqu’a leurs sources distinctes.

11. Flavius Joséphe

On pourrait aussi mentionner, sans trop en faire de cas puisqu’il est de pure tradition
juive, méme si influencé par les Grecs, le texte de I’auteur Flavius Joséphe du I” s. ap. J.-C.
Dans Les Antiquités juives, il raconte ’anecdote d’un certain Eléazar, possiblement un
Essénien, qui pratiquait des exorcismes en mettant sous le nez des énergumenes (tout juste la

ou passe le pneuma) une bague portant en dessous des racines prescrites par Salomon. Alors

'8 1] est intéressant de noter que la croix est d’abord un instrument de torture : & I’époque de Lucien elle n’avait
pas encore la symbolique identitaire religieuse qu’on lui connait aujourd’hui, pourtant c’est a des fins
apotropaiques qu’elle est recyclée. 11 s’agit en fait du méme mode de pensée qui poussait les Grecs classiques a
utiliser les hommes décédés de mort violente, en tout ou en partie, a des fins divinatoires ou, comme ici,
apotropaiques.

184 LUCIEN, Les amis du mensonge, 17.

185 LUCIEN, Les amis du mensonge, 22-24.

'8 | UCIEN, 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

187 Ces formules, des énpdac, composées par le Roi lui-

incantations de ne plus jamais revenir
méme permettaient de chasser les démons (éxdiwEouar) et de faire en sorte qu’ils ne revinssent
jamais (wg umkeétr' émaveAbetv). L’homme tombait, mais pour persuader 1’assistance qu’il y
avait bien eu démon et conjuration, 1’exorciste lui commandait qu’a sa sortie il fit connaitre sa
présence et qu’il renversat un bassin rempli d’eau. Cette derniére directive, ainsi que le

vocabulaire utilisé pour décrire 1’ensemble de la procédure sont représentatifs des descriptions

plus tardives d’exorcisme.

12. Apollonius de Tyane par Philostrate

Environ de la méme époque, 1’histoire du thaumaturge et philosophe néopythagoricien
Apollonius de Tyane, apporte une réplique intéressante a ce récit puisqu’elle a trait aux
mémes matieres, mais sans le biais judaisant. Il nous est principalement connu par Philostrate
I’ Ancien (celui-la méme qui a décrit la peinture d’Héraclés furieux dans La galerie de
tableaux), Hiéroclés de Nicomédie et Eusebe de Césarée, sans compter quelques autres
chrétiens, tel Jean Chrysostome, qui mentionnent son nom au détour de leurs textes. Né au
tout début de I’ére chrétienne, sa vie couvre le premier siecle. Personnage de haute réputation,
il fut méme comparé au Christ par Hiéroclés dans son manifeste contre les chrétiens : L ’Ami
de la vérité. 11 était un prédicateur connu, des foules se rassemblant pour I’écouter proner un
mode de vie ascétique et communautaire, sans viande, ni sexe, ni vin, ni biens matériels. I
condamnait le luxe et la décadence des mceurs de son temps. Ce fut un grand voyageur : il se
serait rendu jusqu’en Inde, dans la vallée du Gange, ou il se serait li¢ avec des brahmanes,
puis a Babylone, a Ninive, a Chypre, en lonie, en Asie Mineure, en Créte, 8 Rome et en
Ethiopie ou il aurait rencontré les gymnosophistes'®®. Il marchait pieds nus, portait les
cheveux longs, vivant d’aumodnes qu’il redistribuait aussi aux pauvres et dormait dans les
temples. Il fit des miracles et eut méme des disciples (mais aucun d’eux ne poursuivit son

ceuvre apres sa mort). Nous n’avons malheureusement presque rien conservé de ses écrits.

La renommeée du philosophe n’est pas équivoque. A son époque il fut un personnage
important qui sut rallier des foules venues expressément pour I’écouter. De son vivant méme

il était vu comme un sage et certains 1’ont adoré a 1’égal d’un dieu. Seulement la nature exacte

87 FLAVIUS JOSEPHE, Antiquités juives, 8, 43-46.
' De méme, Solon, Platon, Pythagore et méme Aristote passaient pour avoir fait le tour des sages.
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de ses faits et gestes demeure floue. Environ un siécle aprés sa mort, Julia Domna, épouse de
Septime Sévere, commanda au rhéteur Philostrate une biographie du célébre mage. Il est clair
que dans le contexte inspiré, métaphorique et plus ou moins fiable de la seconde sophistique,

% mais il serait exagéré de

les informations que nous livre I’auteur sont d’un crédit incertain'
dire que tout est faux dans cet ouvrage. Certes, Philostrate nous fait plus connaitre le magicien
que le philosophe. Il inclut a coup str de la fiction dans son exposé et il est parfois bien
malaisé de déméler le vrai du romancé. Cependant on ne peut lui attribuer de mérite au point
d’avoir tout inventé, jusqu’a sa réputation de thaumaturge. La Iégende populaire préexistait a
sa biographie, elle était probablement constituée de faits réels et d’embellissements. A travers
ce récit se dégagent les caractéristiques d’un homme peu ordinaire qui a marqué son

. 190
époque .

De tous les prodiges opérés par Apollonius, quatre se rapportent a I’exorcisme. Le
premier passage est tiré du troisiéme livre, au moment ou le philosophe était en Inde chez les
Brahmanes'”'. Alors qu’il discutait avec leur chef, larchas, I’entretien fut interrompu par
I’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 I’emprise démoniaque est
dapovay du verbe dapovam que nous avons vu un peu plus haut et dont le sens est *’étre
possédé, avoir ’esprit égaré’’. Ce démon, amoureux du jeune homme, 1I’empéchait d’avoir ses
occupations normales et I’entrainait dans des endroits déserts. En fait, on peut supposer qu’il
cherchait a I’isoler, a le maintenir loin du monde des hommes et prés de celui des démons'*.
Cette thématique des domaines, le royaume infernal étant distinct et coupé de celui des

humains, est courante sur les amulettes. Les exorcismes mettent I’emphase sur le fait que les

8 ROMILLY, J. de, Précis de littérature grecque, 4° éd., 1998 (1980), p. 237.

0 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.

P! PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 3, 38.

121 es endroits désertiques sont souvent associés aux démons, chez les juifs et les chrétiens, du moins. Du coté
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 stirement eu bien des amours, mais la plupart ont étés malheureux et se sont avérés étre de cuisants
échecs. Pan est un dieu seul dans son domaine, luxuriant certes, mais domaine d’isolement tout de méme. 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 méme, la panolepsie prend des individus isolés qui ne sont plus en mesure de communiquer
efficacement lorsqu’ils sont sous I’emprise du dieu. Les Nymphes elles, enlévent 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 a la solitude et I’isolement eux-mémes. 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 symptome 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, I’enfant ne
reconnaissait plus sa mere. Situation identique a celle d’Héracles 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 a demander 1’aide des sages, un an plus t6t, alors
I’esprit avait paniqué et révélé son identité : il était le fantome d’un homme décédé a la guerre
(donc de mort violente, de 1a, possiblement tourmenté jusque dans le trépas) et dégu de sa
femme qui s’était remariée trois jours plus tard. Notons que c’est aussi un mort qui était

193 .
. Mais les aveux du

responsable du mal d’Anthéia dans le roman de Xénophon d’Ephése
démon malin et menteur, doublés de fausses promesses, n’avaient rien changg a la situation :
son fils était plus furieux que jamais. Et donc elle venait demander I’aide des brahmanes.
Toutefois ce fut d’ Apollonius que vint la guérison. Le jeune homme n’étant pas présent, le
mage remit a la dame une lettre adressée a 1’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 méme, le Syrien du récit que raconte

Lucien menagcait les démons pour les faire fuir.

La seconde anecdote en rapport avec ce théme concerne un événement tout a fait
représentatif de la pensée paienne en matiére de démonologie'. Une épidémie faisant rage a
Ephése, les habitants envoyérent des députés a Apollonius, alors & Smyrne, pour qu’il arréte
ce fléau. Aussitot le mage apparut a Ephése (non pas “’se rendit’’, mais “’apparut’’...) et dit a
la foule de prendre courage : ce méme jour, il viendrait a bout de leur probléme. Il la mena au
théatre. La il pointa un vieux mendiant, piteux, le visage triste, et demanda au peuple de
I’entourer et d’amasser des pierres pour lapider cet ennemi des dieux. Les gens, d’abord
étonnés, n’oserent pas. Mais Apollonius insista et quelques uns se mirent a lui lancer des
projectiles. Alors le vieil homme montra des yeux pleins de feu et les Ephésiens comprirent
qu’il était réellement un démon. Il était le responsable de la maladie qui décimait leur ville, il

¢tait une peste personnifiée et donc ils s’exécuterent tant et si bien qu’ils I’enterrérent sous

19 XENOPHON D’EPHESE, Les Ephésiaques, 5,7,7-9.
14 PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 4, 10.
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une montagne de pierres. Quelques instants apres, le mage ordonna de retirer les roches pour
jeter un regard & leur victime. A la grande surprise de tous, ce n’était plus un homme, mais un
énorme chien de la taille d’un gros lion et ayant I’écume a la bouche comme les enragés. La
maladie fut enrayée. La ou le mauvais génie fut lapidé, on éleva la statue d’Héracles
apotropaique. Cet épisode est d’un grand intérét dans I’étude de I’exorcisme parce qu’il
permet de montrer que pour les Grecs, il y avait un lien intrinséque entre maladie et démons.
Les affections résultaient de 1’attaque d’un esprit malin et pour en venir a bout il fallait
combattre son démon. Cette association se voit beaucoup sur les phylactéres, ceux contre la
fievre et ceux contre 1’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.

Troisiémement, un incident survenu a Athénes méme confirme encore 1’adresse
d’ Apollonius face aux démons'”. Le philosophe pronongait un discours aux habitants sur la
manicre de faire les libations, et était alors présent un jeune homme de Corcyre a I’allure si
molle et si efféminée qu’il en était le sujet de chansons paillardes. Son comportement était
étrange, il avait I’habitude de rire et pleurer sans raison, parler seul ou chanter lorsque I’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 a son auditoire qu’il ne
faut pas boire les boissons réservées aux dieux, et qu’il faut les verser du coté de 1’anse, le
jeune homme se mit a rire bruyamment. Apollonius le dévisagea et lui déclara qu’il n’était
pas responsable de ses actes, que ¢’était un démon qui le possédait sans qu’il ne le sache qui
¢tait la cause de ces impulsions. Et il continua de le fixer. Plus il le regardait et plus I’esprit
poussait des cris de fureur et de peur, comme s’il était briilé et torturé, il jurait de se tenir loin
du Corcyréen et de ne plus jamais investir aucun humain. Mais Apollonius ne lachait pas
prise, il lui parlait avec colére, lui ordonnait de donner une preuve de son départ, ce a quoi le
démon, vaincu, répondit qu’il ferait tomber une statue toute proche. Immédiatement, le
monument se mit a bouger, puis tomba. Alors la foule, admirative, explosa en

applaudissement.

Retenons d’abord la peur de 1’esprit malin : la crainte qu’il provoque est I’arme de

I’exorciste. Effrayer un démon est un moyen de le faire fuir et c’est une thématique que nous

15 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 paiennes. Et enfin le démon dut donner
un signe montrant qu’il était bien sorti, ce qui rappelle la méthode de 1’Essénien Eléazar 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 apres 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 Héracles et Agavé a leur réveil ?

Et enfin, le dernier épisode ayant quelque pertinence a ce propos ne traite pas
directement d’exorcisme, cependant plusieurs des motifs qui en sont caractéristiques s’y
trouvent dépeints'*®. Pendant qu’il était & Tarse en Cilicie, Apollonius se rendit chez les
parents d’un adolescent malade. Trente jours plus tot ce dernier avait été mordu par un chien
enragé et depuis il se comportait comme 1’un d’eux. Non seulement il ne reconnaissait plus
les siens, mais il aboyait, hurlait et marchait a quatre pattes. Voyant cela, le mage demanda
qu’on lui apporte la béte responsable de son état. Malheureusement personne ne savait de quoi
elle avait ’air et encore moins ou elle pouvait étre. Loin d’étre dépité, Apollonius se mit a
réfléchir un moment. Ensuite il put donner la description du chien et I’endroit ou il était. Se
tenant sur la rive du Cydnus, il mourait de soif, incapable de boire parce que 1’eau lui faisait
horreur. On lui amena I’animal tout plaintif et piteux. Apollonius le fit asseoir pres de lui et du
jeune homme et il déclara a tous que 1’ame de T¢lephe, le fils d’Héraclés, était dans
I’adolescent. Alors il fit Iécher la plaie du jeune homme par le chien qui ’avait lui-méme
causée, et aussitot celui-ci recouvra ses sens, il reconnut les siens et fut guéri. N’oubliant pas

la pauvre béte, on la jeta dans le fleuve car 1’eau est, dit-on, le remede contre la rage.

Dans ce passage, I’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 plutdt que ce soit par
lui que I’ame d’un héros mort puisse passer dans un humain et qu’il puisse de méme, guérir ce
dont il fut la cause. D’ailleurs les agissements de 1’adolescent ne sont pas symptomatiques
d’une infection rabique, mais ils sont simplement ceux d’un chien. Ce qui rappelle plutot le

passage de La maladie sacrée dans lequel les actions des malades sont rapprochées de celles

1% PHILOSTRATE, Vie d’Apollonius de Tyane, 6, 43.



85

d’un animal et ensuite de la divinité qu’ils évoquent. Si I’hydrophobie est un signe clinique de
la fin de 1’évolution de la rage, elle est aussi une des particularités des démons. Ce qui serait
plus juste ici : I’eau peut assurément faire sortir un esprit, qui sait, peut-étre méme 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 Gréce ancienne la possession
¢tait un fait établi. Que ce soit par Arés, Aphrodite, Dionysos, Pan ou les Muses. Nous
pouvons sans aucun doute rejeter 1’idée d’une influence orientale, essentiellement juive et
chrétienne, sur les mentalités grecques et romaines de la fin de 1’époque hellénistique, comme
on a tendance a le dire et le répéter. Sans doute nos sources grecques sont-elles dispersées,
mais cela ne signifie pas qu’on puisse faire jouer ’argument du silence, et arguer que le fait
n’a que peu existé puisqu’on en retrouve que peu de traces. A ce compte-1a, bien des faits
antiques devraient €tre revus et niés. La magie elle-méme est quasi inexistante dans les textes
littéraires classiques, mais quelques passages de Platon, les seuls en fait, sont 1a pour affirmer
qu’elle était pratiquée a grande échelle. Il est essentiel de comprendre que la tragédie a
conservé des pans importants de cette mentalité, ce qui suffit a défendre avec vigueur I’idée

que la possession faisait bien partie des réalités grecques.

Quant a I’exorcisme, il est possible, probable méme, d’apres les deux passages des
Lois mentionnés, mais il est encore moins présent dans les témoignages que la possession

elle-méme et reste encore a démontrer.

Finalement j’avoue qu’il est un pan de cette question que j’ai choisi de ne pas
aborder : la possession mantique. Méme si la piste est intéressante, je crois qu’il s’agit d’un
phénomene complexe et parallele a celui abordé¢ ici, la mania divinatoire mérite une étude en
soi pour étre bien comprise : elle procéde 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, aprés avoir délivré le
message. Il s’agit bien d’un pneuma envahissant qui “’chasse’’ I’ame de la personne
réceptrice, on la “’déconnecte’’ le temps d’une prophétie. Mais €tre ainsi possédé¢ est une
bénédiction, que certains recherchent activement, et qui livre accés, pour les autres hommes

au monde de la vérité. Personne ne songerait un instant a exorciser la Pythie. Il en va de
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méme pour les réves, dont on sait que, parfois, ils étaient congus comme des divinités qui

entraient dans I’esprit du dormeur. Mais tout ceci nous écarterait de notre sujet en propre'”’.

197 KOTANSKY, R., dans “’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 249, note 13, fait lui aussi cette remarque que
I’inspiration mantique ne reléve pas du méme type de phénomeéne que la possession démoniaque. D’ailleurs il

accepte I’existence de la premiére chez les Grecs de 1’époque classique, mais conteste la seconde. Quoi que je ne
puisse étre d’accord avec lui quant a sa réfutation de la possession, je souligne quand méme la dissociation qu’il

marque entre les deux phénomenes.
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DEUXIEME PARTIE :

LE MATERIEL ARCHEOLOGIQUE, PAPYROLOGIQUE ET EPIGRAPHIQUE
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Les cas de possession abondent dans 1’histoire des religions, ¢’est un phénomeéne de
nature constante, universel ou presque, et il existe une étonnante similarité dans les faits,
indépendamment des époques et des cultures'*®. Ainsi, en Gréce, comme on I’a vu, cette
notion était déja bien présente avant la période hellénistique — date ou la magie comme la
culture en général s’éveille aux influences extérieures. Notons toutefois que, a partir de ce
moment, les influences s’exercent dans les deux sens, ouest-est et est-ouest. Des éléments
étrangers commencent a s’infiltrer dans les conceptions religieuses helléniques et les
phénomeénes de la possession et de I’exorcisme (posons 1’existence de celui-ci dans la
croyance grecque comme a priori) ne font pas exception. Ce phénomeéne d’ouverture

s’accentue encore au début de la période impériale'”’

et en bout de ligne les pratiques
magiques, reflet de la religion, méleront 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 maticre, 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 paiennes sous le régne de certains empereurs. Les Actes des Apotres

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 a la magie apportaient leurs livres et les

briilaient en présence de tous. On en estima la valeur : cela faisait cinquante milles piéces d’argent’ 200 Ainsi
une grande partie des témoignages sur la possession et I’exorcisme dans sa forme ancienne,
laquelle était mélée a un bagage plus récent dans les recueils de magie, partit peu a peu en
fumée dés le I” s. ap. J.-C., une perte qui s’accéléra par la suite corrélativement a la monté
d’un christianisme de plus en plus triomphant. Toutefois quelques preuves ont subsisté. A la
fin de I’ Antiquité, des lettrés ont collationné les formules existantes et en ont composé des
compilations tenues secrétes. Ce sont celles-ci que nous livrent les sables d’Egypte,
auxquelles s’ajoutent de nombreux fragments plus ou moins complets de papyri qui étaient
portés comme phylacteres. Ces découvertes forment aujourd’hui un corpus artificiel qu’on
nomme Papyri Grecs Magiques et il est a considérer sur un pied d’égalité avec les amulettes,

puisqu’il s’agit de documents du méme 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.

19 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.

2 fetes 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 phylacteres se rapportant a I’exorcisme dans ce texte. Ce sont donc ces témoignages qui

compléteront le schéma que nous esquissons sur la mentalité grecque en ces matieres.

L’image qu’on arrive a tracer, relativement a la tradition grecque, est en conséquence
floue et biaisée, celle de I’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 I’historien de I’isoler autant que possible. On peut méme croire que 1’apport du
Proche—Orient a été exagére, et que les Hébreux ont avant tout été des intermédiaires plutdt
que des inspirateurs directs. Du reste, ils furent, aprés Alexandre, soumis a une rude influence

hellénique alexandrine, un phénomene qu’on a tort de minimiser.

Notre deuxieme étape, celle qui sera I’objet de ce chapitre, consiste a traiter tout a 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 étre
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 analogique®'. Ensuite, dans cette optique, les principales caractéristiques
des conjurations dont on dispose seront analysées. En effet, si on se borne a prendre en
compte uniquement les pieces qui sont de descendance hellénique sre, 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 &tre tirées d’amulettes étrangeres mais de méme
époque, et c’est en ce sens que 1’analogie permet de dégager des faits qui autrement
pourraient passer inapergus. C’est pourquoi le matériel analysé ici peut sembler disparate.
Toutefois, chacun des charmes traités apporte sa piéce au casse-téte que nous essayons de

reconstituer.

En outre, en mettant cote-a-cote des sources plus tardives et d’autres purement

grecques, la 1égitimité de ces derniéres s’en trouverait renforcée, puisqu’on y distinguera des

21 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, LR.M. STRACHAN (trad.), Londres, 1910, 261, note 2.
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¢léments qui sont aussi ceux des manifestations étrangeres. Et on pourrait maintenir qu’il
s’agit tout de méme d’un matériel de provenance grecque, sans avoir a y trouver d’influx
extérieur, parce qu’il est plausible que les mémes 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 a plus d’une
reprise. Mais surtout, si deux sociétés présentent les mémes effets, on peut les attribuer aux

mémes causes : il en va de la sorte pour les divers aspects des rituels de délivrance.

Avant donc de faire I’inventaire des caractéristiques inhérentes aux amulettes contre la
possession, il convient de s’arréter d’abord sur deux textes : une tablette provenant de
Phalasarna en Créte, qui date du IV® ou III° s. av. J.-C. et une formule comprise dans les
PGM, datée du I” 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 €tre trés
pénétrés d’influences étrangeres. Puis, une bréve analyse des passages des Cyranides sur ces
mémes maticres sera esquissée. Ensuite les traits spécifiques a I’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 I’écart temporel important entre les preuves tirées de la littérature et celles du
matériel archéologique, épigraphique et papyrologique. Néanmoins, ce sont 1a les seules
attestations qui nous sont parvenues et il faut, malgré ce hiatus, en tirer le meilleur parti
possible pour réussir & comprendre la conception qu’avaient les Grecs de 1’époque classique

de la possession et, point plus délicat encore, de 1’exorcisme.

Cependant, pour bien cerner ce dont il est question, il est essentiel de définir le terme
exorcisme, d’une facon générale, sans traiter d’une culture en particulier, mais dans les
grandes lignes, de fagon a avoir une idée de ce que I’on recherchera dans le matériel grec au
cours de I’analyse qui suivra. Au sens premier, si on tient compte du fait que le mot comprend
les composantes opkilw et €5, on peut affirmer qu’il s’agit d’un rituel ot un démon se voit
conjuré de sortir d’un corps. Celui-ci peut étre responsable de différentes affections, maladies,
agissements (...), mais il est clair qu’il est a I’intérieur de la personne possédée puisqu’on

cherche a le faire aller “’hors de’’.
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Il existe certes de nombreuses variantes, mais le processus implique presque toujours,
au cceur de I’action, un rite verbal. L’épode, qui peut tout aussi bien servir a agir en mal sur
un individu, le rendre fou ou malade, peut de méme le guérir. C’est le principe qui était a 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 a, ultimement, quitter le corps de I’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 1’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 apparaitre dans les charmes a partir du I*s. ap. J.C. Du reste, certaines expressions
dans les formules en langue grecque, plus courantes, sont considérées comme
particuliérement efficaces : bien évidemment, il y a le verbe é€opkilw (je [t’lexorcise, je [te]
conjure de); presque sur le méme plan on retrouve éeAfeiv (sortir); dedyw qui est a peu pres
toujours utilisé a I’impératif : dedye (fuis), et qui représente une formule en soi; anaiaoy
(“’délivre’’), autre impératif; et enfin les verbes signifiant “’chasser’’ soit diwkw et éAatvw,
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 & maintes cultures**>.

Ensuite, il est des motifs précis qu’on reconnait fréquemment d’une conjuration a
I’autre. Un des plus fréquents consiste, dans I’invocation, a présenter le démon en termes
animaux et a 1’assimiler a I’un d’eux. Il est donc vu comme une béte terrible qu’il faut
chasser. Cette conception explique aussi qu’il puisse forcer un homme a rugir tel un lion,
mugir comme un taureau ou aboyer comme un chien par exemplezm, On tente é¢galement de
lui faire peur pour qu’il fuit, que ce soit par des menaces, par 1’invocation d’un dieu puissant

ou par I’évocation de 1’eau (les démons sont souvent hydrophobes), ou toute autre matiére

221 ’analyse des amulettes le confirmera de fagon plus détaillée, mais ce sont probablement des termes parmi les
plus communs en ce qui concerne I’exorcisme de langue grecque. Que ce soit sur les textes de culture grecque
(la tablette de Phalasarna porte les verbes debyw et éAaivw; le chant de Philinna, dedyw), ou juive (a titre
d’exemple : le Livre de Tobie comporte dedyw; le charme de Pibechis, PGM 1V 3007-3086, qui est relativement
tardif et d’influence juive, a é5eAbeiy, doxilw) et méme chrétienne (PGM 12, un exorcisme chrétien avec influence
juive comporte goxiw lui aussi), ces mots reviennent constamment. De plus, dans un texte aussi syncrétique que
peut I’étre les Cyranides, on les retrouve tous. C’est donc dire que la postérité de ces formules fut grande et bien
établie.

23 Les exemples les plus explicites de ces comportements animaux se trouvent dans HIPPOCRATE, La maladie
sacree, 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 €tre 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 a I’autre sans qu’il n’y ait aucun autre emprunt : ainsi les noms de lao 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 a penser qu’il y a une forte
empreinte juive, mais ce n’est pas toujours le cas), Hélios, Abrasax et Adamastos. Zeus et
Héracles ont pour leur part, des attributs qui les font plutdt rencontrer sur des amulettes

apotropaiques, mais la limite entre ces deux types est parfois mouvante, pour dire le moins...

Plus I’exorcisme progresse, plus le mage intensifie son attaque : en plus de faire partir
I’intrus, on veut aussi de lui faire avouer sa nature et son nom. Le pouvoir des mots dans
I’ Antiquité est au-dela de notre compréhension moderne. Détenir le nom d’une entité c’est
avoir un empire sur elle, parce qu’agir sur son nom équivaut a agir sur I’entité méme. Il est
par ailleurs courant de voir les exorcistes tester 1’esprit malin, soit en tentant de le piéger par
I’une ou I’autre question ambigué, soit en lui demandant de faire des prodiges, et de la sorte,
confirmer que le malade était réellement sous I’emprise du mal, en méme temps que de
manifester la force et I’efficacité du mage. Dans le rituel catholique romain le prétre utilise un
certain nombre d’accessoires tels la croix, I’eau bénite, divers objets sacrés : de la méme
manicre 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-mémes d’y recourir.

Un “’exorcisme’’, ou un rituel a connotation cathartique mais ayant des traits
semblables a ce qui est décrit ici n’est pas nécessairement destiné a un individu. Il peut aussi
concerner une ville entiere. Ce sont généralement des cas de pestilences qui motivent une

. .. 204
mesure aussi extraordinaire 0 .

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, arrétons nous sur ce qui est vraisemblablement la source la plus
ancienne et stirement la plus traditionnellement grecque de tout notre registre de documents a
ce chapitre. Le Musée National d’Athénes conserve une tablette de plomb du IV ou III° s. av.
J.-C. qui viendrait de Phalasarna, en Créte. 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 hexametres : le métre grec par excellence, alors, avec la date, ce

point renforce encore la thése de I’inspiration locale.

Le matériau utilisé est surprenant : c’est la seule inscription sur plomb connue en
provenance de cette région®”’. Comme on le sait, le choix de cette matiére n’est pas gratuit car
elle est généralement associée au monde infernal ou, en tous les cas, pour les usages
impliquant un contact avec 1’autre monde. C’est ce dont on se sert pour porter les defixiones et
pour certains oracles, comme a Dodone. Les deux seules autres tablettes de ce méme métal
affichant un texte clairement exorcistique sont une lame chrétienne du VI® s. ap. J.-C.
provenant de Trau (Tragutum), et une adjuration contre la tumeur maligne d’Amorgos du II1°
s. ap. J.-C.2%. Cette derniére toutefois n’a que trés peu de points en commun avec la lamelle
dont il est question ici, si ce n’est la représentation thériomorphe du mal a écarter, mais il n’y
a pas lieu pour autant de les rapprocher : au moins six siécles les séparent et ce n’est pas la

plus importante de leurs différences™”.

295 JORDAN, D.R., “’The Inscribed Lead Tablet from Phalasarna’’, ZPE 94, 1992, p- 191.

2% HOMOLLE, Th., ’Inscriptions d’Amorgos’’, BCH 25, 1901, p. 430-456. J’ajoute au surplus, une remarque
personnelle : en fait il ne parait pas y avoir de consensus sur le support a utiliser pour cette classe de charmes.
Sur les cinquante-trois documents listés et qui sont hors de tout doute des amulettes destinées a 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, méme 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 matieére semble n’avoir que peu d’importance : le mage peut
utiliser a son choix de I’or, de I’argent, de 1’étain ou du papyrus. Ces chiffres, méme 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 méme le
mérite de montrer que le plomb n’est pas la matiére qui sera la plus prisée par la suite pour les exorcismes. Je
veux aussi porter a 1’attention du lecteur une autre tablette en plomb provenant de Sélinonte en Sicile qui n’était
probablement pas destinée a étre portée par un humain : il devait plutot 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 intérét vient de
ce qu’elle est le plus grand texte sur plomb connu et qu’elle date de 461 av.J.-C. ou peu aprés. Voir a ce propos
JAMESON, M.H., JORDAN, D.R. et KOTANSKY, R.D., 4 Lex Sacra from Selinous, Durham, 1993, (Greek,
Roman and Byzantine Monographs, 11).

27 La tablette de Phalasarna est une des rares qui ne soit pas pénétrée d’influences extérieures, il est dés 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 a I’esprit que la théorie communément admise présentement affirme que

I’exorcisme est un concept d’origine juive et proche-orientale qui fut introduit en Gréce a une

date relativement tardive. Ce ne serait pas avant le I* et méme le 1I° s. ap. J.-C. que le principe

fut bien implanté et développé dans le systéme de croyances greques. Dans ce contexte donc,

la tablette de Phalasarna n’est assurément pas per¢gue comme un exorcisme en bonne et due

forme, mais plutét comme une incantation destinée a 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, méme 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 I’étude du

développement et de 1’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.

A

B

C

J

K

L

M

"Ayyediov (?) ava Tafoo-out]®voe KeEled®
Je donne ’ordre [...]
[pe]oy[eue]v [u]etépav oikwv [vv]wv [a]n[o--].
de fuir loin de nos maisons [...].
*Zavo T dhelikaxov kol ‘Hpoxhéa mrodinopbov,
Jen appelle a Zeus détourneur du mal, a Héracles le saccageur de ville,
Tatpov kodéw kai Niknv kot "Andlo[va].
a Iatros, a Nik¢ et a Apollon.
Saiof éyw & éhkel e tpayoc ITYEYTYAITATAAIS (pas de contexte intelligible)
Enapoc, émopog, Emapog, Pei[y’,] Guo esdye, “Avkavo:
Epaphos, Epaphos, Epaphos, fuis, fuis aussi louve :
Pedye, KOOV Gua 6<0,> kai [IPOKPOITPOZATE vac. “chvotkoc.
fuis chien, en méme temps toi aussi [IPOKPOITPOZATE vac. qui vit au méme endroit.
LOivopEVOL BAVTMV TPoG SOUAT alTo EKOGTOG.
Qu’étant devenu fous, ils courent chacun vers leur propre domaine.
‘Opxapepn TIOMITA[S2]ETQI kove.
Nous obligeons une paire de chiens a préter serment a Pompaios (?).
Aokt Kotackt {kotackl} Aoty Eviactoy év apuolydt
Aokt kataokt {kataoki} Aaciay Evdagiay au plus profond
[ar]€ aryo Bion €k ko élavvete T[dt 6]vopa Tétpay[og]:
chévre, par la violence, chassez la chévre hors du jardin au nom de Tetrax :
TG0l &’ Gvopo Tpe<-v u-> GVENOMOG GKTH.
ton nom est Trex léger comme le vent, région extréme.
"OMPro[g] o k<a>ta dg o[k]edabdt kot apotitov id

Heureux celui pour qui se répand sur la route 16°*

LX)

I’inscription d’ Amorgos est un exorcisme de type liturgique chrétien ot on invoque des anges et des ceuvres de
Dieu. Il y a donc un monde de différence entre ces documents.
2% 16 : cri d’extase du myste et peut-étre aussi de tout inspiré, de tout possédé.



95

N K[OI|®PEZIAAYTO[vac?] *¥mt poxépov {pakapov} kot apatiey a[2]dav,
KOITTHPEZIAATTO qu’il ait pakapwy { waxaowy } ka1’ duaitoy alday,
O Tpak tétoat Tétoayos
P Aopvope[v]ed vac. *dapacov de kakdg [a]ékovrag avérykalt].
Damnameneus, dompte par la contrainte ceux qui refusent misérablement.
Q o xé ue oivnron ko of koka KOAAOBAAOIXI
Celui qui me ferait du mal et qui me ferait des mauvaises choses KOAAOBAAOIZI
R ignaxémte[pov?] Predednetov yu[ailpag apicavrov Aewképog A[§]ovtog
oVUE, Le0dpaKovtog YAGooaV YEVELOV.
chévre aux ailes d’épervier, au vol de pigeon auicayToy
aux cornes blanches, aux griffes de lion, a la langue et a la barbe de leodrakon.
S "% ne xatoypiot[mt SnAqcstot olte émvikt{wi]
Qu’il ne me blesse pas avec un onguent, ni avec une application,
T ofte noxdi [ol]t énatwyqi, o[iv]top amdvimv. o

ni avec une boisson, ni avec une formule, pilleur de toute chose. a 209

Lignes A et B : La tablette a été pliée de manicre a former un petit carré pouvant étre
portée par un individu. Il est aussi possible qu’elle ait servi a protéger une habitation, une
maisonnée ou méme toute une ville comme peut le laisser entendre la premiere ligne : ’Je
donne I"ordre de fuir loin de nos maisons™>'. On peut également concevoir qu’il est simplement
question d’un ordre général ou on intime a un esprit de quitter le corps d’une personne, et par

la méme occasion, de renter dans son domaine (voir lignes H et L) en délaissant le village.

Lignes C et D : Le texte est difficile a établir, mais il reste clair qu’il s’agit d’une
incantation a fonction apotropaique, si ce n’est curative, voire méme exorcistique :
I’interprétation n’aurait rien de forcé. Les divinités invoquées dans les vers subséquents (Zeus
Alexikakos, Héracles Ptoliporthos, Nike et Apollon) sont des figures qui seront campées dans
des réles de guérison ou de protection sur les phylactéres plus tardifs*''. En ce qui concerne
[atros toutefois, le terrain est plus glissant : en effet, inclus dans 1’énumération de la sorte, il
semble étre tenu pour une divinité, mais communément ce mot ne signifie que ‘’'médecin’’. 1l

pourrait s’agir de I’épiclése d’Apollon : Apollon Iatros, ou latros considéré comme proche

29 e texte suit I’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 1’état de la tablette, mais puisque
Jordan a pu étudier le document par lui-méme 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 étre plutot juste.

219 Cest 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, souléve les deux possibilités, soit
qu’elle ait pu servir a protéger une ville ou qu’elle ait servi a 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 méme auteur, dans ‘’Greek Exorcistic
Amulets’’, 2001, p. 253, ne parle que de ’hypothése que ce soit une amulette portée par une personne.

2! 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 Héracles et p. 215 pour Apollon.
Nikeé quant a elle peut représenter la volonté de triompher des événements ou d’apporter la réussite au charme,
comme sur I’amulette de type nikétikon (amulette servant a procurer la victoire) trouvée a Vigna Codini : cette
derniére demande a Sérapis de donner la victoire a la demande écrite plus bas (JORDAN, D.R., “’The Inscribed
Gold Tablet from the Vigna Codini’’, 4J4 89, 1985, p. 162-167.).
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mais indépendant. Aussi, on sait par Pausanias qu’a Balagrais en Cyrénaique, Asclépios était
appelé ainsi*'2. Iatros serait alors un dieu de la médecine. On pourrait facilement prendre ce
phylactére pour une protection contre la maladie, contre une peste méme, 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 : I’incantation en
appelle a toutes ces divinités dans le but de fournir une force contraignante a I’ordre qui est
donné de fuir a, on peut le supposer, une peste ou un démon quelconque de la maladie. Le
verbe devyeiy revient aussi a la ligne F, deux occurrences a I’impératif cette fois. Il s’agit
d’une des formules les plus typiques, a tenir pour aussi caractéristique de 1’exorcisme que la
commande €é5opkilw, comme il a ét¢ mentionné plus haut. Ceci deviendra de plus en plus
évident avec 1’étude des différentes amulettes. Ce terme apparait dans les charmes de toutes
les cultures qui ont utilisé la langue grecque. Il est trés significatif qu’on le retrouve par deux
fois sur cette tablette, ce n’est pas un hasard et je crois qu’il est déja chargé de toute la valeur
apotropaique qu’on lui attribuera plus tard : le contexte permet de I’affirmer. La commande
est adressée (ligne F) a Epaphos, nommé trois fois>">, 4 une louve et, en méme temps a un

chien.

Epaphos est I’enfant de Zeus et Io : ¢’est pour le moins une dréle de coincidence de
retracer ici le fils de celle qui, changée en génisse et sous I’influence d’un oigtoog, fut rendue
folle et montra des signes évidents de possession®'®. De plus cet enfant fut congu alors que la
jeune fille avait été ravie, quand elle n’était plus elle-méme. Par ailleurs ce nom contient la
racine émo@d-m ’toucher, tater’’, parce qu’il est né d’un effleurement de Zeus. L’étymologie
fantaisiste, mais révélatrice, des Grecs expliquait ce nom par I’effleurement de Zeus dont était
né ’enfant. Deux tragédies d’Eschyle nous le confirment : premi¢rement dans Les suppliantes

le choeur en “’appelle au-dela des mers, pour qu’il [le] protége, le jeune taureau issu de Zeus qui, de son

souffle, le fit naitre de [son] aieule, la génisse qui paissait les fleurs. Le toucher qui lui valu son nom mit une

212 PAUSANIAS, Description de la Greéce, 2, 26, 9.

13 Pourquoi trois fois ? Serait-ce la marque du pluriel ? Les Egyptiens écrivaient ainsi le pluriel : en répétant
trois fois le méme glyphe. Alors dans ce cas Epaphos 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 étre multiplié,
possiblement une maladie. C’est la supposition qui me parait le plus a propos dans ’optique d’un Epaphos
multiple. Hypothése personnelle qui ne se prétend pas plus valable qu’une simple possibilité.

1% Voir plus haut, p. 30.



97

juste fin au temps marqué par le destin : Io engendra Epaphos”zw. Et ensuite un passage du Prométhée
enchainé : “’La, 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 I’a fait naitre, le noir Epaphos”216.
Une hypothése émise par R. Kotansky vaut la peine d’étre mentionnée : si on se fie a cette
généalogie, il est vrai que le role d’Epaphos dans ce contexte n’est pas facile a 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 a une contagion qui se propage par
contact, surtout lorsqu’on prend en compte le substantif érady dont le sens premier est

. . . . , . A ALt 21
“’action de toucher’’, mais qui peut devenir, au figuré “’atteinte, blame, chatiment 7,

Par contre, il est possible que la tablette ne fasse pas du tout référence au fils d’lo,
mais plutot & un autre Epaphos, d’une filiation moins connue : descendant d’Erébe et de Nuit,
il serait le freére de Destin, Vieil Age, Mort, Dissolution, Continence, Sommeil, Réve,
Lysimeles (un épithéte d’ Amour), Epiphron, Porphyrion, Discorde, Misére, Violence
Gratuite, Némésis, Euphrosyne, Amiti¢, Compassion, Styx, les trois Moires et les
Hespérides™'®. Mis a part Lysimeles, Euphrosyne, Amitié et Compassion, rien dans cette
famille ne donne a voir la vie en rose. Je crois qu’un personnage qui est de la méme extraction
que Mort, Misére, Discorde, Violence Gratuite et Vengeance peut certes étre assimilé a un
démon ou a une peste. Mais dans 1’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 étre rapproché de Lykos. Les Bacchantes en délire
sont d’ailleurs appelées *’chiennes rapides de Lyssa’’ par Euripide*”’. D’autre part le lien
qu’on peut établir entre les chiens et Hécate n’est plus & 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 sir,

*15 ESCHYLE, Les suppliantes, 42-48 (trad. MAZON, P., CUF).

21 ESCHYLE, Prométhée enchainé, 848-851 (trad. MAZON, P., CUF). A noter, dans ces deux tirades il est
clairement dit que c’est un toucher de Zeus qui a guéri lo de sa folie : on voit ici une compétence du maitre des
dieux qui n’est pas a 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. lo n’était pas possédée en tant que tel, mais elle en
avait tous les symptomes.

2" KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 253, note 25.

2 HYGIN, préface des Fables.

*'Y EURIPIDE, Les Bacchantes, 978.



98

Lucien est sarcastique dans ce texte, mais il reste un homme de son temps et pour étre entendu
par ses contemporains, il devait suivre les réalités de son époque. La description qu’il fait de
I’épiphanie infernale est peut-&tre 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 a elle, et aux héros morts, qu’on impute les crises quand elles
surviennent accompagnées de craintes nocturnes, de frayeurs, de troubles de 1’esprit, de bonds
hors du lit avec fuite au dehors tels des somnambules pris de folie*®. Selon Plutarque ¢’est

par des pratiques magiques que les superstitieux se protégent de ses assauts®'

. Théophraste
¢galement donne une illustration de la crainte qu’inspiraient les attaques d’Hécate dans Les
caracteres lorsqu’il parle du superstitieux qui purifie réguliérement sa maison prétextant une
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visite de la déesse™ . Et enfin, devant la folie de Phédre dans I’ Hippolyte, le cheeur se

. s o a223
demande si elle n’est pas possédée par, entre autres, Hécate

. Dans les PGM une pricre a
Séléné fait aussi appel a 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 a la face de taureau aimant la solitude, qu’elle a
une téte et des yeux de taureau’? et la voix de chiens (...). Elle a la cheville comme celle
d’une louve et les chiens féroces lui sont chers, donc on I’appelle Hécate. Un peu plus loin
elle est dite souterraine, nocturne, infernale, déesse du sombre, du silence et de I’effrayant.
Elle a son repas parmi les tombeaux. Elle est rapprochée des Moires et des Erinyes : déesses
vengeresses dont le lot les font rapprocher des entités aptes a posséder les hommes. La priere
ajoute que la reine des enfers garde Cerbére lui-méme enchainé, 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 cceurs, mange de la chair, dévore ceux qui sont morts avant leur

225

temps, qui fait résonner le chagrin et répand la folie”””. De la méme manicre, toujours dans les

20 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 11.

2! PLUTARQUE, De la superstition, 166 a.

22 THEOPHRASTE, Caractéres, 16, 7.

2 EURIPIDE, Hippolyte, 141-144.

% Ce qui rappelle Héraclés, Agavé et Ajax qui eux, mugissaient tel des taureaux et exhalaient un prneuma chaud.
Les épileptiques aussi rugissent durant une crise.

225 PGM TV 2785-2890 : Une priére & Séléné pour n’importe quelle formule magique :
(... yukTiBom, Tavodm, dtAnpoeue, Tau-

POKAPTVE, OuLa OE Tot

TAUPWTIOV, Exels TRUAaKWOER dw-

vy, wopdag 0' év Kyualaty

UTOOKETa0UTa AEOYTWY. Whopdo-

Aukoy adupoy éativ, kives dilot

aypiobupor Tolvexa ae kAplova

‘Exatyy, (...)

dpimAave eivodia Te, vepTe-
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PGM, une formule amoureuse d’attraction invoque Hécate, déesse des trois chemins avec ses

fantémes qui respirent le feu””

, a qui furent attribués les routes redoutées et les apres
charmes. Elle I’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 cceur™’. Toutes ces
prérogatives d’ Artémis-Hécate, déesse a lier aux chiens, donnent a 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 protége des actions de celle-ci par des
sacrifices. Nous avons déja 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 a une piece du mimographe Sophron possiblement
intitulée Les femmes déclarant qu’elles font sortir la Déesse ou 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 ici**. Mais, plus prés de notre propos, on pouvait aussi se protéger
d’Hécate et de ses actions par des amulettes : PGM CXIV 1-14, du III° ou IV®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 [---

pla vuyia Te, aidwvaia TKoTIo TE,
novxe Kail daoTAqTI, Tadoig
évi datta éxovaa, NUE, "EpeBog,
Xaog elpU” aU vap duTaAuKTOS
"Avayky, Moipa o' édug, a0 T'
"Eowie, Baoavog, 6AéTIC a0, Aikm av.
KéoBepov év deauotory éxeis,

oAig aU dpakovTwy
Kuavéa, odeomAokaue Kol
Cwvodpakovti® aiwomoTt,
BavaTnyé, dboponyevés, kap-
o10daiTe, capkodaye Kal
awpofope, KATETOKTUTE,
olotpomAavera (...)
226 PGM TV 2728-2729 : mopinvoa péopat’ égovoo. : personnellement, suite a la discussion sur le preuma dans
le chapitre précédent, j’irais jusqu’a dire : ceux dont le pneuma est de feu. Ce qui collerait trés bien pour des
entités démoniaques. Notons que la traduction fantdmes pour pdopot’porte a confusion : en frangais ce mot
renvoie a des humains décédés, alors qu’en grec, méme si ¢’est une des possibilités, pdopa n’implique pas
nécessairement a tout coup 1’idée d’un humain mort.
27 PGM IV 2708-2784 : Charme amoureux d’attraction. On se rappellera que les héros, cote-a-cote avec Hécate,
sont des étres qui peuvent posséder les hommes selon La maladie sacrée , 1, 11.
22 JAMESON, M.H., JORDAN, D.R. et KOTANSKY, R.D., 4 Lex Sacra from Selinous, Durham, 1993, p. 42.
22 DANIEL, R.W., ©’Some ®vhaxtipw’’, ZPE 25, 1977, p. 149.C’est un texte trés endommagé et le nom
d’Hécate est reconstruit, mais en association avec des terreurs nocturnes et I’épilepsie, le nom de la déesse fait
bonne figure et ne semble pas déplacé. Cette amulette est vraiment digne d’intérét : elle ne comporte aucune
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On voit donc qu’en mentionnant des chiens, en relation avec d’autres ¢léments comme la
louve, la tablette de Phalasarna ouvrait la porte a tout un monde de représentations infernales.
Les chiens sont de redoutables créatures démoniaques, acolytes des divinités chthoniennes. A
leur seule évocation, c’est toutes les images qui viennent d’étre citées qui venaient a 1’esprit

d’un Grec.

Une derniere remarque sur cette ligne : on ordonne de fuir aussi a une louve, Avkova,
nom qui évoque le récit d’un daimon a 1’aspect lycanthrope qui harcelait les gens de Témésa
et dont on connait 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 colére, le lapiderent. Ulysse partit, mais le daimon du matelot resta sur
place et se mit a tuer les gens sans répit. Ils voulurent partir, mais la Pythie leur commanda
plutot de fonder un temple pour le fantome malfaisant et de lui remettre leur plus belle jeune
vierge chaque année pour 1’apaiser. La jeune fille revenait le lendemain désormais femme. Le
rite hiérogamique permit aux gens de continuer a habiter leur ville, mais le tribut a payer
devait étre respecté. Jusqu’au jour ou Euthymos de Locres, un champion olympique de
pancrace, arriva a 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 I’opprobre de perdre sa virginité en dehors du
mariage, il combattit le daimon qui se jeta a 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 oui-
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
extrémement effrayante; il était enveloppé d’une peau de loup, I’inscription de la peinture lui donnait le nom de

Lycas”>*". Pausanias vécut au II°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’ou 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 Elien dans les Histoires variées, mais ni I’un ni I’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 plutét commun dans les documents juifs : on y mentionne les démons muets.
29 PAUSANIAS, Description de la Gréce, 6, 7-11 (trad. POUILLOUX, J., CUF).
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[s. ap. J.-C., permet de penser a 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 I1I°s av. J.-C., il donne une base solide a la thése du démon lycanthrope, méme si
malheureusement, ce passage de 1’ouvrage est méme trop fragmentaire pour étre traduit : il se
fait qu’un commentaire antique, la Diégésis, a suppléé a cette lacune et donné les grandes
lignes de ce que mettait en sceéne cette Aetia. On y retrouve le récit du matelot laissé derricre
qui exigea en tribut une jeune fille & marier et un lit annuel. Les habitants devaient lui
apporter leur di et repartir sans regarder en arriere (ce qui est typique d’un contact avec
I’infernal). Selon les informations qui nous restent sur I’affaire de Témésa, le nom du matelot
¢tait Polites et non Lycas. Cependant I’intérét subsiste, méme s’il est impossible de
déterminer a 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 siecle ap. J.-C.,

. . : 231
cette rencontre s’est doublée d’une représentation de loup™ .

Ligne H : La suite de I’ordre adressé & Epaphos, aux chiens et a la louve confirme la
fonction exorcistique attribuée a cette tablette. La formule les somme de retourner dans leur
domaine a eux. Comme on I’a dit, I’établissement de limites territoriales strictes fait partie de
la procédure classique visant a renvoyer les démons d’ou 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,
I’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 trés importante, entre autres dans les adjurations adressées a 1’utérus.

Ligne I : Ce passage est en partie déja analysé parce qu’il fait mention d’une paire de
chiens, animal associé a I’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 réle. En soi, d’ailleurs le verbe opxilm a ce sens de ’faire préter serment, faire

31 pAUSANIAS, Description de la Gréce, 6.7-11; Souda, s.v. Euthymos; ELIEN, 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 a témoin d’un serment, adjurer’’. L’opkog, ‘’serment’’, mais au propre ‘’ce
qui enferme ou contraint’’ est a la base méme de 1’exorcisme. Le verbe opko-wm, lui aussi, sera
trés présent par la suite sur les amulettes, non seulement exorcistiques, mais aussi
prophylactiques, adjuratoires et médicales. Dans 1’amulette de Phalasarna le contexte
entourant la phrase n’est pas clair, mais il implique un Pompa(..)et6i : il est raisonnable de
penser qu’il s’agit du datif de Pompaios, 1’épithéte d’Hermes, celui qui conduit les ames chez

\ \ 232
Hades apres leur mort

. Une telle divinité serait toute indiquée dans cette situation. ’Nous
faisons jurer’’ soit a Pompaios, soit par Pompaios : jurer par les divinités infernales ou par
I’eau du Styx est un motif ancien et commun. La paire de chiens, en tant que représentants
chthoniens, pourrait aussi remplir ce role. Personnellement j’ajouterais que [IOMITA[-
2]ETQI rappelle deux textes qui ont été examinés un peu plus haut : I’amulette PGM CXIV
ligne 11 et le charme d’attraction PGM 1V, ligne 2730. Dans le premier texte nous avons pris
ce mot, en partie reconstitué lui aussi, pour une rencontre de nature démoniaque
(élmmlolunsg peut prendre le sens “’demonic visitation’” ou “’sending of demons upon

»»233) ce qui reste toujours dans la sphére

somebody’’ ou plus généralement, ‘’enchantment
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
émumounn est plutot <’sort jeté, maléfice’” et ¢’est celui qu’on retrouve dans la formule
d’attraction amoureuse ou il est dit qu’a Hécate furent attribués les routes redoutées et les

apres charmes (émumopnn). 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 Aokt Kataokt
Aacuav (...), tandis qu’en E et K il est question de tetpayog (génitif de tetpas ?), en O, Tpag
Tetpag Tetpayog et enfin en P, Aapvapevev. De fait, il s’agit 1a des Ephesia Grammata,
authentiques, méme si plus ou moins retravaillés, ce sont bien les mots mystiques qui auraient
été inscrits sur la statue d’Artémis a Ephése et dont la valeur protectrice est assurée dés le IV®
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 : ackiov katdokiov ME 1é€tpa

dapvapeveng aiotov (ou arota), et elle nous est connue grace a Clément d’ Alexandrie qui

B2 KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 255 propose la reconstruction Pompaios pour ce
terme.
23 DANIEL, R.W., “’Some ®vhaxtipw’’, ZPE 25, 1977, p. 149.
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appuie ses dires sur I’autorité d’Androcydes. Si Clément, premier des Péres de I’Eglise ne
remonte pas plus loin que 200 ap. J.-C., sa source, elle, est antérieure au [*'s. av. J.-C., peut-
étre méme peut-on remonter jusqu’au IVs. av. J.-C. Par la suite Hesychios, au V°s. ap. J.-C.
lui fait écho a ce détail prés qu’il donne une terminaison en —ov plutdt qu’en —a au dernier de
ceux-ci. Tous deux tentent aussi d’attribuer un sens a chacun des termes, reliant acxiov a
I’ombre, kotdoxiov a la lumicre, Al§ a la terre, Tétpa& a I’année, dapvapeveng au soleil et
arolov (ou aiola) a la vérité. Mais les Anciens, comme beaucoup de modernes, se sont laissés
prendre a chercher une signification la ou il n’y en a pas : le jeu n’en vaut pas la chandelle et
ne fera que semer la confusion la ou les choses semblent pourtant si simples : ce sont des
barbara onomata, au méme titre qu’abracadabra. Leur valeur réside d’avantage dans leur
sonorité, lorsque prononcés a voix haute, chantonnés, scandés... ou peut-étre dans une
certaine valeur isopséfique qui désormais nous échappe complétement. Mais c’est tout. Ils
n’ont pas d’étymologie démontrable, tout au plus est-il logique de faire dériver dapvapeveidc
de dapalm “’dompter’’, mais c’est le seul auquel on puisse réellement rattacher une racine
linguistique et ¢’est aussi le seul qui, par ailleurs, sera utilis¢é comme hypostase. Eustathe le
grammairien, Pausanias le lexicographe et Photios le disent tous les trois : ce sont des mots
obscurs et inintelligibles. Fait marquant : a la fin de sa notice sur les Ephesia Grammata
Hesychios spécifie “’cela est sacré et pur’’, formule qui, étrangement, ressemble a la fin de la
formule de Pibechis que nous verrons plus loin et qui est d’influence particulierement
hébraique, mais aussi trés syncrétique. C’est surtout un canon de 1’exorcisme. Celle-ci
s’achéve sur la consigne : ’Garde-toi pur, ce discours est hébraique et préservé parmi des hommes purs’’.
Le mot qu’utilise Hésychios est ayia alors que dans le formulaire des PGM, la formule de

Pibechis emploie kafopdc, mais I’idée est étrangement similaire™”.

Si on ne peut trouver un sens a la formule éphésienne, peut-on espérer au moins en
découvrir I’origine ? Encore une fois il y aura des espoirs décus. Il est douteux que ces mots
magiques soient associé¢s d’une facon 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 étre

une patronne de magie. Le fait méme qu’ils hésitent quant a la localisation exacte de

2% CLEMENT D’ALEXANDRIE, Stromates, 5, 8, 42, 2; HESYCHIOS, s.v. "Eqéowa I'papupota; EUSTHATE,
A propos d’Homere, Od., 19, 247, PAUSANIAS, s.v. ’E@éota I'pappata; PHOTIOS, s.v. ’E@éota I'paupata;
PGM 1V 3007-3086 Le (charme) éprouvé de Pibechis pour ceux possédés par des daimons, lignes 3085-3086.
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I’inscription sur la sculpture, porte a se défier du renseignement qu’ils donnent™”. 11 est fort
possible que, cherchant une étiologie a une formule qui prenait en importance (tout comme ils
lui ont cherché une étymologie), les Grecs anciens 1’aient associée a la tradition de I’ Artémis
éphésienne. Peut-étre simplement parce qu’Ephése étant tout a coté du Proche-Orient,

I’hypothéese gagnait en probabilité.

Toutefois, pour jouer a I’avocat du diable, je tiens a 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 & la magie®®. Certes, dans les deux
formulaires des PGM dont il est question, elle n’a pas un role de premier plan et le papyrus
duquel ils ont été tirés date du IV°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 priére a Séléné fait allusion,
quelques lignes apres avoir spécifié¢ que les démons tremblent de peur devant Artémis-
Perséphone-Séléné, a un sceptre magique que tient la déesse. Sur ce sceptre Chronos aurait
gravé Aapvo, Aopvouévela: Aapocavopa: Aoq,woé‘)oq,ti(x23 7, or ces mots magiques sont

construits sur la base de permutations de dapvapevevg, I'un des Ephesia Grammata.

Malgré ces remarques en faveur d’une ascendance artémisienne ou peut-étre méme
éphésienne, Clément d’ Alexandrie propose une autre possibilité qui semble tres intéressante
¢galement, méme si la profusion d’hypothéses antiques est souvent synonyme de 1’ignorance
de leurs auteurs. Ces termes auraient été inventés par les Dactyles idéens™. Ces dix maitres
des arts du feu, des incantations et des recettes magiques, acolytes de Rhéa Cybele et sujets
aux transes extatiques (comme les Bacchantes) seraient les créateurs parfaits pour les

% (C’est bien de 1a que provient

Grammata, surtout qu’ils sont des habitants de I’Ida en Crete
la tablette de Phalasarna et elle porte une des plus anciennes occurrences des Ephesia
Grammata, coincidence pour le moins intéressante. Enfin, Athénée transmet une information

vitale sur la date des fameux mots magiques : dans les Deipnosophistes, il a conservé un

3 Le scepticisme concernant 1’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.

336 proximité établie, je le rappelle, dans PGM IV 2708-2784 : Another love spell of attraction et PGM TV 2785-
2890 : Prayer to Selene for any spell.

27 PGM IV 2842-2849

28 CLEMENT D’ALEXANDRIE, Stromates, 1, 15,73, 1.

3% Ou possiblement en Phrygie si on se fie 8 DIODORE, 5, 64. 11 leur donne la Créte comme lieu d’origine mais
il mentionne que d’autres historiens les font venir de 1’Ida en Phrygie. PAUSANIAS, Description de la Gréce, 5,
7, 6 et APOLLONIOS de RHODES, 1, 1124 s’accordent avec Diodore en les disant Crétois.



105

fragment du comique Anaxilas qui décrit un drdle de personnage aux mceurs particulieres. 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 piéces de cuir inscrites avec les “’jolies lettres d’Ephése””.
Anaxilas remonte au IV®s. av. J-C. Il est donc clair que les mots magiques dont il est question
ici ne peuvent &tre issus que d’un fond grec, ou en tous les cas, pré-hellénistique. C’est une
supposition trés raisonnable au vu de la date du texte cité par Athénée et de celui de

Phalasarna.

Du méme pas, Anaxilas nous incite a aborder une autre question essentielle : celle de
’utilisation des Grammata. Deux applications sont possibles : ils pouvaient étre soit récités,
soit portés comme amulettes. Dans un cas comme dans I’autre, ils remplissaient un office
apotropaique. Pour étayer la premicre proposition, I’histoire la plus déterminante est stirement
celle de Crésus sur le blicher. Apres avoir perdu la bataille contre les Perses et avoir été
vaincu a Sarde, le roi fut pris vivant et Cyrus décida de le faire briler vif. Au moment ou 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 Solon**’. Pausanias,
Eusthate et Photios ajoutent ce détail que les paroles (ou voyelles : gmvau) que Crésus a dites
contenaient une nature, un sens qui détourne le mal (aAe&ikaxov), 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 I’ Artémision d’Ephése... Mais la

coincidence semble trop parfaite pour étre vraie.

Suidas, dans I’article ’Ale&updppaxa retrace une autre tradition tout aussi pertinente et
dont la source n’est nul autre que Ménandre, poéte comique du IV°®s. av. J-C. Dans la piéce
IMoudiw le pocte écrit que les Ephesia était répétés en tant qu’” Ale&updppaka en tournant
autour des nouveaux marié¢s. Dans le méme ordre d’idée, Diogéne d’Héraclée, un autre

grammairien, donne comme définition pour les lettres éphésiaques : “’elles étaient des formules,

0 SUIDAS, s.v. 'Egéota Ipaupata; HERODOTE, L ’Enguéte, 1, 86. Parallélement au récit qu’en fait Hérodote
on peut asseoir encore un peu plus I’ancienneté de la scéne de Crésus sur le blicher : bien qu’il soit impossible
d’y détecter la trace des lettres éphésiennes, une amphore attique a 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

241
en laurier .

Un dernier témoignage sur la valeur apotropaique conférée a la seule récitation de la
formule éphésiaque apparait a la 5° question des Propos de Table de Plutarque que nous
avons vu un peu plus haut en lien avec les Bacchantes qui rejettent leur téte par en arriere
lorsqu’elles sont prises de délire. On y apprend qu’il faut se garder des plaisirs de la musique
dégénérée et surtout la manicre 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 méme que les mages poussent ceux qui sont possédés (Sarpovifopévouc) a s’énumérer

15242 ;
. Nous avons vu que le terme dapovifopévoug

a eux-mémes et a nommer les Ephesia Grammata
pouvait se référer a la possession. Il s’agit sans conteste du texte le plus clair a propos de ces
lettres qui sont déja présentes, et avec la méme fonction exorcistique, dans 1’inscription
crétoise qui nous occupe, cing siécles auparavant. La pérennité des rites en matiere de magie
ne doit pas étonner, puisque la force de I’incantation tient a 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 a ne pas considérer les sources tardives comme étant ‘’neuves’’, et
cela méme 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 Ephésien
concouraient a la lutte a Olympie et le Milésien ne parvenait pas a lutter. Pour cause, son
adversaire avait autour du talon les lettres éphésiennes. Quand on s’en apercut on lui retira
son niketikon et il fut battu trente fois de suite. Cette anecdote concorde tout a 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 dopdlw) (ligne P), seule personnification de tous les Grammata et qui serait en fait,

21 SUIDAS, s.v. 'Ahe&ipappoka; DIOGENE, s.v. "E@éotwa I'paupota (ma traduction).
2 PLUTARQUE, Propos de Table, 706 ¢ (ma traduction).
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selon Nonnos, le nom d’un des Dactyles idéens**. Qu’il ait pu étre au départ un de ces étres
mythiques, c’est a la limite possible, mais avec le temps, d’aprés ce qu’on peut voir dans les
papyri et les amulettes, il a fini par avoir sa personnalité propre. Sans étre un dieu, il serait a
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 soleil***. On le reconnait sur
plusieurs autres phylacteéres au cours des siécles suivants, dont un servant a conjurer la fievre
pour un certain Amatis : au milieu de nombreux motifs trés représentatifs de 1’exorcisme, telle
la formule é€opkilm og, se trouve notre dompteur. Il est aussi sur une amulette de protection
contre les forces du mal pour une Eugenia. Et enfin, il est trés éloquent qu’il soit présent dans

I’exorcisme par excellence : PGM IV 3007-3086 : le charme de Pibechis™*.

La présence de Damnameneus laisse poindre 1’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, a la base, n’est pas de protéger, ou
de préserver du mal. Défendre, c’est par contre le role 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 a la ligne P et Q : “’dompte (2 I'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 apparait un autre des
Grammata : tétpaé. Ici on cherche a chasser une chévre au nom de Tétragos (génitif de
tétpat ?). A ma connaissance c’est le seul cas ou ce terme est hypostasié**®. Il n’est pourtant
pas abusif de prendre ce nom comme dérivant de la formule éphésienne, méme si cela reste
propre a ce texte. Il est difficile de déterminer le role et la nature de cette entité, mais il y a
tout lieu de croire que sa nature et ses prérogatives €taient comparables a celles de

Damnameneus : tous deux sont des puissances qui servent de conjuration.

3 NONNOS, Dionysiaques, 14, 39.

** Sans compter qu’il peut aussi étre rapproché d’Hades : ce dernier a souvent 1’épithéte adépactog :
indomptable. La méme racine a donné le nom de I’incarnation des Grammata.

5 Amulette pour Amatis: DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol I, 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 1V 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, 2° éd.,
Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 96-97.

46 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 a chasser une chévre avec
violence hors du jardin. Plusieurs points sont particuliers ici : d’abord la chevre. Il n’est plus
nécessaire depuis I’analyse du premier chapitre de La maladie sacrée, de démontrer les
rapports qu’elle peut avoir avec 1’épilepsie et la possession. Mais rien dans la culture grecque
traditionnelle, contrairement a celle des juifs ou des chrétiens, ne permet pour autant
247

d’affirmer qu’elle était percue d’office comme I’incarnation d’un démon™"'. C’était au

contraire un animal inoffensif couramment sacrifié aux Olympiens.

A haute époque, la chévre n’échappe pas cependant a 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 té€te d’un lion, la queue en serpent et une téte de chévre
au milieu du dos. Et c’est de cette derniere que la Chimere -Xipaipa- 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 représentations®*®. D’ailleurs, le terme yipotpo s’utilise aussi bien pour I'une et
I’autre : ’animal et le monstre. En fait, il faut préciser ici que I’ambiguité qu’on pergoit dans
la fagon de considérer la chévre tient a une distinction qui, bien qu’elle ne soit pas nettement
tranchée, fait une grande différence dans I’esprit grec : il y a chévre et chévre. L’animal
domestique (i€, arydg) n’est pas tout a fait porteur de la méme symbolique, méme si parfois
il s’en approche, que la chévre sauvage (i€ ayp1og), celle qui correspondrait d’avantage a ce
qu’on voit dans le texte de Phalasarna et clairement aussi dans La maladie sacrée. La chévre
oscille donc entre deux poéles : sauvage et mauvais par opposition a domestiqué et bon. C’est
sur cette distinction un peu mouvante qu’il faut miser pour comprendre la béte dont il est ici

249

question™”. Or la chevre de la conjuration de Phalasarna prend nettement place dans le

T KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 255 établit pour sa part un rapport avec le démon
hébreux poilu $&'irim et sa paredre, la $€'1rah ainsi que la $&dim 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 chévre n’avait pas dans la tablette de
Phalasarna le méme caractére que chez les Hébreux. De plus, si on dévie du c6té des influences hébraiques et
proche-orientales le sujet devient tres vaste et scabreux.

8 JACQUEMIN, A., s.v. “’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, Zurich, Munich, 1986, donne une bonne idée de
I’ambivalence morphologique relative a la Chimére : elle commence son commentaire sur I’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 Chimére semble non point le lion, quoique le monstre apparaisse d’abord
comme tel, mais la chévre qui lui donne son nom.”” (p. 259). Ces deux assertions ne se contredisent pas, mais
montrent bien la nature double et équivoque de la Chimére.

2 BRULE, P., “’Héraclés a 1’épreuve de la chévre”’, dans, Le bestiaire d ’Héraclés, III° rencontre héracléenne,
Actes du Colloque organisé a I’Université de Liege 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 a 266. Pour les Anciens, il y avait clairement un lien entre la domestication
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mauvais bestiaire de I’imaginaire hellénique, au méme titre que la Chimeére de Bellérophon.

Et donc, il faut dire quelques mots sur cette derni¢re pour bien comprendre la premicre.

L’histoire de Bellérophon et le mythe de la Chimere nous sont parvenus par diverses
sources. D’abord dans la littérature, c¢’est chez Homére qu’on les voit pour la premiére fois.
Au sixieme livre de 1’/liade, alors que Glaucos déclame sa généalogie, il raconte 1’histoire de
son ancétre : faussement accusé par Antée, 1’épouse du roi Proetos de Tirynthe, d’avoir tenté
de s’unir a elle contre sa volonté, le héros fut envoyé en Lycie, porteur d’une tablette scellée
avec un funeste arrét pour lui-méme. N’osant pas tuer un hdte, par peur de représailles
divines, Proetos comptait faire exécuter cette odieuse tache par Iobatés, son beau-pére.
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 dixiéme matin, le roi le questionna et lui demanda
la missive. En prenant connaissance du message, lobates se trouva bien embété puisqu’il ne
pouvait, lui non plus, porter atteinte a un hote sans encourir la colére des dieux. Du coup il lui
commanda de tuer la Chimere, certain d’avoir ainsi trouvé un expédiant efficace qui ne le
compromettait en rien. Bien entendu, Bellérophon triompha de 1’épreuve, ainsi que de toutes
les autres que lui imposa Iobates et a la fin, en reconnaissance de sa valeur, le roi lui donna

pour épouse sa seconde fille.

Voyons la description que donne le pocte de la Chimeére : monstre invincible, lion
devant, serpent derri¢re, chévre au milieu, qui crachait terriblement des torrents de flammes.
Détail supplémentaire, 1’//iade nous apprend aussi qu’elle fut nourrie en Lycie par
Amisodaros pour la ruine des hommes>’. Dans la Théogonie, Hésiode va exactement dans le
méme sens. Il rapporte qu’elle exhalait un feu inextinguible, qu’elle était terrible, grande,
rapide, forte et qu’elle avait trois tétes : une de lion aux yeux brillants, I’autre de chévre
(ywaipng), I’autre de serpent, puissant dragon et puis il ajoute en paralléle les vers d’Homere :
lion devant, dragon par derriére, chévre (y/uaipa) au milieu, exhalant terriblement un souffle
de feu dévorant. De méme, dans le Catalogue des femmes il mentionne qu’elle crachait le
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feu™ . Pindare pour sa part, ne retient dans les Olympiques, que le fait que la Chimere

vomissait des flammes et qu’elle fut tuée par Bellérophon®?. Euripide quant a lui, évoque

et ’amélioration de la nature d’un étre. L’état sauvage est pour sa part associé€ a un caractére mauvais, voir le
mal tout court.

* HOMERE, lliade, 6, 152-206 et 16, 328-329.

21 HESIODE, Théogonie, 319-325 et Catalogue des femmes, fr. 43a 87 MW.

22 PINDARE, Olympiques, 13, 127.
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rapidement ces mémes caractéristiques dans 1’Jon. Lorsque la mére du jeune gardien vint a
Delphes consulter I’oracle, il décrivit aux esclaves qui I’accompagnaient les tableaux qui
ornaient le portique du temple et parmi ceux-ci il en €tait un ou on pouvait voir un homme
monté sur un destrier volant abattant un monstre a trois tétes qui crachait le feu. De méme
dans la piéce perdue Sthénebée, Bellérophon lui méme commentait son exploit et il signalait
qu’en frappant le monstre a la gorge, un trait de feu avait roussi I’aile de Pégase. Par contre
dans I’Electre, alors que 1’auteur détaille la cuirasse d’Achille et la représentation de la
Chimeére qui I’orne, c’est en tant que lionne bondissante, toutes griffes dehors, qu’il la

23 Apollodore

dépeint. Mais encore une fois, le poéte mentionne son aptitude a cracher le feu

rapporte essentiellement la méme histoire qu’Homere et sa description du monstre est

conforme a la tradition : elle avait la partie avant d’un lion, I’arriére d’un serpent et une

troisieme téte, celle d’une chévre au milieu, par laquelle elle soufflait le feu. La Chimere

ravageait la contrée et détruisait les troupeaux, car dans un seul corps elle avait la puissance

de trois bétes. Il est singulier qu’ici I’auteur précise que le feu est craché, non par la béte en

I . ;s \ 254 ..

général, mais spécifiquement par la chévre™". Ce sont donc les principales sources grecques

par lesquelles nous est parvenu le mythe de la Chimére. Par la suite, les auteurs romains ont
: . A g ) - 255 .

repris dans leurs écrits les mémes caractéristiques et n’ajoutent rien de neuf ~°. Mentionnons

que parmi ceux-ci, Ovide souligne lui aussi que c’est par le milieu de son corps, ¢’est donc a

dire la chévre, que la Chimeére crachait le feu.

Notre document le plus ancien reste la digression de I’ //iade. Toutefois, les exégetes
s’entendent généralement sur le fait qu’elle est en réalité un aboutissement, un résumé de
plusieurs po¢mes antérieurs racontant 1’épopée du héros. Le Lai de Bellérophon est déja un
texte syncrétique. Cette histoire a des sources multiples dont le contenu est parfois
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disparate””. En fait, dans I’état actuel des choses, on peut penser que la 1égende se serait

construite sur des emprunts et des transferts répétés d’une rive a I’autre. Toutefois méme si on

> EURIPIDE, lon, 203-204 ; Sthénébée, fr. 665 a Kn ; et Electre, 473-474. La tragédie Sthénébée est ainsi
nommée en référence a I’épouse de Proetos, celle qu’Homeére appelle Antée, mais qu’Hésiode aussi appelle
Sthénébée dans le Catalogue des femmes, {r.129 MW.

>* APOLLODORE, 2, 3, 1.

S HYGIN, fables, 57; LUCRECE, 5, 905; OVIDE, Métamorphoses, 9, 647 et Tristes, 4, 7, 13; SENEQUE,
Meédée, 828.

236 Spécification donnée par SALVIAT, F. et WEILL, N., <’Un plat du VII° siécle a Thasos : Béllérohon et la
Chimére’’, BCH, 84, 1960, p. 376. D’autre part, il ne saurait étre question de s’attaquer ici au probléme de la
genése du mythe de Bellérophon, mais il reste clair que des influences variées ont pénétré 1’histoire du héros.
Méme si ce n’est pas une preuve en soi, les nombreuses variantes de ce récit pourraient indiquer que les sources
qui ont servi a son élaboration étaient diverses et parfois méme incompatibles. Pour une revue des différentes
versions du mythe de Bellérophon, voir GANTZ, T., Mythes de la Grece archaique, D. AUGER et B.
LECLERCQ-NEVEU (trads), Paris, 2004, p. 557-562.
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localise difficilement la patrie du héros (Corinthe, Achaie, Asie ?), le monstre qu’il doit
combattre, lui, est un €lément grec dans cette tradition. Peut-étre I’inspiration de la créature
polymorphe vint-elle de I’Orient : nous ne pouvons ignorer que sur certaines des
représentations hittites nous retrouvons aussi des animaux fabuleux hybrides a corps de lion et
que la Perse achéménide et le Louristan également avaient des représentations de monstres
avec une téte sur le dos, mais la combinaison lion-téte de cheévre-serpent ne se trouve nulle
part ailleurs que dans les sources grecques. Il reste possible qu’elle résulte de modifications
apportées a des modeles préexistants par des artistes a I’époque archaique, mais gardons a
I’esprit que I’incorporation de la chévre en tant qu’animal dangereux provient fort

7 Animal qui du reste, si on la dépouille de sa composante

probablement de la Gréce
mythique et surnaturelle, n’a rien de menagant ou de monstrueux comparativement au lion ou
au serpent. Mais il demeure que cette chevre, toute innocente qu’elle puisse paraitre, avait,
aux yeux d’un Grec, quelque chose qui la faisait considérer comme étant malfaisante et
dangereuse. Essentiellement, ce qui nous intéresse de la Chimeére c’est cette chevre, elle qui,
comme Apollodore le souligne, soufflait des flammes. Cette question est fondamentale : le

monstre crache le feu par laquelle de ses trois entités? A cela nous pouvons répondre en

tenant compte de 1’iconographie.

Les illustrations du combat de Bellérophon contre la Chimere sont nombreuses et elles
apparaissent sur des vases proto-corinthiens dés le début du VII®s. av. J.-C., I’époque des
premiers €pisodes narratifs du mythe. Les pieces les plus anciennes montrent toutes la méme
scéne : le héros monté sur Pégase attaquant le monstre. Etonnamment, seul cet exploit semble
avoir retenu I’attention des peintres, car de sa lutte contre les Amazones et de celle contre les
Solymes, aucune représentation ne nous est parvenue>". La Chimére fut certes son ennemie la
plus redoutable et on peut méme aller jusqu’a dire que, des trois bétes qui la composaient, la
chévre 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
méme le serpent, pourtant a priori plus féroces. Sur un plat de Thasos du VII®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 ou, mais au point ou la puissance

démoniaque de la Chimére est condensée®”’. Par ailleurs le protomé n’a pas I’aspect d’une

27 JACQUEMIN, A., s.v. ’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, p. 256-257.
8 GANTZ, T., Mpythes de la Grece archaique, 2004, p. 561.
9 SALVIAT, F. et WEILL, N., BCH, 84, 1960, p. 381.
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bique a I’air timide : I’artiste a tenté de lui donner un peu de panache et bien qu’il soit
dépourvu de pattes, a I’instar du mod¢le répandu a Corinthe, il est doté d’une crinic¢re hérissée
comme celle qu’on retrouve sur la Chimére d’une aryballe du musée de Boston®®’, celle sur
les antéfixes de I’Héracléion de Thasos et sur celle trouvée a Arezzo en Toscane. Cette
derniére, datant du V°s. av. J.-C., est elle aussi blessée et, si on ne peut voir I’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 1’épinetron du Musée National d’Athénes®®' la chévre est déja morte, affaissée
sur le dos du lion qui rugit en direction de Bellérophon dont la lance semble préte a
poursuivre son impitoyable dessein. D un genre semblable, un fragment d’oenocho¢ attique a
figure rouge du dernier quart du V®s. av. J.-C.***, dépeint la chévre transpercée par un trait
dont la pointe ressort par la gorge. La téte de lion agrippe la lance avec une mine désespérée,
mais il est clair que pour la chévre 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 scéne avec la chevre blessée et le lion tentant de la sauver se retrouve aussi sur
un type monétaire corinthien du IV®s. av. J.-C. dont deux exemplaires nous sont parvenus : un
trihémidrachme de Corinthe et un hémistatére de Leucade®®. Ces quelques exemples
montrent que la chévre était bien ressentie par les artistes grecs comme étant la partie du

monstre la plus menagante. Il est trés rare que ce soit le fauve que vise Bellérophon®®*.

Apollodore a spécifié¢ pourquoi : la chévre 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 a la premiére moitié du VII®s. av. J.-C. On y voit
une Chimeére ailée tenant un cervidé entre ses griffes et dont la téte de chévre, placée au bout
d’une des ailes, crache des flammes*®. De la méme maniére, la chévre a le souffle terrible

sur deux amphores attiques illustrées par le peintre de Bellérophon au VII® ou VI®s av. J.-C. et

20 MFA, inv. 95.10. SCHMITT, M.L., “’Bellerophon and the Chimaera in Archaic Greek Art’, 4J4 70, 1966, p.
342 et 347.

1 Musée archéologique national d’Athénes, 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., “’Tlipnvoog Xiparpa’’, dans, Mélanges
d’archéologie et d’histoire offerts a Charles Picard a I’occasion de son 65° anniversaire, tome premier, Paris,
1949, p. 8-9.

24 SALVIAT, F. et WEILL, N., BCH, 84, 1960, p. 382. Ils mentionnent en note un fragment provenant
d’Athénes, NM 18015, ou ¢’est le lion qui est frappé par la lance.

65 JACQUEMIN, A., s.v. ’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 75, p. 253.
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provenant de Vari*®®. Une autre amphore, de Vulci, en Italie, environ des années 530-510 av.

J.-C. présente une Chimere dont la chévre est portée par un tronc mi-aile, mi-protomé. Les
trois tétes ont la bouche ouverte, mais devant celle du caprin, sont dessinés des traits droits

représentant des flammes®’

. Une amphore apulienne conservée a Karlsruhe et aujourd’hui
perdue avait été décrite par H.-Winnefeld et d’aprés ce qu’il en a dit, de “’I’écume’’ semblait
sortir de la bouche de la chévre®®®. Cette écume est probablement une fagon un peu
particuliere de représenter du feu puisque, de la méme facon, 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 chévre®®. Voila
pour les illustrations de la Chimeére ou la chévre a la faculté de souffler du feu. Il en est
cependant quelques autres ou ce méme pouvoir est attribué a une ou plusieurs des autres
bétes. Sur une cornaline gravée d’une collection viennoise, la Chimeére est décrite en tant

qu’animal a deux tétes qui crache le feu >

. La reproduction ne permet toutefois pas de
contrdler laquelle des bétes a cette faculté. Cependant, méme si nous ne pouvons la porter au
compte des reproductions de chévres au souffle briilant, il reste que cette gemme montre la
Chimére comme un monstre exhalant du feu. Sur un plat de Camiros de la fin du VII®s. av. J.-
C. conservé au Louvre, elle est illustrée avec les trois tétes regardant vers 1’avant et de ses
gueules jaillissent des traits ondulés figurant du feu””'. Sur trois reproductions c’est le lion qui
possede ce pouvoir. D’abord sur une aryballe des environs de 650 av. J.-C. conservée a
Boston>’* la Chimére est illustrée debout, marchant, dans une attitude identique a celle du plat
de Camiros. Seulement, il n’y a qu’a proximité du fauve qu’on peut voir un motif évoquant

des flammes. Une autre aryballe, datant du premier quart du VI®s. av. J.-C. et conservée au

Musée National d’ Athénes, montre aussi une béte semblable avec la téte de lion crachant des

266 SCHMITT, M.L., ’Bellerophon and the Chimaera in Archaic Greek Art’’, 4JA4 70, 1966, p. 343 et 347.

7 KRAUSKOPF, L, s.v. “’Chimaira (in Etruria)’’, dans, LIMC, 3,1, Zurich, Munich, 1986, no. 35, p. 262.

%8 WINNEFELD, H, Beschreibung der Vasensammlung zu Karlsruhe, Karlsruhe, no. 388, p. 103, mentionné par
AMANDRY, P., “’TIvprvoog Xipopa’’, dans, Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts a Charles Picard,
tome premier, Paris, 1949, p. 3.

% JACQUEMIN, A., s.v. ’Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 108, p. 255.

70 gécrite par IMHOOF-BLUMER, F. et KELLER, O., Tier- und Pflanzenbilder auf Miinzen und Gemme des
Klassischen Altertums, Leipzick, 1889, p. 152, no. 1073 et cité par AMANDRY, P., “’ITvprvooc Xipoupa’’, dans,
Mélanges d’archéologie et d histoire offerts a Charles Picard, tome premier, Paris, 1949, p. 3.

2 Louvre A 307. JACQUEMIN, A., s.v. <’ Chimaira®’, dans, LIMC, 3, 1, no. 62, p. 252 et AMANDRY, P.,
“TIYpnvoog Xipapa’’, dans, Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts a Charles Picard, tome premier, Paris,
1949, p. 2.

22 MFA inv. 95.10. SCHMITT, M.L., “’Bellerophon and the Chimaera in Archaic Greek Art’’, 4JA4 70, 1966, p.
342 et 347.
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flammes®". Et enfin, derniére de la liste des représentations de la Chimére ndp nvéovoa, un
relief de bronze étrusque du VI®s. av. J.-C. provenant de Perugia®’* dépeint le monstre assis,
la chévre au bout d’un cou sans pattes dont la forme et la courbure se raprochent d’une aile,
avec ses trois tétes pointant vers 1’avant, gueules ouvertes, et qui crache des flammes par sa

gueule de lion®”

. Au total, sur onze représentations, six montrent que le feu est craché par le
caprin seul, une par la chévre et ses comparses et trois par le lion (avec, en plus, une gemme

sur laquelle il est impossible de déterminer laquelle des trois tétes posséde ce pouvoir).

La chévre possédait donc, dés 1’époque archaique, une nature qui la faisait considérer
comme un animal dangereux, d’un point de vue mythique et symbolique, a tout le moins.
Cette personnalité ambivalente et parfois résolument mauvaise est aussi soulignée par le
mythe de I’égide. Sans donner trop de crédit a I’étymologie populaire qui faisait de aryic, 150G
un mot dérivé de aif, aryag, il reste que dans 1’idée des Anciens, cette arme avait des
caractéristiques caprines. De nature défensive et offensive, elle est traditionnellement décrite
comme une peau de chévre ou un bouclier recouvert d’une peau de chévre. Dans /’Iliade,
lorsqu’il agite son égide aux milles franges d’or, Zeus fait se couvrir de nuages 1’Ida, le mont
est secoué et les Achéens sont mis en déroute au milieu des éclairs. C’est aussi avec 1’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 tréve et atteint Ménélas d’un trait
hypocrite, il se dressera, le grand prince de I’éther, et agitera son égide, il fera périr la ville
scélérate. Ainsi prophétise en pleurant le pasteur d’hommes devant son frére blessé. De
méme, ’égide aux milles franges, agitée fortement par Apollon effraya les Achéens *’®. Dans
un autre contexte, mais avec le méme effet, Athéna déploie au plafond de la grande salle son
¢gide qui tue durant le massacre des prétendants et alors I’épouvante saisit les félons et les fit
s’enfuir tel un troupeau de vaches®”’. Puis, 4 un autre moment et dans un autre ordre d’idée,

, . \ I \ . 2
la déesse insuffle, en la secouant, de la fureur a Héraclés et Iolaos pour qu’ils tuent Cycnos®’.

13 Athénes, Musée National, inv. 17896. JACQUEMIN, A., s.v. <’ Chimaira’’, dans, LIMC, 3, 1, no. 21, p. 250
et AMANDRY, P., “’TItprvoog Xiponpa’, dans, Mélanges d’archéologie et d’histoire offerts a Charles Picard,
tome premier, Paris, 1949, p. 3-4.

" KRAUSKOPF, L, s.v. ’Chimaira (in Etruria)’’, dans, LIMC, 3,1, no. 31, p. 262.

73 Cette liste des témoignages iconographiques de la Chimére nip mvéovoa est d’abord basée sur le travail de P.
Amandry qui la disait compléte, avec ses six éléments, en 1949. Mais pour en assurer ’intégrité je 1’ai complétée
avec I’article sur les représentations de Bellérophon et la Chimére dans 1’art archaique 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.

" HOMERE, lliade, 17, 593-596 ; 4, 164-168 ; 15, 229-230 et 318-322.

2" HOMERE, Odyssée, 22, 297-299.

*’S HESIODE, Bouclier, 343-344.
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En revanche, c’est un office de protection que remplit I’arme quand, aux derniers moments de
la guerre de Troie, Achille traine le cadavre d’Hector derriere son char : Apollon recouvrit de

2 Elle servit de bouclier

I’égide le corps du mort pour préserver sa chair de toute atteinte
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’entrainaient aux exercices
guerriers. Un jour qu’elles s’amusaient de la sorte, Zeus vit Pallas s’apprétant a frapper,
inquiet pour sa fille, il abaissa son égide pour la protéger, ce qui détourna I’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 a son image, le palladion. Ce xoanon qui présida plus tard a la

fondation et I’inexpugnabilité de Troie™™.

Mais malgré la ressemblance phonétique entre le nom de 1’égide et celui de la chevre,
sa nature exacte est confuse et difficile a 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 2!

. Virgile confirme la derniére theése quand il décrit
les Cyclopes travaillant a 1’égide effrayante, I’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, 1a ou se
trouve le torse, la téte 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 a fait avec I’image que présente une coupe attique a figure rouge du peintre Douris datant
de 480-470 av. J.-C. et provenant de Cerveteri*>. 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’a la mort de sa nourrice, la chévre Amalthée, Zeus

lui prit sa peau pour en faire un bouclier afin de se protéger dans la guerre contre les Titans™.

Ici c’est bel et bien d’une peau de cheévre dont il s’agit.

2 HOMERE, lliade, 24, 18-21

20 APOLLODORE, Bibliothéque, 3, 12, 3. Pallas est un géant que vainquit Athéna selon JEAN TZETZES, Sur
Lycophron, 355.

21 HOMERE, lliade, 5, 738-742 ; 2, 446-448 ; 18, 204.

22 Musée du Vatican, inv. 16545. BEAZLEY, I.D., Attic red-figure vase-painters, 2°¢d., Oxford, 1963 (1942).
2 HYGIN, L Astronomie, 2, 13.
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D’un intérét encore plus marqué, Apollodore donne une autre origine a 1’égide.
D’apres 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 trés difficile a vaincre nommé Egide. Cette béte était née
de la terre et elle vomissait des flammes par sa gueule. Elle apparut d’abord en Phrygie et
incendia compleétement la région. Aujourd’hui encore on I’appelle la “’Phrygie bilée’’.
Ensuite ce fut le Taurus, la Phénicie, les foréts du Liban, I’Egypte, la Lybie et finalement les
foréts des monts Cérauniens. Tout comme la Chimeére, elle terrorisait les hommes et détruisait
tout sur son passage. Athéna la tua, puis elle revétit sa peau pour se protéger et pour exhiber

sa juste gloire®®.

Dans une optique plus pragmatique, la chévre reste associée a certaines émanations de
chaleur. Pline nous apprend que beaucoup de remédes sont tirés de cet animal, ce dont il
s’étonne “’car il est réputé n’étre jamais sans fievre’”. De méme il consigne les avis d’Archélaiis qui
croit que les cheévres respirent par les oreilles et qu’elles ont toujours la fievre : de 1a peut-Etre

285
. Varron affirme

la cause de leur haleine plus chaude (ardentior) que celle des brebis
exactement la méme chose : selon lui, lorsqu’il s’agit de faire 1’acquisition d’une chévre, il
faut se méfier et garder a I’esprit qu’aucune personne raisonnable ne peut déclarer les chévres
robustes, peu importe leur naissance ou leur provenance, car ces bétes ne sont jamais sans

286
fiévre

. Florentin, dans les Geoponica confirme cette croyance en allant jusqu’a dire que,

des lors que la chevre est toujours fiévreuse, de par sa nature, quand la fievre tombe, elle
287 . . c .

meurt™ . Et enfin Servius ajoute sa voix a celles des autres en notant dans son commentaire

aux Géorgiques que cet animal n’est jamais sans fivre™.

En plus de leurs affinités avec le feu et le mal, les caprins sont donc étroitement
associés a la maladie, a la fievre et aussi, il faut le rappeler, a I’épilepsie. Nous avons vu,
avec I’analyse de La maladie sacrée, le role qu’elle peut avoir dans 1’apparition des crises et
des symptomes. Non seulement la cheévre 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 chévre. Pourtant Pline, dans la série de traitements

2 DIODORE de SICILE, Bibliothéque historique, 3, 70, 1-5.

285 PLINE, Histoire naturelle, 28, 42 (trad. ERNOUT, A., CUF) et 8, 76.
286 VARRON, De [ ‘agriculture, 2, 3, 5.

287 Geoponica, 18, 9.

8 SERVIUS, Commentaire aux Géorgiques de Virgile, 3, 380.
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qu’il rapporte avoir cours a son €poque, mentionne le fait qu’on donnait & manger aux gens
atteint de la maladie, de la viande de chévre rotie sur le bucher d’un homme et des décoctions
de suif de chevre et de fiel de taureau. Cependant, il note aussi que 1’odeur de corne de chévre
brilée (tout comme celle du cerf) était un déclencheur de crises®. Que les auteurs anciens
s’accordent ou non sur le fait qu’il faille manger ou éviter la viande de chévre importe peu. Ce

qui compte c’est qu’elle est associée, d’une fagon ou d’une autre a I’épilepsie.

Il est également possible de la mettre en relation, de fagon un peu lache il faut
I’avouer, avec la folie. Les filles de Proetos avaient été frappées de démence par Lyssa, on
s’en souvient, sur I’ordre d’Héra. A ce propos, Pline raconte qu’elle en furent guéries, non
parce que leur pere supplia la chaste Artémis d’apaiser le courroux d’Héra, mais parce qu’un
berger leur donna a boire du lait de ses chévres aprés qu’elles eurent mangé du mélampodion,

290 Cela les fit revenir a la raison.

une espece d’hellébore, une herbe utilisée contre la folie
Bref, revenant au texte de Phalasarna apres cette bien longue parenthése sur la nature

caprine, nous pouvons donc affirmer avec certitude que la chévre entretenait des liens avec la
maladie qui sont tres étroits. Il est plausible que sa position dans le texte présent soit celle
d’une affection. Et comme la frontiére qui sépare la maladie de I’emprise démoniaque n’est
pas bien grande, j’estime qu’elle est aisément franchie par les chiens, la louve et la chévre.
Quelle que soit I’interprétation qu’on fasse de cette dernicre, il demeure 1égitime 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 réguliérement menacés, intimidés,
bafoués : il faut les chasser, et toute procédure visant a les tenir en respect est acceptable.

C’est le méme principe que celui qu’on percevait déja a la ligne H : faire fuir par la folie.

Le verbe éhavvm, chasser, est un autre terme standard. On le retrace ici tout comme il
est présent, au milieu d’autres motifs types de I’exorcisme, dans le texte de Lucien, Les amis

du mensonge. On y dit que I’exorciste utilise des serments et des menaces pour chasser le

289 PLINE, Histoire naturelle, 28, 10.
20 PLINE, Histoire naturelle, 19, 21.
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r 291
démon

. Tout cela ne peut que donner plus de poids a I’hypothéese selon laquelle la tablette
de Phalasarna comporte un texte exorcistique. Ce verbe, donc, est ici utilisé dans le méme
charme que le verbe @elye, et -simple remarque- il n’y a qu’une seule autre amulette (2 ma
connaissance) qui utilise les deux ordres conjointement : une amulette chrétienne contre la
fievre pour une certaine Kalé, qui date du V©s. ap. J.-C.*2. $’il ne s’agit pas d’un hasard
fortuit, voila deux textes usant des deux termes de concert, et qui semblent destinés a

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 ou il est identifi¢
au vent. Le vocable pour vent est avepdiog : ’léger vide comme le vent, i.e inutile’’, rien
qui ne porte la racine de mvedpa, mais tout rapprochement entre un démon et un vent amene
nécessairement a ’esprit la notion du preuma qui peut posséder un corps. Selon R. Kotansky
c’est une notion distinctement sémitique™”, 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 plutot dans ce méme sens.

Ligne M : Elle n’a rien de trés particulier. Il pourrait y étre question d’un événement
paroxystique : moment fort d’un rite, d’un culte a mystére, d’'une mise a 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

dé¢ja dit un mot a la ligne K, se confirme.

Lignes P, Q et R : A la fin du texte, on I’a vu, I’officiant demande a 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 a la ligne

R, il est question d’une chévre aux ailes d’épervier, au vol de pigeon, aux cornes blanches,

YV LUCIEN, Les amis du mensonge, 16 : 6 0¢ bprouvg émarywy, €i 0¢ ua) neiaBein, kai amerdy éEelaiver Tov daiuova.
2 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 fievre pour Kalé : DANIEL, R W. et MALTOMINI, F.,
Supplementum Magicum vol 1, 1990, p. 63-66

23 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 384-385.
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aux griffes de lion, a la langue et a la barbe de leodrakon. Il est difficile de dire si cette
créature polymorphe est un autre démon que Damnameneus doit contrdler 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 méme la facon la plus

courante de décrire les démons.

Lignes S et T : La derniere précision consignée par la tablette est difficile a
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 a une protection pour une ville ou une
communauté, ce passage, quant a 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 a 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 phylactére ? En

tous les cas, il s’agit d’une injure a celui qui voudrait faire du mal.

Apres 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 série”*? Rien n’est moins sfr,
surtout qu’il serait plutot 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 I’hypothése
que cette voyelle était la premicre 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
I’étude de 1’évolution du concept de I’exorcisme en Grece. Je n’ignore pas I’opinion générale
sur ce qu’elle est : elle ne peut &tre tenue pour un exemple typique puisqu’elle ne fait pas état
de la notion de possession, ce qui a cette date *’serait impossible’**”’. Comme mentionné plus
haut, on peut envisager qu’elle était destinée a combattre une peste, soit pour le bénéfice d’un

296
(v

individu ou d’une communauté™". Quoi qu’on en dise, la tablette comporte déja le

24 JORDAN, D.R., ©’The Inscribed Lead Tablet from Phalasarna’’, ZPE 94, 1992, p. 194.

2 KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 254.

2% 11 reste aussi la possibilité d’un contre-charme, car la derniére ligne pose la revendication de ne pas étre
envolté. Mais cette hypothése est faible en regard du début de la tablette. Peut-étre 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 I’exorcisme. Sur ce point, tout le monde est d’accord. La ou 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 Grece classique est une réalité locale : du méme coup, possession et donc
exorcisme sont tout a fait envisageables en Grece sans aucun apport externe, du moins sans
cette importation que tout le monde s’acharne a placer a I’époque hellénistique. En
conséquence, si I’on retrouve sur cette tablette toutes les procédures de 1’exorcisme, cette

tablette est un exorcisme.

Dans le méme ordre d’idée on doit s’arréter sur un charme datant du I*s. av. J.-C. :

PGM XX 13-19 : le charme de Philinna la Thessalienne contre la migraine : “’Fuis mal de téte, le
lion fuit sous une roche, les loups fuient, les chevaux aux sabots non fendus fuient sous les coups de mon charme

..95297
parfait .

Il n’y a rien dans ce texte qui donne a penser qu’on est face a un cas de possession, on
y vise seulement une affection physique qui atteint le porteur du charme. Mais un terme type
de I’exorcisme est encore une fois présent : la formule pedye. Une migraine, a qui I’on donne
différents noms d’animaux sauvages se fait intimer I’ordre de partir. Et pas n’importe quels
animaux, a 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 particuliére aux amulettes destinées a
contrer des maux, mais qu’on rencontre un peu partout dans la magie sympathique : 1’appui
du charme sur un théme mythologique, une courte narration qui peut persuader une maladie,

une divinité, une personne a agir de facon prédéterminée. Dans le cas présent pour persuader

27 Texte tiré de KOTANSKY, R., “’Incantation and Prayers’’, 1991, p. 113.
Devy’ 630V kePoAdc: pevyet 8¢ [AMéwv] tmo méTpav,
Devyovot de AOKOL, PeDYOVGL 88 HAOVVYES ITToL
[1éuevor] minyaig o’ épdic tedéag énoodqc] (ma traduction).
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la migraine de fuir loin du porteur, le charme fait une référence discréte a une histoire qu’on
connait par une autre lamelle, d’argent celle-1a, trouvée a 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)’ 2% Antaura est
le mal de téte incarné. Ainsi, de la méme maniére qu’ Artémis peut controler ses
déambulations et ses actions, Philinna la Thessalienne veut diriger la migraine. Il est
important de noter que la fille de Léto et Philinna cherchent toutes deux a 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 I’exorcisme faisaient partie de la religion traditionnelle
grecque. Ils sont relativement anciens : la tablette de Phalasarna est méme contemporaine de
plusieurs des textes littéraires mis a 1’étude dans la premiére 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 si¢cles 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 méme trés peu d’entre elles, parce que déméler les
différentes sources du syncrétisme revient a 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 apparaitra comme
la meilleure preuve que celles-ci avaient, au moins potentiellement, une fonction exorcistique,

puisque d’autres peuples les ont utilisées a cet effet précis. De la méme fagon, les éléments

2% BARB, A.A., <’ Antaura, the Mermaid and the Devil’s Grandmother”’, JS, 1981, p. 1-23, et plus
particuliérement p. 2; aussi KOTANSKY, R., “’Incantation and Prayers’’, 1991, p. 113. Texte de la tombe de
Carnutum, tiré de R. Kotansky :

TPOG NUKPAVI<O>V: Avtadpa

eEelnv ex g

Bardaoong, avafoncev mg

£hapog, avékpatev wc Poug.

Yravto avtn Aptepig Epeoa:

Avrtavpa mo[v]

Yrdy[v]eg nukp[avio]v ;

[1n ov[k glic thv ...
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apotropaiques 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 a I’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 a
¢largir 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 I’exorcisme parmi ceux que nous avons
isolés : les Cyranides. Le texte tel qu’il nous apparait 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 I’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 I’espace pour en faire ressortir les éléments qui serviront de paralléles.
Les Cyranides constituent un maillon méconnu qui nécessite une présentation plus longue que

les autres sources, au risque sinon de manquer leur contribution.

Méme 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
a partir des conquétes d’ Alexandre. Bon nombre d’écrits se disant d’origine orientale ont
circulé dans les milieux cultivés. Et sous le régne des premiers Ptolémées ont été traduits en
grec des ouvrages de tous genres et de toutes cultures pour le compte de la bibliothéque
d’Alexandrie, augmentant ainsi I’affluence d’idées extérieures. De plus, aprés Théophraste,
les sciences rationnelles ont graduellement été supplantées par une littérature vouée aux
descriptions merveilleuses, réelles et imaginaires, ou consacrée a I’occultisme. Bien que cet
intérét fut déja manifeste dans 1’Odysée et dans les Enquétes entre autres, c’est a I’époque
alexandrine que la paradoxographie, littérature consacrée aux manifestations fabuleuses et
exceptionnelles, s’impose comme genre distinct. Les phénomenes naturels, la zoologie, la

botanique, la géologie, I’histoire et les meceurs locales sont des thémes fréquemment abordés
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par ce type de travaux”". Les auteurs Bolos de Mendés et Callimaque, deux contemporains du
III° s. av. J.-C., peuvent en étre regardés comme les fondateurs™. C’est aussi 4 travers ce
Bolos, un pythagoricien, qu’on a gard¢ la trace d’une partie des enseignements que
contenaient les écrits orientaux. Parmi les livres qu’il a composés et dont on posseéde encore
quelques fragments, il en est un qui, selon Suidas, s’intitulait Propriétés physiques. La Souda
ajoute [/ traite des sympathies et des antipathies des pierres dans [’ordre alphabétique. Selon
R. Halleux et J. Schamp®', il faut siirement ajouter des animaux et des plantes aprés des
pierres, car les passages conservés traitent des trois régnes 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 mémes sujets, tout comme le
premier livre des Cyranides, ont regu en partage une partie de leurs notions a travers les

travaux de Bolos.

A la méme époque, se développe le genre des physica, ainsi nommé du fait qu’il porte
un intérét aux lois (occultes) de la nature, particulierement aux sympathies et aux antipathies
entre les hommes, les animaux, les plantes et les pierres. Ce sont des €crits qui font une
certaine place a la médecine et aux sciences naturelles, mais surtout a la magie fondée sur les
affinités entre les différents éléments et les vivants. C’est a cette littérature qu’appartiennent
les Cyranides®® et en fait, avec le Physiologus, ce sont les deux seuls exemples a peu prés

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 a I’origine six livres, dont quatre ont survécus.
Cependant, les modernes s’entendent sur le fait que le premier est a regarder comme un
ouvrage indépendant et complet. Tout comme le traité des Propriétés physiques de Bolos, il
est organisé selon 1’ordre alphabétique, chaque lettre grecque correspondant a 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

9 C’est aussi & cette époque et dans cette catégorie qu’il faut placer la détermination des sept merveilles du
monde.

30 RUSTEN, J. S., s.v. “Paradoxographers’’, dans, OCD, 3° éd. rev., Oxford, New York, 2003 (1949), p. 1112.
T HALLEUX, R. et SCHAMP, J. (éds et trads), Les lapidaires grecs, lapidaire orphique, Kérygmes lapidaires
d’Orphée, Socrate et Denis, lapidaire nautique, Damigéron-Evax (traduction latine), Paris, 1985, (Collection
des Universités de France), p. XXIV.

392 En réalité on peut rattacher les Cyranides a 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 a la
confection d’une amulette intégrant ces quatre ¢léments. Le postulat qui fonde ce
rapprochement veut qu’il y ait une cohésion entre ces étres du fait de la sonorité commune de
leur nom qui leur fut imposé par le démiurge qui les créa®®. I1 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
méme qui est a I’origine des incantations et des récitations de voyelles par exemple. On peut
ajouter qu’une force sympathique lie ces mati¢res médicales aussi en raison du principe qui
veut qu’elles symbolisent les quatre ¢léments de la nature : ’oiseau représente I’air, la plante,
la terre, le poisson, 1’eau et la pierre le feu. Ainsi c’est I'univers dans son ensemble et dans

toute sa puissance qui est évoqué™"*.

La composition finale du premier livre provient, aux dires mémes 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 Hermes Trismégiste car, toujours selon les
allégations du préambule, c’est lui qui “’ayant recu des anges le don incomparable de Dieu, le dieu
Hermés Trismégiste en it part 4 tous les hommes doués d’intelligence’*"". Ce texte, il I’aurait inscrit sur
une stele en caracteres syriaques. Ainsi donc, la premiere Cyranide se donne des origines
hermétiques... Mais ¢’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 I” siécle de

notre ¢re. Soit il en est I’auteur, soit elle fut trouvée dans sa tombe>*

. Le titre en était Kyranis.
Ce n’est que plus tard, lorsqu’il fut attribué a ’ensemble de la compilation que le titre devint
celui qu’on connait. Ensuite, au IV®s., un certain Harpocration reprit le texte et le retravailla
pour en donner une version plus claire, qu’il dédia a 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 IV® et le VIII®

3% FESTUGIERE, A.-J., La révélation d’Hermés Trismégiste, Paris, 2006, réimpr. de la 2°éd. publ. en 4 t. en
1949 (1944), (Collection d’études ancienne,. Série grecque, 75), p. 202.

3 WAEGEMAN, M., Amulet and Alphabet : Magical Amulets in the First Book of Cyranides, Amsterdam,
1987, p. 8.

% Cyranides, 1.1, prologue, 2 (trad. FESTUGIERE, A., Collection d’études anciennes, série grecque, 75).

396 FESTUGIERE, A.-J., La révélation d’Hermés Ti rismeégiste, Paris, 2006, p. 203. Pour ce qui est de la date du
I* siécle donnée pour le premier livre des Cyranides, la méme que celle qui est avancée par WAEGEMAN, M.,
Amulet and Alphabet, Amsterdam, 1987, p. 11, note 6, elle reste difficile 8 démontrer étant donné que Cyranos
n’a peut-étre jamais existé, mais il est possible d’avoir confirmation de cette date par une mention de Lucien au
I1° s., dans la Tragopodagra, si toutefois ¢’est bien de cela dont il s’agit. La goutte personnifiée, avec un ton
tragique, énumére les différents remédes qui sont utilisés, sans succes, contre elle. Des plantes, des métaux, des
excréments... Tout est tenté : un tel se purifie, un autre se fait prendre a I’imposture et aux charmes, puis un
autre encore essaie les incantations d’un juif, ’un dernier enfin est allé chercher un traitement dans la Kyranne’.
11 est tout a fait envisageable que ce soit une référence au texte de Cyranos, ce qui nous donnerait un terminus
ante quem. FESTUGIERE, A.-J., La révélation d’"Hermés Ti rismégiste, Paris, 20006, p. 206.
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s., qui a refondu les deux textes. C’est a ce moment qu’il ajouta les trois autres livres qui

complétent le document sous sa forme actuelle.

Ces trois derniers livres constituaient, eux aussi, un ouvrage autonome. Deux
manuscrits en ont méme conservé la version indépendante, sans 1’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’Hermes
Trismégiste selon la science astrologique et ['influx naturel des animaux publié a I’adresse de
son disciple Asclépios.>” On a désigné cet ouvrage comme étant un bestiaire parce qu’il
traite, dans 1’ordre, des oiseaux, des animaux terrestres et des poissons selon 1’alphabet. Mais
il ne faut pas oublier que les Cyranides devaient contenir six livres au départ. Ainsi, selon
I’'usage des Physica, le divin Hermes 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’Hermes Trismégiste. Toutefois au cours de la
réunion des deux documents, le titre du premier I’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, Festugicre, a la suite de
M. Wellmann, voit dans le Livre court, tout comme dans le Physiologus, I’influence d’un
Physica juif’®. Quant a sa date, si on s’accorde avec Festugiére pour voir dans notre texte une
inspiration pour le poeme sur les poissons de Marcellus de Sidé, écrit sous le régne d’Hadrien,
alors on peut situer I’ceuvre vers la fin du I¥s.’*. C’est donc une source composite, aux
datations et aux influences multiples. Elle est teintée d”hermétisme et de judaisme pour ce
qu’on en voit. Il faut simplement la prendre pour ce qu’elle est : un appui de plus pour
I’affirmation de certaines caractéristiques dans leur rdle 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, plutdt que un a la
suite de 1’autre nous serons plus @ méme de discerner et de souligner les grandes lignes de

I’exorcisme selon 1’optique des Cyranides et de faire ressortir les similitudes avec les

397 FESTUGIERE, A.-J., La révélation d’"Hermés T rismégiste, Paris, 20006, p. 207.

3% pour la liste des concordances entre le premier livre et le reste des Cyranides, voir FESTUGIERE, A.-J., La
révelation d’Hermes Trismegiste, Paris, 2006, p. 207, et pour ce qui est des influences juives, p. 210.

3% FESTUGIERE, A.-J., La révélation d’Hermés Trismégiste, Paris, 2006, p. 210.
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, . 1 . . . . . , .
documents grecs antérieurs’'’. Plusieurs termes significatifs et quelques motifs précis que

nous avons déja identifiés se trouvent dans les énoncés de ce document.

Sur la tablette de Phalasarna, au nom de 7étragos, une chévre se faisait chasser avec
violence hors du jardin. Ce motif du bannissement et ce verbe précisément, chasser, éLadvo,
sont notoires. On le retrouve dans Les amis du mensonge de Lucien et sur certaines amulettes
tardives’''. Dans les Cyranides, il est employé dans le premier livre, a la lettre I, paragraphe
10, mais augmenté du préverbe an- (hors de, loin de) pour une expulsion plus radicale
encore : “’Les fumigations ou les boissons de racine de pivoine écartent (aneladvet) les démons : et si on la
porte elle chasse tous les fantomes’”. De méme au livre 111, a la lettre X (de [’oison) on apprend que
la fiente de 1’oie sauvage en fumigation chasse les démons (par. 18). Ensuite, a une variante
pres, on a de nouveau des instructions permettant d’arriver a ce résultat, si ce n’est que le
terme cette fois est éEelavve, en I, Q, 15. Pour faire un phylactére qui permet, entre autres
choses, de chasser les démons qui refusent de sortir (é€el0giv), il faut mettre dans une peau de
cerf, un dard de scorpion, I’extrémité d’une plante de basilic et un coeur d’hirondelle. En
dernier lieu, avec anodiwkm, terme signifiant aussi chasser, les exemples sont encore plus
nombreux. Au deuxieéme livre, P, 2 (du rhinocéros) il est dit que la pierre a I’intérieur de son
nez ou de sa corne repousse les démons. En 11, Y, 10 (de [ ’hyene) la méme propriété est
attribuée, contre les craintes nocturnes, aux yeux pris a une hyene vivante et portés sur le bras

312

dans un morceau de pourpre” . Et finalement, deux charmes qui ont le verbe dwko : IV, 1, 6

19 Les traductions qui seront utilisées a partir d’ici sont celles de MELY, F. de (&d. et trad.), Les lapidaires de
I’Antiquité et du Moyen-Age : ouvrage publié sous les auspices du Ministére de I'instruction publique et de
I’Académie des sciences, t.3, fasc.1, Les lapidaires grecs (traduction), Paris, 1902. Cette édition a recu des
commentaires négatifs, A.-J. Festugiere (La révélation d’Hermes 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-Evax (traduction latine), Paris, 1985, p.
XXVII, note 1.) quant a eux la dise “’'médiocrement éditée’’, toutefois elle a I’avantage de donner une traduction
frangaise. L’autre édition, peut-étre plus rigoureuse mais qui ne tient pas compte des manuscrits latins du XII®s.,
est celle de KAIMAKIS, D. (¢éd.), Die Kyraniden, Meisenheim am Glan, 1976 (Beitrdge 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 a
la version a quatre livres. Et enfin, la recension des passages sur I’exorcisme et le texte grec que j utilise
proviennent de TAMBORNINO, J., “’De antiquorum daemonismo’’, RGVV 7/3, Giessen, 1909, p. 16-19.

' LUCIEN, Les amis du mensonge, 16 : I’exorciste syrien qui expulsait les esprits mauvais en les adjurant et en
les menagant (o ¢ oproug émaywy, €i 0¢ w melabein, kal anaAdy éSelalver Tov daipova) et comme mentionné plus
haut, il y a I’amulette contre la fi¢vre pour Kalé du V°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) a
chasser un esprit malin (KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 101-103.) et enfin une invocation
magique contre 1’épilepsie et la migraine du IV® ou V°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, @, 1 (du phogue)). Il est logique
de penser que ce démon est a ’intérieur de 1’individu puisque 1’antidote doit étre ingéré et non simplement porté
sur soi comme une amulette. Tres court, mais aussi clair, I’énoncé 111, T, 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 fantomes,
puis IV, @, 9 (du phoque) ou c’est le cerveau du phoque (la méme mixture exactement qu’en

II, @, 1), mais cette fois pris en potion, qui agit de la sorte.

Avec le méme animal, le premier livre nous apprend qu’il est possible de faire un
charme aux multiples fonctions. En ajoutant sa présure a un phylactére décrit un peu plus
avant dans le livre (I, H, 18 comprenant divers organes d’animaux, des végétaux, une pierre et
des insectes), le porteur sera comblé de biens, honor¢, victorieux et surtout, protégé
(pvopevog) contre les dangers, le démon, le poison et les maléfices. En outre, il détourne

(amootpepet) tous les maux (I, H, 20).

Un autre terme typique de I’exorcisme que nous avons évoqué et qui est présent dans
de nombreuses conjurations en langue grecque est le verbe @eiym a I’impératif, eeiye : fuis
ou, au pluriel, fuyez. Il était déja 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 H, au
paragraphe 19. Au méme phylactere que tantot (I, H, 18) il faut, cette fois-ci, faire I’ajout d’un
ceil droit de loup et cela rend le porteur enviable en toute affaire, victorieux et sr du succes
car toute béte et tout démon le fuiront. Au surplus, cette amulette protége également contre la

313

maladie” °. Par ailleurs, le quatrieme livre offre une autre variante de cette déprécation avec le

verbe puyadeim. En IV, K, 6 (de la carpe), il est dit que “’la fumée de sa graisse et de son foie met

. . 5,314
les démons en fuite .

potion chasse les démons. Ensuite, semblable au charme tiré de la pierre extraite du rhinocéros et a celui
provenant des yeux de I’hyéne : 111, ¥, 2 (du perroquet) stipule que son bec, porté comme talisman, chasse les
démons et la fievre. Et pour finir avec le verbe amodwwko, IV, A, 4 (du poisson appelé aigle) : ses arétes briilées
sur des sarments chassent les démons. Il est intéressant de noter que ce poisson est le méme que celui de la lettre
A, au premier livre, mais que de tous les remeédes discutés dans ce dernier, aucun ne concerne la lutte contre les
démons.

13 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 1’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 I’exorcisme est, je
dirais, quasi axiomatique. Enfin, pour poursuivre avec les amulettes qui portent le verbe pevyw, au deuxiéme
livre, la lettre A est entre autres consacrée au loup, et le troisiéme paragraphe fait également référence a I’ceil
droit de cet animal. Sans méme besoin de quelqu’autre ingrédient, ce seul talisman porté sous les vétements
produit les plus grands effets, dont le fait de faire fuir les fantomes. De la méme maniére, I’anneau du mors d’un
ane, porté en bague, disperse les démons (II, O, 6 (de [’dne)). Ensuite, nous avons déja mentionné 11, Y, 10 parce
qu’il y est dit que les yeux d’une hyéne écartent les craintes nocturnes, or cela met aussi les démons en fuite.
Autre amulette avec le méme effet, 111, I', 5 (du vautour), affirme que le cceur de ce charognard enfermé dans sa
peau et porté fait partir tout démon, brigands ou bétes sauvages. Il apporte en plus le succes.

314 Ce paragraphe rappelle le passage du Livre de Tobie, chap. 6 ot I’archange Raphaél ordonne au jeune homme
d’attraper le poisson (pas autrement qualifié que ixfvs uéyag ou juste ixfvs) 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
déja arrété est le verbe daiwovaw et ses différents dérivés. Les sources littéraires ont permis de
convenir que le sens qu’il faut lui attribuer est clairement “’étre possédé, avoir 1’esprit égaré’’.
Or, les Cyranides confirment cette acception. On la retrouve en trois endroits. La premiére
occurrence est au livre II, O, 1 (de [’dne) : *(...) Si avec le sabot de sa patte droite tu fais une bague ou
un anneau et que tu le donnes a porter a un [possédé d’un démon] (Sopovilopéve), il sera sauvé (cmbnoetar)”’.
On sait déja que le mors de cet animal porté au doigt a la faculté de faire fuir les démons (11,
0, 6) et c’est bien de cela encore dont il est question ici. Le deuxiéme cas est dans le chapitre
sur I’aigle au troisieme livre (III, A, 5) ou il est prescrit de faire cuire les ailes de cet animal
avec de la saponaire pour guérir les gens possédés (dapovidvtag). Un autre passage du
premier livre (I, Q, 12) comporte des instructions quant a la guérison des possédés
(doupoviCopevouq) et, fait intéressant, ce remede fonctionne aussi pour les gens pris de fiévre
et les épileptiques (oedvialopévoug)’’” : en frottant le malade avec de ’huile dans laquelle

. . . , 3]
on a mis un scorpion, ce dernier sera guer13 6.

Une des notions que nous avons évoquées a plus d’une reprise jusqu’a maintenant et
que nous rencontrerons encore dans les textes d’exorcisme, ce sont les terreurs nocturnes.
Domaine privilégié d’Hécate, elles étaient de 1’assortiment d’histoires rapportées dans Les
amis du mensonge, des symptomes signalés dans La maladie sacrée et elles se retrouvent
aussi dans les Cyranides. Soit avec les yeux d’une hyene (I, Y, 10), soit avec la peau d’un

phoque (IV, @, 3) il est possible d’écarter ces frayeurs. Mentionnons aussi un phylactére du

bord duquel ils ont fait halte. Puis il lui dit de I’ouvrir et d’en conserver le cceur, le foie et le fiel. Ce dernier est
un onguent pour les yeux tandis qu’a propos des deux autres il lui dit : “’Fais de la fumée avec le cceur et le foie
du poisson en face d’un homme ou d’une femme a 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 : kai eimey alt® ‘H kapdia kai To frap Tol ixblos, kamviaoy évwmov avbpwmou 7 YuvaiKkog,
® amavTnua daipoviov 7 TvelpaTos Tovneol, Kal PevEeTar 4T alTol TAY ATAVTHUE KOl 0U W) WEVwaty UeT alTol €ig
Tov ai@va. Dans le Livre de Tobie le poisson n’est pas précisé et ce n’est pas le gras mais le coeur qu’il faut briiler
(Tobie : kamngov, Cyranides : xanvilopeva) mais le principe de I’exorcisme est le méme et surtout le résultat :
dans les deux cas cela fait fuir le démon (Tobie : dedbetar et Cyranides : puyadsvet).

315 F. Ruelle traduit celnvialopévoug par lunatique, mais moi je le comprends plutét comme épileptique. Le sens
généralement attribué a ce verbe, oeAnvialm, est <’étre épileptique”’.

318 e rapport qui existe entre la possession et I’épilepsie n’est plus a 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 fiévre, ’épilepsie et de prémunir contre les attaques de démons. Nous avons déja abordé I, Q, 15 un
phylactére en peau de cerf comprenant le cceur d’une hirondelle, un bout de basilic et le dard d’un scorpion qui
servait a chasser les démons, or ce charme apporte aussi la guérison aux épileptiques (ceknvialopévoug) pris de
folie (uaviog). Un reméde que nous avons abordé plus haut, IV, @, 9, le cerveau de phoque en potion, a lui aussi
cette double attribution de pouvoir écarter les démons et soigner le mal sacré. Quant a la fiévre c’est le mors de
I’ane et I’ceil droit du loup qui les détournent, 11, A, 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, méme s’il ne porte pas un texte exorcistique, offre une réplique intéressante.
Sur une pyrite il faut graver un flamant et prés de ses pattes, un scorpion, ensuite sous la
pierre mettre un peu de racine de panicaut et ce charme agira contre les animaux venimeusx,

les apparitions nocturnes et les fascinations (Boockaviav).

Et enfin, une derniére amulette, I, H, 2 : il y est simplement dit que celui qui porte sur

. . . N . 317
lui la racine de la plante eryngium n’aura pas a subir les ruses du démon™ .

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 thémes 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 I’avouer et
stirement trés pauvre au vu de ce qui a déja été. Encore une fois, c’est par thématique que
nous le considérerons, ceci ayant I’avantage de mettre en évidence les paralleles 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

A la fin de la premiére partie j’ai affirmé que la notion de possession était présente
dans la culture grecque avant I’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 I’envoi de mauvais réves, de malchance ou de maladies. Cette conception est

317 Détail inusité, cette plante porte aussi le nom de gorgonios : ce qui fait revenir a I’esprit le vers 454 des
Phéniciennes d’Euripide quand Jocaste essaie de raisonner ses fils et qu’elle fait remarquer a Etéocle, qui a un
regard terrible, que ce n’est pas la téte d’une Gorgone qu’il a devant lui, mais celle de son frére. Cela rappelle
aussi I’autre piéce de cet auteur, Heracles, 868, au passage ou sont décrit les symptomes de la folie d’Héraclés et
que sont regard est dit yopyomovg, terrible. Plus loin nous verrons une amulette décrite dans les PGM, XVIIIb 1-
7 ; une conjuration de la fievre qui porte le mot gorgophonas : tueur ou tueuses de Gorgone. Je n’avance rien sur
le réle des Gorgones relativement a 1’exorcisme, je ne fais que souligner un paralléle.
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clairement attestée au V°s. av. J.-C. par un passage des Trachiniennes de Sophocle. A
Héracleés mourant qui demande a son fils d’épouser sa compagne, cause de tous les maux qui
les accablent, celui-ci répond que I’homme qui accepterait cela serait certes ‘’malade par I’action

, , Ay o \ 5 , 318
de démons vengeurs (tig TadT av, 6oTIs W) '§ aAacTopwy voaol)>’” .

La différence entre démon et maladie est floue. Cependant, si le démon lui-méme peut
étre conjuré, a plus forte raison la maladie elle aussi le peut. Les priéres, 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 dernicres indiquent souvent de fagon tres
spécifique I’affection qui doit qui doit étre guérie. On n’a qu’a penser a celles qui sont
dirigées contre la fievre : elles précisent le type dont il s’agit : quotidienne, nocturne, tierce,
quarte... Une amulette chrétienne pour une certaine Gennadia spécifie méme qu’elle doit étre
délivrée du frissonnement, de la fievre avec frissonnement et de la fievre seule. Ce phylactcre
est daté du V°s. ap. J.-C., mais sa formulation est la méme que sur les documents plus
anciens. Il est notable que I’admonestation soit adressée directement au mal, comme s’il était
incarné. Cette distinction est plutdt propre aux adjurations paiennes 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. ('I(ncod)c X(p1oTo)¢ ViKa) (chrisme)”3 ¥ L’acclamation qui ouvre et ferme la formule,
©’Jésus est victorieux’’, a une fonction apotropaique. Ce genre d’énoncé qui magnifie une
divinité pour que sa puissance triomphe d’une menace était courant aussi chez les Grecs. A
titre de témoin nous pouvons citer Théophraste qui, dans sa description du personnage
superstitieux, mentionne une coutume qui se rapportait plus ou moins aux mémes
circonstances : si des chouettes, oiseaux de malheur, hululaient a proximité, le crédule

murmurait <’ Athéna est plus forte (kpeittov)’ et il continuait sa route’.

Autre particularité, ’adresse aux maux eux-mémes, la fiévre et le frissonnement, au
méme titre qu’a Sabaoth, dans un texte qui, au minimum, recele 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 paien beaucoup plus ancien, adapté aux

nouvelles nécessités religieuses et sociales.

38 SOPHOCLE, Trachiniennes, 1235 (ma traduction).
319 DANIEL, R.-W. et MALTOMINL, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 70-71.
** THEOPHRASTE, Caractéres, 16, 8.
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Si la majorité des amulettes destinées a combattre les maladies identifient celles-ci de
fagon relativement précise®”’, il en est d’autres qui ne font aucune différence entre la maladie
envoyée par le démon et ce démon lui-méme. C’est le cas d’un phylactére d’ Amphipolis daté
du II° ou III° s. ap. J.-C. dont les lignes 7 et 9 sont : “’Protége Phaeinos que Paramona a mis au monde
de tout démon masculin et féminin’>>>. Le reste est constitué de voces magicae et de noms d’anges.
Si cette lamelle d’or est vraiment destinée a protéger d’une affection quelconque, comme le
soutient R. Kotansky, on peut constater combien la limite entre une maladie et la puissance

qui I’envoie est parfois floue.

Le principe qui consiste a personnifier fléaux et maladies peut reculer dans le temps a
une date bien plus ancienne que n’importe laquelle des amulettes répertoriées. On le voit déja
dans le mythe de Pandore chez Hésiode dans Les travaux et les jours. Apres qu’elle et 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

., . 323
prudent leur a retir¢ la voix™ .

Ce texte ne laisse aucun doute sur la double nature de la maladie : trouble physique qui

apporte souffrance et malheur ainsi qu’étre incarné qui peut errer et voyager et qui méme

aurait une voix, tel un homme, si Zeus ne la lui avait pas retirée.

Le passage sans contredit le plus souvent produit pour appuyer 1’identification
maladie-démon reste celui d’ Aristophane dans Les Guépes : “’Etil dit qu’aprés celui-1a il attaqua

I’an dernier ces démons de fiévres froides et de fiévres chaudes qui, la nuit, étranglaient les péres, étouffaient les

32! peut-étre 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.
22 Edité par DANIEL, R.W., ©’A Phylactery from Amphipolis’’, ZPE 41, 1981, p. 275-276. Identifi¢ comme
étant destiné a 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.

Sapilagov amo

Tavtog darpovieov apoevikod ko Onfv]ko[T ov]

Dagwvov ov €tekev 7 [apopovd (ma traduction).
32 HESIODE, Les travaux et les jours, 100-104 (trad. BACKES, 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 a fait paienne, PGM CXIV 1-14, du III° ou IV®s. ap. J.-C. : elle protége la porteuse,
entre autres maux, des démons muets.
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5,324 .
324 Naturellement, ces vers ont un sens second, puisque c’est

grands-péres, et penchés sur vos lits. ..
de sycophantes que parle Aristophane quand il nomme les démons de la fi¢vre. Il demeure
cependant que 1’image créée, celle d’une personnification de la fievre, devait étre assez
courante pour que le poéte se permette de I’évoquer ainsi sans plus de fagon. A ce propos, on
peut évidemment rappeler le premier chapitre de La maladie sacrée : 1’auteur se donne bien
du mal pour défaire la croyance populaire selon laquelle I’épilepsie reléve 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 a la méme catégorie.

A ce titre, une autre amulette appuie 1’identification maladie-démon. Elle affiche un
vocabulaire et des thémes 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 I’exorcisme contre la tumeur maligne de 1’1le d’Amorgos a

Arkesine dont la date se situe a quelque part entre le ITI° et le VI® s. ap. J.-C. **°. Elle est

32 ARISTOPHANE, Les guépes, 1037-1039 (trad. VAN DAELE, H., CUF). Pour une bibliographie plus
compléte 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.

33 ’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 tétes par
la main de Michel et Gabriel, ses Saints Archanges (...)

...au nom de celui qui a mesuré le ciel a I’empan de sa
main et la terre entre ses doigts, qui soutient 1’univers
comme une voute (...)

... par le nom souverainement vrai

... par le nom des Saints Archanges, Michel,
Gabriel, Ouriel, Raphael, [par ’auteur] des
puissances immatérielles (...)

... par celui qui est descendu au royaume d’en bas
[et qui le troisiéme jour est ressuscité d’entre les morts.]

Selon moi, ce sont la 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 lumiére au genre humain et a la Jérusalem nouvelle qui descend du ciel (Apocalypse de St Jean).
Pibechis conjure au nom de Dieu, porteur de lumicre. La tablette d’ Amorgos mentionne le combat contre le
dragon a douze tétes (il en a sept dans 1’Apocalypse de St Jean), Pibechis mentionne le combat contre les géants
qui sont venus a la tour de Babel (LXX, Gen., 10 :8). La destruction du dragon comme celle des géants sert a
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 I’Ancien. Pourtant il demeure que faire la proclamation des puissants travaux de Dieu est une forme dérivée
du judaisme 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-mémes 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 (é€)opkilm oe, formule type pour renvoyer les démons,
adressées a une @ipo ayplov, une tumeur maligne. C’est le méme genre de stratégie,
I’enchainement en cascade de phrases commencant par (é€)opkil® o€, qu’on trouve dans
I’exorcisme de Pibechis, un rite d’influence juive contenu dans les PGM. Sur la tablette
d’Amorgos on lui ordonne a quatre reprises de sortir de la personne a exorciser, é£eAOe, et
deux fois de s’en ¢loigner, anelbs. Deux étapes bien distinctes donc : 1. extraire, 2. empécher
de revenir. Ces deux vocables sont courants dans les exorcismes, mais seulement, a mon avis,
a partir du moment ou 1’idée qu’un esprit peut prendre possession d’un individu est bien
développée™®. On peut aussi relever la commande 1 adtciow, ne fais aucun mal**’, qui n’est
pas sans rappeler les adjurations a 1’utérus ou la formule vise non a bannir mais a empécher de
nuire. Ce méme terme est aussi présent dans le papyrus chrétien PGM 10 ou on adjure des
esprits impurs de ne pas faire de mal au porteur de I’amulette. A ’avant-derniére ligne du
texte de Phalasarna, c’est I’ordre olte dnAnoetot, ne blesse pas qu’on retrouve. Autre verbe

mais exactement la méme intention.

Le qualificatif ayptog qui est accolé a eipa et ici traduit par maligne, s applique a
I’acreté des humeurs. Chez Hippocrate le terme revient fréquemment pour les ulcéres 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 ramene encore une fois au portrait

thériomorphe des démons.

Enfin, la tablette d’Amorgos est particuliére sur un point : elle est en plomb, le métal
utilisé pour les contacts avec I’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 étre 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 1’habitude d’utiliser ce matériau associé a

W.L., “’Jewish Liturgical Exorcism’’, HTR 31, 1938, p. 198, qui cite PHILO, Quaest. Exod., 2.64. Toutefois
j’assume I’entiere responsabilité pour 1’usage que j’en fais relativement au document d’Amorgos. Th.
HOMOLLE date cette tablette du III° s. ap. J.-C. alors que KOTANSKY, R., ’Greek Exorcistic Amulets”’,
2001, p. 269, la date du V° ou VI°s.

326 Cette idée est renforcée par le fait que dans mon corpus je ne dispose d’aucun document avec ces termes,
éEelDelv et ameldelv, qui soit antérieur au I1I° s. ap. J.-C., époque ou la possession et I’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, ¢’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.

*2"Du verbe 48uké-m, mais avec un 1 au lieu d’un 1 : on devrait donc lire : p7) adiksong Tov eopodvTa.
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I’antique magie des paiens®”®. Néanmoins, il est difficile d’arréter 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 matiére parfaite pour sceller un tel lien. Il le fait au
nom du monde chthonien. On peut donc dire que sur ce point, I’adjuration d’Amorgos

manifeste I’adaptation chrétienne d’une longue tradition paienne.

Deux autres amulettes d’exorcisme sont intéressantes en ce qu’elles associent sur la
méme conjuration maladies et démons. La premiére, une amulette d’argent pour Abbagaza est
datable du II° ou III° 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’ %, Le verbe
Bepanedo a I'impératif est, en régle générale, typique des textes chrétiens : cette amulette

939 *invocation de la santé incarnée serait

appartient-elle pour autant a ce type de documents
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 paiennes, ont joué¢ un
role dans la composition de ce texte. On retrouve encore une fois le mvedpa : ce qui serait la
marque d’une influence sémitique selon Kotansky, mais qui pourrait tout autant faire pencher
du coté des Grecs comme on I’a vu a plusieurs reprises. Cette amulette semble confirmer la
lecture d’une conjuration dans la tablette de Phalasarna et dans 1’épode de Philinna qui

partagent toutes des caractéristiques typiques de I’exorcisme.

328 11 semblerait que, bien qu’elles ne soient pas totalement inexistantes, les inscriptions chrétiennes sur plomb
sont tres rares. Déja en 1901 Th. Homolle en faisait la remarque et encore aujourd’hui c’est une observation qui
parait avoir du sens (HOMOLLE, Th., “’Inscriptions d’Amorgos’’, 1901, p. 452.). J’ajouterais que le plomb a
ces qualités d’étre trés 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.
¥ KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 379-382.

QLAOKTAPLOV TTPOG TGV TVEDUOL Kol VOGOLC.

(symboles magiques)

o0, Yy, Ogpdmevcov "Ap-

Baydlav qv etexev PouceapTa.
39 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 380 fait cette constatation au sujet du verbe Oepomedm. En
fait, trois autres amulettes paiennes utilisent Oepanedm a I’impératif pour contrer fiévres et maladies; PGM
CXXX : une amulette contre toutes maladies et la fievre pour Héléne; celle contre la fiévre pour Amatis dont il a
été question un peu plus haut et aussi PGM XVIIIb 1-7 : une autre amulette contre la fiévre.
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Le dernier phylactére associant maladie et démon est le PGM VII 579-590 (I1I° ou IV®
s. ap. J.-C.). Le texte est constitu¢ de voces magicae et d’une courte formule inscrite a
I’intérieur d’un ouroboros™' qui est sensée protéger contre les doipovog et les pavracpota
ainsi que contre toutes maladies et souffrances. A phylactery, a bodyguard against daimons, against

55332

phantasm, against every sickness and suffering (...)”””"". Il est intéressant de noter que c’est une des

deux seules occurrences de pavtacua (fantome, apparition) dans les PGM. Dans les

exorcismes des Cyranides on retrouve trois fois ce mot

. Il est courant cependant dans les
manuscrits tardifs d’exorcisme ou le sens devient plutot celui de cauchemar. Si c’est bien dans
cette derniére acception qu’il faut I’entendre dans le cas du PGM VII 579-590, alors on ne
peut s’empécher de penser a Hécate, la déesse qui est a 1’origine des craintes et des frayeurs

nocturnes, des bonds hors du lit et des fuites au dehors®**

. Plus marquant encore sont ces vers

d’un tragique inconnu : ’Mais si tu redoutes une vision dans ton sommeil (évwmoy davragua) et si tu as recu
. ’ 55335 ’ .. A . . .

la troupe de la chthonienne Hécate’”””". @avraoua prend ici la méme 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. @avragua peut trés bien se référer a 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 a leur réveil, plutot 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 ridicules®*.

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 ou le temps se résume a 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. ®uAaxTrpoioy cwpatodiAat meog daipovas, moos davTacuata, Teos Tacay vogoy Kal mabos (...)

33 Dans le PGM TV 2701 : une section de la formule a Séléné pour diffamation. Puis dans les Cyranides 1, T, 10,
ou on dit que les fumigations et les boissons de racine de pivoine écartent les démons; 11, A, 3 avec I’ceil droit
du loup et IV, I, 6, avec les dents de la joulie portées au cou.

34 HIPPOCRATE, La maladie sacrée, 1, 11.

35 Adespota frag. 375 Kannicht-Snell : aM\' ei’ &wwmov davraoua ¢obf xBovias 8 Bxdrns kdwov édéw. Cité par
JOUANNA, J. (éd. et trad.), La maladie sacrée, Paris, 2003, p. 61.

3% PLUTARQUE, De la superstition, 166 a.
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3.2. Fiévres

Les amulettes contre la fievre sont relativement nombreuses parmi les documents qui
se rapportent a I’exorcisme. Les thémes et le vocabulaire qu’on y retrouve sont clairement
ceux d’une conjuration démoniaque, a cela pres qu’ils s’adressent a un trouble physique plutot
qu’a un démon. On y retrouve souvent entre autres, le verbe an-oAldtto a I’impératif :
délivre ou écarte. Le méme terme que dans le texte de Lucien : le Syrien libérait
(amorattovat) les possédés de leur terreurs et ensuite il les renvoyait, les ayant débarrassés

337

(amarra&ac) de leurs ennuis, moyennant un fort salaire™ . Bien qu’il ne soit pas exclusif a ce

type de formule, loin s’en faut, il est significatif que sur treize amulettes contre la fiévre, cinq

. 338
contiennent ce verbe.”™".

Quatre amulettes, dont trois sont parmi les cing qui ont gn-aAAGTT®, ont une forme de
éxw. Le verbe €ym 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 contrdle.

. . N oz . \ : 339
C’est aussi ce verbe qui sert a décrire ’emprise de la fievre dans certains PGM

. Dans ces
cas on peut dire que la formule tentait de délivrer d’une affection qui occupait, qui possédait
(exw) réellement le corps de la personne, ce qui est trés prés 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 fidvre pour une certaine Techosis, du ITI° ou IV® s. ap. J.-C. et PGM
CXV 1-7 : une amulette contre la fiévre et le frissonnement pour Ammon, du IV s. ap. J.-C. présentent toutes
deux andia&ov. De plus CXV 1-7 s’ouvre avec la formule é£opkidm (sic).

PGM LXXXIII 1-20 : une amulette d’influence chrétienne contre la fiévre et le frissonnement pour Taiolles, du
V¢ou VI®s. ap. I.-C. a anordé<ate>. 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 a résonance plus juive.

Enfin, une amulette contre la fiévre, le frissonnement et les maladies pour Anatolios a anoAldEatot.

PGM LXXXVII 1-11 : une amulette contre la fiévre et les maux de téte pour Ioannes, IV® s. ap. J.-C. avait
probablement aussi une forme d’an-aAAdtT® quoi que le texte soit partiellement perdu. Le nom du porteur,
Ioannes, a une consonance chrétienne, mais pour le reste, I’amulette n’a pas un contenu distinctement chrétien
(mis a part une invocation aux anges immortels qui en fait sonne plut6t juive).

39 PGM XCI 1-14 (...) dnadhatov Teydow, fv tekev L1..., amo 100 olvlvéyovtog odtay kabnueptvov
pLyomupeTov (...); PGM CXV 1-17 (...) "Appov 1o €4ov{tog) atev mupetov Kau piyovg (...); PGM LXXXVII 1-
11 (...) tov "Toavvng tod éovtog piyovg kai mopetod (...). Et le dernier PGM, celui ou il n’y a pas le verbe an-
aAAGTTe : PGM LXXXVIII 1-19, une amulette contre la fiévre pour Dias (...) ano t[0]0 cuvéyovtog adtov
nopétov (...). Il est important de noter que & 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 & se trouve aussi sur un phylactére du IV®s. ap. J.-C., PGM
LXXXIX 1-27, mais dans un sens différent des amulettes précédentes. Dans ces dernicres, le
malade était possédé ((ovv)éxovtoc) par la fievre, alors que I’amulette pour Sophia Priskilla
demande a Abrasax de maitriser (katacynoov) et d’annihiler (katapyncov) le mal qui
s’approche : que ce soit le frissonnement de la fi¢vre, qu’il I’arréte (kotacynoov), que ce soit
un fantome (okeav), qu’il Iarréte (kotaocynoov), que ce soit un démon (depoviov), qu’il
I’arréte (kataoynoov). Cette chaine de katacynocov est répétée deux fois, entrecoupée de
voces magicae composées par la permutation du nom Abrasax. Les mots et noms magiques de
ce texte sont paiens et nous pourrions prendre cette amulette pour telle, mais le nom de Sophia
Priskilla semble plutot d’origine chrétienne. Ce qui, de toute maniére, n’empéche en rien que

340
la formule soit paienne™".

Au nombre des textes qui ordonnent une délivrance, PGM LXXXIII 1-20, une
amulette chrétienne pour Taiolles, se démarque sur un point. L’adjuration é€opxilm oe
s’adresse a Michael, le combattant de Dieu, a Sabaoth tout puissant et... aux morts ! Voila qui
est étonnant pour une amulette chrétienne, mais qui fait penser au culte antique des héros, eux
qui étaient bien prés des morts et dont les attributions étaient sensiblement les mémes. Les
défunts étaient des messagers de choix entre ce monde-ci et le suivant et ils ont, bien souvent

malgré eux, servi les humains™*'.

Datant de la méme époque, une autre amulette pour conjurer la fieévre d’une certaine
Kalé place cote-a-cote un procédé particulierement chrétien (le texte s’ouvre avec le credo de

la naissance, de la mort et de la résurrection du Christ) et la formule @etiye qui huit ou neuf

¥ DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 35-39.

Une autre amulette, PGM CIV 1-8, datant du III° s. ap. J.-C., est semblable dans sa formulation, & celle-ci : elle
débute avec des voces magicae, ensuite la formule ordonne que soit écartés (amootnoov) d’Althéa la fievre
quotidienne et le tremblement, puis une deuxiéme fois, de détourner (rwadoov) d’Althéa la fiévre quotidienne et le
tremblement. DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 14-15.

! R.W. DANIEL et F. MALTOMINI (Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 80), en lien avec cela, évoquent
la possibilité que, peut-étre, le culte des saints serait la version orthodoxe du culte paien des morts. Autre point a
souligner, la sixiéme ligne comporte une expression que nous n’avons pas encore rencontrée : unkétL aym
w7, <’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 posseéde une
perception de I’exorcisme qui est trés prés 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 étre
mise en paralléle avec celle pour Taiolles (PGM LXXXIII 1- 20) concernant 1’invocation de départ. Si le
phylactére de Taiolles se démarquait en invoquant les morts, une amulette pour Amatis conjure ((é€opxiCo) les
symboles (ou par la puissance des symboles) afin qu’ils la guérissent (é€opkilm muac tovg .[..1.[.Jak...ong
yapox[tipac] iva Oepomevonte v "Auatic). 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
I’invocation est adressée a celui qui si¢ge au-dessus des chérubins et des séraphins.
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siécles plus tot servait déja a bannir des afflictions en Créte. Ce papyrus comporte aussi
I’ordre amodio&aton du verbe didkm, chasser. Ce sont deux verbes spécifiques a

. 342
I’exorcisme™ .

Le méme credo est présent sur une adjuration pour la guérison de la fievre, de la
migraine, de la malveillance et des mauvais esprits (V¢ — VI®s. ap. J.-C.). Dans la suite du
texte, pour persuader la divinité invoquée, Jésus, de rétablir la santé de la porteuse de
1’amulette, on rappelle un passage de I’ Evangile de Matthieu ou Jésus guérit la belle-mére de
celui-ci alors qu’elle était fiévreuse (Matt. 8. 14-15)**. L utilisation d’une historiola est
courante en magie sympathique pour persuader une divinité d’agir de facon prédéterminée.
C’est ce principe qui avait motivé, quelques siecles plus tot, I’inclusion de I’anecdote sur

Antaura dans le chant de Philinna.

Enfin, une derniére amulette doit étre mentionnée : PGM XVIIIb 1-7 (I°s. ap. J.-C.).
Elle suit sensiblement le méme schéma que celles jusqu’a maintenant citées. Elle invoque des
puissances qui ne sont pas nommées (e€opkilw vuac) afin qu’elles guérissent Dionysos de
tout frissonnement et des fievres de nuit, de jour et des fievres quartes. Ce court texte affecte
une forme particuliére : il fait le tour, en spirale, du mot Gorgophonas, lequel est répété, tout
en perdant deux lettres a chaque ligne, de facon a former une pyramide inversée, dans une
forme en Schwindeschema. Puisque 1’adjuration est adressée a plusieurs individus — vpag - on
pourrait croire que I’épithéte est a 1’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 réfeére
peut-Etre a Athéna. Mais le tueur de Gorgones le plus connu demeure Persée. Si on considére
qu’un a peut étre confondu avec un o, 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 méme avec la fievre.
M¢éduse apparait d’ailleurs sur trois amulettes signalées par Schlumberger destinées a
controler un utérus malicieux. Ces Gorgones semblent étre percues comme les responsables

344

de plusieurs affections physiques et doivent de ce fait étre conjurées”™ . Cette amulette est

précieuse dans la mesure ou elle atteste d’une pratique paienne en iatro-magie qui fait suite

342 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 63-66.

3 DANIEL, R.W. et MALTOMINIL, F., Supplementum Magicum vol.1, 1990, p. 86-89.

3 DANIEL, R.W. et MALTOMINIL, F., Supplementum Magicum vol. 1, 1990, p. 4-5, note 5 et
SCHLUMBERGER, G., >’ Amulettes Byzantins anciens destinés a combattre les maléfices et maladies’” (sic),
REG 5,n0. 17, 1892, p. 89-93.



139

aux documents de Phalasarna et Philinna et leur référence a des maux physiques (la tablette de
Phalasarna visait a conjurer, entre autres choses, une affliction : on peut le déduire par

I’invocation a latros).

3.3. Epilepsie et migraine

La maladie sacrée ayant donné lieu a un traité hippocratique ou I’auteur essaie de
défaire la conception qu’il s’agit d’un mal envoy¢ par les dieux, on serait porté a croire que
c’était 1a une idée persistante dans le folklore populaire. Cependant, 1’épilepsie apparait bien
peu dans les PGM et méme sur les amulettes en général. Lorsqu’on la retrouve, c’est

. o 345
habituellement en association avec un autre mal™"".

Le premier exemple est un fragment de papyrus datant du ITI° ou IV®s. ap. J.-C. :

PGM CXIV 1-14 : une amulette contre 1’attaque des démons et contre 1’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 [---

On ne peut dire si cette amulette est paienne, chrétienne ou syncrétique. Le début,
[0 a]Eov [ v de]iva, k(Vpt)e pourrait faire incliner en faveur d’un document chrétien
puisque 1’abréviation ke pour kVpie provient en effet des chrétiens, mais on la voit également

incorporée dans des documents paiens, effet inévitable du syncrétisme de cette époque™’. A

35 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 329, remarque lui aussi que la migraine est
habituellement associée a ’épilepsie.

36 PGM CXIV 1-14: Amulet for attacks by daimons and for epilepsy, DANIEL, R.W., “’Some ®vAaktipto’’,
ZPE 25,1977, p. 145-149.

[piha]Eov tq[v Seliva, k(Upr)e, [amo TavTmV]

[TovINpdVv TpayuaT®[Vv Kol ¢mo Tav-]

[10]g cvvavtqguotoc ko (5 a 8 lettres) |

[..]Joextnotov kai anfo (7 a 10 lettres) ]

[...]Juov Trwoe[w]g k[od ano maong (1 a 2 lettres) |

[....]Jocewg vnvo[ (9 a 12 lettres) ]

[....] k0@&V depovimwv ko amo ma-]

[ong] éminuweng [koi amo mav-]

[tog cleAnviaopod klou (7 & 11 lettres) ]

[.....Juatog kai almo (7 & 11 lettres) ]

[.....elmmlolungg .[ (8 & 11 lettres) ]

[(8 a 11 lettres) 1 kat [ (10-14 lettres) |

[(8 a1l lettres) 1 oe[ (10-14 lettres) ]

[(8 a 11 lettres) 16vv [ (10-14 lettres) ]

T DANIEL, R.W., “’Some ®vhaktipw’’, ZPE 25, 1977, p. 145-146.
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ce moment, on lui donnerait le sens de “’maitre’’ plutot que celui de “’Seigneur’’. L absence

d’invocation a une divinité précise et expressément nommeée, irait plutot 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’intérét de cette amulette, selon moi, réside dans le [amo mavtd]g
ocvvavtniuatog contre lequel la dame doit étre protégée : les mauvaises rencontres. Le terme
est courant dans la littérature byzantine et médiévale®*. On le voit aussi dans PGM 17 (V¢ ou

VI®s. ap. J.-C.) qui contient un exorcisme basé sur le Testament de Salomon™® entrecoupé de

¥ DELATTE, A., Anecdota Atheniensia, Paris et Liége, 1927, cité par ROBERT, L., ’ Amulettes Grecques’’,
JS, 1981, p. 21.

% On esquissera ici une rapide présentation du Testament de Salomon, un document dont il est question de
temps a 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 tache dans la construction du temple que batit le roi.
11 s’agit d’une histoire folklorique de type haggadique (i.e. qui raconte I’histoire de ’exil des Hébreux hors
d’Egypte), a 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 I1I° ou IV®s. ap. J.-C. d’un original juif de la fin du I*s. ap. J.-C., mais il assume un fond de pensée
qu’on retrouve a 1’époque hellénistique. Il est écrit en grec de la koing, le style et le langage sont semblables a
ceux du Nouveau Testament. 1l ressemble, pour ce qui touche a la magie, aux PGM, si ce n’est qu’a la place d’un
paien travaillant avec du matériel juif et chrétien (comme dans le charme de Pibechis), ¢’est I’inverse ici : du
matériel paien 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 I’interroger. Il apprend qu’il crée la division chez les hommes, fait naitre 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 méme que celui qu’on a vu sur la tablette de Phalasarna : ses attributs ne sont pas du
tout les mémes. D’une part le daimon grec, si réellement il est personnifié, a une valeur apotropaique, alors que
le démon juif est la destruction incarnée. Seulement, on ne peut omettre de remarquer que le méme nom se
retrouve sur un document juif environ quatre siécles aprés qu’on 1’ait repéré dans un texte grec : les Hébreux
auraient-ils pu I’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 a relever, un sujet qui revient de loin en loin : le sceau de Salomon dont on parlera, entre
autres, dans ’exorcisme de Pibechis. Or c’est dans le Testament de Salomon qu’on arrive a comprendre sa nature
et son role, pour ensuite interpréter sa transposition dans les textes magiques. Au chapitre 8, Salomon questionne
les sept sphéres 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 a 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. (¢d.), The Old Testament Pseudepigrapha, vol 1 Apocalyptic Literature and
Testaments, New York, 1983, p. 934-986.

Notons au passage que les sept sphéres 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 mémes 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 Misére qui fait mal, et les Hespérides qui ont soin, au-dela de 1’Océan, des
belles pommes toutes d’or et de I’arbre qui donne le fruit. Puis elle fit naitre les Destinées et les Tueuses qui se
vengent, Clotho, Lachésis, avec Athropos (...). Elle enfanta Indignation, pour la souffrance des hommes qui
meurent, elle, Nuit, I’affreuse, elle enfanta Tromperie et Bonne Amitié, Vieillesse effroyable, et elle enfanta
Jalousie au cceur dur. < (HESIODE, Théogonie, vers 211 a 225, trad. BACKES, J.L., Folio Classique). Les sept
sphéres célestes font penser, encore, aux enfants que Nuit engendra d’Erébe selon la liste que nous en donne
Hygin cette fois : Epaphos, Destin, Vieil Age, Mort, Dissolution, Continence, Sommeil, Réve, Lysimeles (un
épithéte d’ Amour), Epiphron, Porphyrion, Discorde, Misére, Violence Gratuite, Némésis, Euphrosyne, Amitié,
Compassion, Styx, les trois Moires et les Hespérides (HYGIN, préface des Fables.).
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passage de I’Evangile selon Matthieu : ’[éloigne] du porteur (...)maladie et mauvaise rencontre

(movnpov cuvavnua)’’. ZVUVAVTNA se retrouve aussi dans les Cyranides3 30,

Avant cette date, on ne le trouve que trois ou quatre fois : dans le PGM XXI 22 (II° s.
ap. J.-C.), le PGM XIII 796 (IV®s. ap. J.-C.) et peut-étre (il est reconstruit) sur I’amulette 460
de la collection Froehner (III° ou IV s. ap. J.C.), qui est soit juive ou fortement judaisante. On
ne peut affirmer avec certitude que cuvdvtnpa est un terme d’influence juive (7Testament 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 paienne et ils comportent également le
terme cvvavtnuo. 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 judaisme.

La combinaison de deux éléments : I’abréviation ke et le mot cuvavtnpa sur PGM
CXIV 1-14 pourrait, a la rigueur, laisser a 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 I’épilepsie, des attaques épileptiques, et de toutes
les maladies, la détentrice de I’amulette souhaite aussi étre protégée contre les ‘Exatnoiov, les
apparitions provenant d’Hécate. Sans répéter tout ce qui a été dit a son sujet, il est évident que
la déesse maitresse 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 a faire une invocation contre le haut mal a dé¢ja été mentionné en
rapport avec I’exorcisme d’ Amorgos parce que tous deux nomment Ouriel. 11 s’agit de la
lamelle d’or de Syrie pour Ampélion. Cette lamelle n’invoque pas seulement Ouriel pour
contrer 1’épilepsie et les migraines, elle demande encore I’aide de lao, Michael, Gabriel,
Ouriel, Arbathiao, Adonai, Ablanathanalba, Sabaoth, Sesengenbarpharanges,
Akrammakamari, Semesilamps, Laalam, Chorbeth, Thaubarrabau, Thobarimmauo, Eloai, les

Souverains Anges, les dieux et les caractéres divins. Parmi cet embrouillamini sacré

330 A 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 a partir d’un morceau d’autel dédié¢ a Némésis qui
empécherait, entre autres choses, les vukteody suvavrmuatwy, en I, O, 7, on propose de dormir sur une peau
d’ane pour éviter les vuktepva cuvavtiuaTa, et enfin, en IV, 21, 3, le méme pouvoir est attribué a la peau de
phoque lorsqu’on la porte sur soi car elle détourne les vukTepiva guvavTiuaTa.
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incorporant aussi bien des dieux, des anges, des voces magicae, que des voyelles et des
caracteres, certains €léments sont significatifs. Dans la tétrarchie angélique par excellence,
comme celle qui se retrouve sur la tablette d’Amorgos, on ne voit généralement pas lao : il
remplace ici Raphael. Arbathiao fait référence au tétragramme (le nom de Yahvé écrit en
quatre lettres : YHWH). Laalam et Chorbeth ont des racines hébraiques signifiant
respectivement, toujours et ruine / destruction. Ablanathanalba, Sesengenbarpharanges,
Akrammakamari, Semesilamps, Thaubarrabau et Thobarimmao sont des voces magicae tres
courantes. En somme, la formule invoque toutes les puissances aptes a 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 Oré[---] bore (...)”" (anehdoate nav KaKov Ko
acay [eninuy kol taoay [kepoh]apyiav...) . Le verbe am-ghodvem n’est pas attesté dans les
PGM. En contexte exorcistique il est présent dans le Livre des Sagesses ou les magiciens
égyptiens sont décrits comme : “’they, who promised to drive out terrors and anxieties from a sick soul...”

2 et potentiellement sur une

(01 YGp vmioyvovpevol deipato ko TopoydG GTEAADVELY YuxHc VOGOUoNS ...)
autre amulette provenant de Rome servant a 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”’ (rovnpov mvedpo kol KaKomoldv Kai ¢O0opomoV anéAacov 4o TG
PENMAAIAS, IT1d veBp a-v Oapase.) . Le € de gnéhacov étant reconstitué, il est possible de
comprendre le texte autrement : C. Bonner pour sa part, lisait : “’nav iepov nvedpa kai Kakomowy

334 11 reste possible aussi que cette amulette présente

koi pBopomoldv anardoov (pour andira&ov)
un verbe qu’on ne retrouve que dans la littérature juive de langue grecque, an-eAadvem, tout

comme ’expression movnpov wvedpa, qui elle, pourrait dériver du vocabulaire hébreux et étre
passée dans le grec par la narration de 1I’exorcisme du roi Saiil dans la Septante et par le Livre

de Tobie®™.

Ces hypothéses sont intéressantes, elles rejoignent la communis opinio relativement a
I’évolution du concept d’exorcisme dans le monde occidental. Cependant, il n’en reste pas

moins que le verbe éladvo, sans le préverbe, se trouve déja sur la tablette de Phalasarna, a la

31 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 326-329, de qui provient aussi I’interprétation des
différents mots magiques de cette amulette.

352 Livre des Sagesses, LXX, 17 :8.

33 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 101-103.

3% BONNER, C., Studies in Magical Amulets, Ann Harbor, 1950, p. 96.

33 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 101-103.
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ligne K. Quelques siécles plus tard, avec le préverbe éx-, il est présent au chapitre 16 des Amis
du mensonge de Lucien ou on raconte que le Syrien é€ghavmet Tov doupova. Sans compter que
I’expression Tovnpov wvedua, 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’Héracles

ou d’Ajax.

3.4. Utérus malicieux

Ces différentes affections nous amenent a considérer un probléme récurrent dans les
pratiques iatromagiques de 1’ Antiquité : la nécessité de controler les organes internes de la
femme. Ce n’est pas une coincidence si le mot votépa sert de racine pour utérus et pour
hystérie. Les Anciens se représentaient la matrice comme quelque chose de trés instable, a
I’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
probléme était per¢u comme sérieux. Le folklore populaire, pour sa part, se figurait que
I’utérus pouvait se déplacer dans le corps et causer toutes sortes de malaises, et ces croyances
trouverent une place toute naturelle dans la magie et les amulettes. Par contre, si les organes
féminins devaient étre maitrisés, on ne pouvait les exorciser ou les chasser, il ne fallait que
s’assurer que 1’utérus resterait a sa place, sans déranger la femme. Le théme du domaine, des
limites ou on doit contenir un esprit ou une maladie est cher a I’exorcisme. En conséquence, il
n’est pas surprenant de voir que les formules sur les phylactéres pour ce type de trouble sont

du méme ordre.

En premier lieu, considérons un phylactére du II° ou III® s. ap. J.-C., un jaspe gris,
enchassé dans le crucifix du monastere de Villabertran, prés de Barcelone. L’inscription qu’il
porte est plutot simple : les mots OPQPIOY® IAQAI entourent un scarabée aux pieds duquel
il y a un disque solaire d’oui partent des rayons droits et d’autres vagués®>°. 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 €tre un nom secret pour Artémis-Séléne-Hécate),

. , .. N .. ,357 . .. L, .
soit du nom d’un démon qui aide a la maternité™"'. lao, qui a ’origine était la forme grecque

36 NEMETH, G. et CANOS I VILLENA, 1., “’Ororiouth in Villabertran’’, ZPE 130, 2000, p. 139-142.
3T BONNER, C., Studies in Magical Amulets, 1950, p. 199.
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de Yahvé, en vint a étre associé a pratiquement n’importe quelle divinité ou méme a étre
utilisé comme un simple mot magique, ce qui semble ici €tre le cas étant donné qu’il est
transformé en palindrome. Parce qu’on ne peut envisager de retirer la gemme du crucifix ou
elle se trouve, il nous est impossible de voir I’autre c6té. 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 coté démoniaque, thériomorphe. Elle est sirement entourée d’une ou plusieurs des

divinités qu’on retrouve généralement sur ces images : Isis, Harpocrate et Bés>>®.

Quatre autres amulettes, datant des débuts de la période byzantine, ont la méme
fonction. Elles présentent toutes sur 1’avers une téte de Méduse dont sept serpents font les
cheveux®”. La premiére 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 (Bpuyacar),
aussi, comme le jeune agneau, couche toi’’. Fait notable, on dit de I'utérus, assimilé a un lion, qu’il
rugit, tout comme le faisaient Héraclés, Agavé, Ajax et les épileptiques : tous des gens
montrant d’évidents symptomes de possession et dont le rugissement était peut-étre 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 1’inscription suivante :
“’utérus noir comme le serpent...”” Le reste du texte devait étre sensiblement le méme que sur

I’amulette précédente’.

Presque identique au deux autres : un émail cloisonné acquis en Italie sur lequel on it :
©Utérus noir, s’étant noirci, comme le serpent tu as rampé, et comme le dragon (§péxav) tu siffles’’. Le
dpdxwv qui siffle peut évoquer le Aeodpdrovtog de la tablette, encore et toujours, de

Phalasarna.

38 NEMETH, G. et CANOS I VILLENA, 1., <’Ororiouth in Villabertran’’, p. 142

3% Elles sont briévement décrites par SCHLUMBERGER, G., ©’ Amulettes Byzantins anciens destinés a
combattre les maléfices et maladies’’ (sic), 1892, p. 89-93. Je les présente parce que méme 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.

389 Ay revers on voit un saint quelconque et un début de texte de lecture incertaine : OTTOXKXOXAXHEHE.
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Et enfin un médaillon d’or de Tchernigoff en Ukraine présente le méme 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 (Bpdynoe) et comme le jeune agneau tu es agité’*>*',

On ne peut présenter plus clairement a quel point [’utérus pouvait étre vu comme une

béte sauvage, et méme lorsqu’il reste tranquille on le représente comme un agneau.

La lamelle d’or de la Collection Froehner (no. 287) au Cabinet des Médailles a Paris,

pour sa part, conjure 1’utérus, non de rester couché mais de rester a sa place. *’I adjure you
(é€opxiCm og), O womb of Ipsa whom Ipsa bore — in order that (ivar) 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’ %%, 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-méme’’ en grec,
qui aurait di étre remplacé par le nom de la porteuse. Le fait que cette formule provienne d’un
recueil donnerait aussi du sens a la proposition ivo ugmote KATaAEIYyG TOV TOTOV GOV : Une
explication des revendications de 1’exorciste. La formulation habituelle sur les amulettes est
plutot celle qu’on retrouve dans 1’énoncé qui suit tout juste apres : (CEEopxil® o€ kata) pévew
émi T® Tomw. On peut concevoir qu’il s’agit 1a d’une conflation de deux passages : un, plus
conventionnel, qui exige de la matrice qu’elle demeure en place et ’autre qui lui explique ce

qu’on attend d’elle : qu’elle reste en son lieu.

Un texte chrétien apporte un paralléle éclairant a I’amulette Froehner, mais aussi aux
amulettes utérines en général. PGM 12 : un exorcisme au nom du Pére, du Fils, du Saint-
Esprit et au nom de la Mére de Dieu contre toute morsure des bétes du diable qui sont sur
terre, datant du VI® ou VII® s. ap. J.-C. : il contient certains des éléments associés a
I’exorcisme qui se trouvaient sur les plus anciennes conjurations. La notion des domaines
séparés en particulier se voyait déja sur la tablette de Phalasarna : elle est présente tout au

long de I’histoire des conjurations et on la retrouve jusque dans ce document chrétien :

36! Cependant la légende de I’avers a été remplacée. Elle devait étre : Mére de dieu, secours celle qui te porte,
amen. Mais on peut aujourd’hui lire ’inscription en slavon : Seigneur, viens en aide a ton serviteur Basile, amen.
Ceci montre bien que certains chrétiens avaient les croyances assez malléables pour réutiliser un matériel paien.
32 Eeopkilo og, pjtpa Tyag Hv Etekev “Tyo, fva LAmoTe KATOAENYC TOV TOTOV GOV, €1 T() GV6LOTL TOD KUPIov
0eot {DVTOC aVEIKyTOV UEVELY €Ml T Tomw ~Tyng 4v é¢t)ekev "Tya. 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 bétes du diable qui sont sur la terre par le Dieu et notre Sauveur Jésus
Christ, a travers I’huile du sacre du baptéme, vers ton domaine, retourne 1a ou tu demeures
(normalement) : afin que tu restes dans (ton) lieu et que tu ne t’élances pas sur le coeur ou dans la téte
ou dans le ventre, mais que tu restes, y revenant, dans le lieu ou tu demeures et que I'homme reste sans

souffrance par le nom tout a fait saint et estimé du Dieu Tout Puissant et Jésus Christ, son Fils*®.

11 est pour le moins étonnant qu’on conjure une morsure °** de rester en place, de ne pas aller
vers le ceeur, la téte ou la vulve d’un homme. Je traduirais donc ce terme, fOABava, par ventre
ici. Néanmoins j’estime qu’il faut y voir un argument renfor¢ant I’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 1’identification maladie-démon qu’on a vue
sur la tablette d’Amorgos, I’amulette pour Abbagaza et le PGM VII 579-590, pour ne citer
que ceux-la. Mais surtout, I’exorcisme d’une morsure de démon rappelle le chant de Philinna
et méme la tablette de Phalasarna qui renvoyait les bétes dans leur domaine (ligne H) et qui

voulait dompter des créatures pouvant nuire (lignes P a T).

R. Kotansky quant a lui pense que le langage du PGM 12 au complet est semblable a
celui de la lamelle d’or de la collection Froehner (no. 287). De plus, la formulation avec éni
T ovouartt de ’amulette est la méme que celle qu’on retrouve dans I’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 e€opkilm o€ est un terme relativement fréquent dans les exorcismes, il est plutot rare sur les
amulettes et cela serait un indice supplémentaire pointant vers une origine juive pour celle-

¢i*®. Mais selon moi, il subsiste un doute a cet effet : ce texte, celui de I’amulette Froehner

% PREISENDANZ, K. (éd. et trad.) et coll., Papyri Graecae Magicae, Die Griechischen Zauberpapyri, vol.1l,
2° éd., Stuttgart, 1974 (1931), (Teubner), p. 220, (ma traduction).

[Ata 10 ovoua Tol TaTeog] Kai vilo]0, ToU ayi[o]u [mveluaTos kali THs deamoivrg YUY,

T mavayias Beotokou kal aermapfévou Mapiag kai aytoTaTou

kail Tpodpowou Iwavvou Tob Bammio|t]oD, kai Tol ayiov kai Beoloyou

"Twavvov Tol elayyehiaTol, kal TOV aviwy TaTépwy HUDY

ATOTTOAWY Kal TavTwy TV ayiwy: éSopkilw may dfyua Tol

[0]:aBorou Bmpiwy Ty émi s yis kaTa Tol Beol kail Tol TwTipog

qudv Inool Xpiotol dia Tol éAaiou

T00 i[epol Blamt[iouol, eig] Tov Tomov TolTov, [iov omlov ébnkas: iva,

atabyti [ém Tlomou kail w) avadoauns] n ém T™<v> kapdiay

7 ém v kedaAn[v] 7 ém v BoAB[alva, arha

arabnm, éd' @ Tov iov cou <éfmkasc>, kal amovos weivy

0 avbowmog dia To mavayiov kal [Evriwoy]

ovoua, Tol TavTo[koaTopos Beol Kkal)

"Imeod Xpiotob, TolD viod ...]

3% KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 268, croit qu’il s’agit non d’une morsure, mais d’un
poison.

% 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 paienne : le concept
des domaines séparés n’est pas exclusif aux juifs, loin s’en faut. Et puis, le texte évoque ceux

. . A 366
des amulettes contre les mouvements utérins, et celles-ci sont plutot paiennes™ .

4. Exorcismes liturgiques

Ce type d’exorcisme est plutot spécifique aux traditions juives et chrétiennes. En effet, ces
deux Eglises ont institué une liturgie : un culte officiel et populaire. Ces cérémonies et priéres
sont organisées principalement autour de leur texte sacré, la Bible ou la Torah qui regroupe
I’ensemble des écrits religieux respectivement du christianisme et du judaisme. Différents
livres décrivant les offices et les oraisons viennent compléter 1’ordinaire des croyants. Ce
service public rendu a Dieu est ordonné selon les heures et les jours : certains moments de la
journée ou de I’année comportent un cérémonial plus ou moins €élaboré que les fideles doivent
connaitre et mettre en pratique. Principalement, il s’agit de paroles a réciter et a 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 a 1’étude ici : les formules
que répétait le profane pour détourner tous ces petits maux et plus encore, celles que le futur
initi¢ aux mysteéres du Dieu Unique récitait pour se purger du diable afin d’étre pur en face du
Seigneur. Ces pricres aux expressions figées dites et redites sans méme 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-1a que nous voulons reconnaitre.

3% En ce qui concerne ce type de conjuration, un autre papyrus fait état d’un texte éclairant sur ce point. Le texte
du PGM V11 260-271 commence avec une invocation a celui qui était établi au-dessus de I’abysse, avant que le
ciel, la terre, la mer, la lumiére ou la noirceur ne soient; a celui qui a créé les anges et qui siége au-dessus des
chérubins. Il me semble que nous avons la encore une fois une puissante proclamation de la place de Dieu dans
la création. Tout comme c’était le cas avec 1’amulette d”’Amorgos ou nous avions la proclamation des travaux de
Dieu dans I’histoire de I’humanité. Cette caractéristique est plutdt 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 trés clairement le alléluia et le amen final.
Un passage du PGM 10 nous rappelle que les démons craignent le alléluia, le amen et les Evangiles : <’Puisque
par le serment vous craignez le amen, le alléluia et les Evangiles du Seigneur qui est mort a 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
¢léments plus classiques de la conjuration de 1’utérus, il faut encore noter qu’on lui commande de rester dans les
limites de son domaine, de ne pas ronger le cceur comme un chien, de rester en place et de ne pas macher...
KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 176 et 267.
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Evidemment, 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’a 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 a notre disposition. De plus, j’estime qu’il serait hypocrite de passer
sous silence des documents ou des hypothéses qui pourraient aller a I’encontre de la théorie
défendue dans cette recherche. L’exorcisme a certes un fondement local en Gréce 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 rdle dans 1’établissement des
notions de possession et d’exorcisme en Gréce ancienne, ne serait-ce que tardivement. Loin
de moi I’idée de vouloir sous-évaluer leur apport, au contraire : un portrait, non pas exhaustif,
mais représentatif de 1’exorcisme implique nécessairement de s’arréter 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 I’ Antiquité ne nous sont pas tous
connus. Une bonne part a disparu quand la Grande Eglise a fait main basse sur les ames de la
population de I’Occident. Toutefois, on peut se faire une idée des variantes cultuelles de cette
époque, et méme de certaines hétérodoxies chrétiennes, grace a la littérature et au matériel
archéologique, dont quelques amulettes. Une lamelle d’argent d’ Antiochia Caesarea, du I1I°
ou IV®s. ap. J.-C., destinée a un certain Basilius porte un texte exorcistique simple dérivant
d’un contexte liturgique chrétien : “’For (evil) spirits (npog mvedpota) : Phdathphro, depart from Basilius,

by the right hand of God, and the blood of Christ, and by her (sic) angels and (the) church’%’.

Nous retrouvons encore un wvedpa qui, cette fois est désigné par son nom : Pwabepo. Ce
point n’est pas négligeable. On sait le pouvoir que donnait sur un étre, la connaissance de son
nom dans la culture antique en général. Yahvé lui-méme savait cela, si on considere qu’il ne

s’identifia a Moise que comme étant “’celui qui est’’ lors de 1’épisode du buisson ardent, pour

T 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 méme cas de figure est présent : savoir le nom secret d’une divinité oblige celle-ci a agir
d’une certaine fagon (par exemple la formule du PGM 1V 1265-1274 ou I’on donne le nom
secret d’Aphrodite). De la méme maniére, 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 “’6oT1g Tot’ 00V &1...” . C’est aussi un des points cruciaux de 1’exorcisme
que d’amener le démon a 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 I’identité de 1’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 I’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 I’amulette pour

Basilius®®.

On peut conclure en affirmant que cette amulette a peut-étre servi au cours d’un
exorcisme baptismal. Avant d’entrer dans les ordres, les catéchuménes devaient se débarrasser

de toutes mauvaises influences. Ce type de rite peut remonter, en Occident, a la moitié du II°

368 BONNER, C., “’The Technique of Exorcism’’, HTR 36, 1943, p. 41-45.

Ce démon donc, ®mabepo, est le sujet du verbe a I’impératif avaydpnoov. Ce terme pour ’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 a une fiévre de sortir (avaydpnoov) du porteur de I’amulette parce que le dieu d’Israél,
celui que les anges célébrent, que les hommes craignent et (devant lequel) frémissent les esprits (nvespora), le
lui ordonne (ligne 5). Encore ici, méme si nous sommes devant un texte clairement chrétien, il y a identité entre
la maladie —la fiévre— 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 phylactére pour Basilius est tiré d’un culte est t4] 61
xeipt Tob Ogod. La main droite de Dieu est la puissance par laquelle I’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 méme 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 IV®s. ap. J.-C. parait aller dans le méme sens que ce
dernier phylactére, si ce n’est que 1’adjuration du début (tout ce qui nous reste en fait...) est plus développée et
que le verbe est é£gA0eiv plutdt que avoywperv : [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 formulaique est le méme que
dans les épisodes kérygmatiques de guérison qu’on lit dans les Actes (3:6 et 4:10) et dans les Evangiles.

Nous possédons une autre mention d’un passage liturgique chrétien baptismal, une phrase dans PGM 12
que nous avons déja vu plus haut. Au début de I’exorcisme le texte mentionne (...) a travers I’huile du sacre du
baptéme (...) (814 Tod élaiov tod igpot Panticuod). Malgré qu’il date du VI® —VII® s. ap. J.-C., le fait le plus
marquant de ce document est la description thériomorphe qu’il donne a 1’affection, comme les amulettes plus
anciennes. En fait le texte comporte tous les éléments d’une amulette médicale... avec la mention de 1’huile
sainte du baptéme. On peut penser que les objets liturgiques avaient un certain pouvoir apotropaique.
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s. ap. J.-C. Toutefois I’Eglise Orthodoxe aurait plutot découragé le port d’une amulette en
association avec cette cérémonie. Cette pratique de graver 1’exorcisme sur un support pour
appuyer le rituel aurait plutot son origine chez les juifs*®. Mais si on repense a 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 paienne ?

Une étude des exorcismes liturgiques se fait surtout sur la base du vocabulaire. Les
thémes —tels la main de Dieu ou le sang du Christ par lesquels sont contraints les démons— ne
sont pas exclusifs uniquement a ce type de formule ou ils en sont parfois absents. Mais méme
une toute petite expression peut étre fixée par la tradition et dériver d’un contexte cultuel. En
fait, il est difficile d’étre 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’
avayopé-m a ’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 a cet effet et on la voit sur une
lamelle d’argent de période romaine du Musée de I’Hermitage a St-Pétersbourg. La piece

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 a
des concepts qui ne sont plus nouveaux. L’invocation ordonne a trois types d’entité maléfique
de se retirer de I’esprit de la porteuse. D’abord a un mvedpa, notion qui pourrait étre juive,
mais aussi grecque comme il a déja été mentionné. Ensuite a un ¢dvtacpa : un fantome, une

apparition. Comme nous ’avons signalé, ce mot ne se rencontre qu’a deux autres endroits

% KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 169-180.
" KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 383-386.
‘Opkilm vuag, Ko-

1, 100 Ogod 100 {{w}

o(v)toc, mav mvel-
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Koi av Onpiov amo-
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dans les PGM®"". Par la suite il sera surtout présent dans les exorcismes tardifs, sauf que son
sens sera plutdt celui de mauvais réve. Seulement nous sommes arrivés a la conclusion que
eavtocpo avait aussi cette acception de “’cauchemar’ chez un tragique grec et que de plus le
terme @dvtacpa s’intégrait trés bien dans un contexte de manifestation infernale et nocturne
liée a la déesse Hécate... Et enfin, il faut aussi que se retire un Onpiov : un animal ou un
démon d’apparence thériomorphe. Notion sur laquelle il n’est plus nécessaire de délibérer
pour en reconnaitre I’importance dans la culture antique. Ce qui est aussi particulier dans cette
formule, et qui fait son intérét pour le contexte actuel, est I’expression and t4¢ Yoy, car elle

est propre aux exorcismes liturgiques juifs et par la suite chrétiens.

Donc cette amulette donne une idée de ce que pouvaient étre les exorcismes cultuels
d’influence juive et peut-&tre paienne a 1’époque hellénistique. Le chevauchement des notions
d’une culture a I’autre fait qu’il est difficile de déterminer d’ou elles proviennent exactement,
mais il est clair que ce qui se retrouve dans les documents grecs a une nature exorcistique,
puisque ce sont les mémes principes qui se distinguent dans les sources plus tardives et

étrangeres, mais toujours avec cette fonction.

Ce dernier phylactére 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 (é€)opkilw oe. 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, commengant
tous par la formule é€opxilm ce. Ce texte ni paien, 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. Méme 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.

3 PGM IV 2701-2107, la description du charme qu’il faut porter pour utiliser la formule & 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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Etant donné que ce texte est probablement celui qui se rapproche le plus de ce qu’on
congoit aujourd’hui comme €tant un exorcisme et qu’il contient bon nombre des notions

analysées jusqu’a présent, méme s’il est fortement influencé par la religion juive et qu’il date

du IV®s. ap. J.-C., j"en donne une traduction et un commentaire détaillé*’*. Encore une fois,

cet examen est utile pour évaluer I’importance du vocabulaire et des motifs que nous avons

relevé dans les textes antiques.

PGM 1V 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
OS SARTHIOMI EMORI THEOCHIPSOITH SITHEMEOCH SOTHE IOE MIMIPSOTHIOOPH
PHERSOTHI AEEIOYO IOE EO CHARI PHTHA, come out from NN”’ (add the usual).

The phylactery: On a tin lamella write: IAEO ABRAOTH IOCH PHTHA MESENPSIN IAO PHEOCH
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 ELO AEO EOY IIIBAECH ABARMAS
IABARAOU ABELBEL LONA ABRA MAROIA BRAKION, 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 IPSENTANCHO (formula). I conjure you, LABRIA IAKOUTH /
ABLANATHANALBA AKRAMM (formula) AOTH IATHABATHRA CHACHTHABRATHA
CHAMYN CHEL ABROOTH OUABRASILOTH HALLELOU IELOSAI 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 SABAOTH, 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 men®”.

372 Non point par point, mais en soulignant les passages essentiels a la compréhension de ce document fort
complexe. Toutefois certaines des références a 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.

33 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 a faire bouillir tout en
récitant une série de voces magicae. L utilisation d’herbes est universelle et il n’y a rien la qui
soit particulier. Ensuite vient la fabrication du phylactére, ce qui est aussi tres 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 possede. 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

ot Asmodéus s’enfuit, incommodé par la fumée du poisson (Tob., 8: 1-3)*"*

. La peur est
I’arme de I’exorciste et produit le méme effet que la formule @elye. 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’é€opxiouoi. Le premier est plutot singulier : il

est fait au nom du dieu des Hébreux, Jésus, lui dont les liens avec 1’expulsion des démons sont

oo damovialouévous TTiBnyews dokiuwov. AaBav Ehatov dudakilovta weta Potavns uaotiyias kal Awtounteas ébel
weTa oapolyov axowTioTou Aéywy Twnh: we capbiww euwpr: Bewydoid: aibepewsy: awbn 1wn wipwbwbiowd:
deoowbi aemiovw 1wn ew Xapt Oa. EEeAbe amo Tol detvos.” kowoy. To 0€ PulakTiptov ém Aauvie KaoTiTEPIVW Yoade:
‘tamw ’ ABeawbiwy: ©Oa werevhiaw: dewy: 1amw: yapook,’ Kal TEQIATTE TOV TATYOVTA" TAVTOS Oaiovos GoIKToY, 0
doBerrat. otnoas avTikous opkile. ErTiv 0 0 opKiawos obTos" ‘opkilw o€ kaTa Tob Beot Ty ‘Efpaiwy ‘Inaol: 1aBa 10
"ABpawl aia. Ol eder ehw anw: eov mBaey: aBapuas iaBapcaov: aBerBel Awva: aPea: uapota: Boakiwy,
mupidavi), o év wéay apolpms Kal yiovos kal ouigAns: Tavvytic kataBaTw oo o ayyehos, o amapaiTyToS, Kal
EITKOIVETW TOV TIEDITITALEVOY OaipLova, ToU TAGTUATOS TOUTOU, 0 émAadey o Beog év T ayiw éauTol Tapadeiow, 0TI
émeUyopan ayioy Beoy ém” Aupwy nbevtavyw (Adyos). opkilw ae, Aafpia "Takold aflavabavalBa aKpap’ (Adyos)
‘Al 1abaBafpoa xaxfaBoala: xauww xed: afowwl: ovafoaaiiwl: almrol- iehwoai lagh. dpilw ae Tov
omTavBévta O Oapa/r; év eTUA® PTG Kal vecbe)w) 'r;p,eplw; Kal puaauevoy altol Tov Aaov éx Tot Dapaw Kal
émevéykavta ém Dapaw Ty dekamAnyov dia To Tapakolel alrov. opkilw o€, Tay Tvelua daiuwoviov, Aaljoal, omoioy
Kal ay f¢, 0Tt opkilw g€ KaTa T odpayidoc, N¢ éfeto Zolouwy émi Ty YADTTay Tol “Inpewiov, kai éAainoey. kal oU
AaAnaov, omotov éav ¢, émoupaviov 1) aéplov, €iTe émiyelov eite Umoyetoy 9 kaTayfovioy 7 'EBovaatov 7 Xepoaltov 7
Qapioaioy, A\adnaov, omotov éav 7¢, 0TI opkilw ae Beov pwadopov, adauactoy, Ta év kapdiag Tacns Cwis émaTauevoy,
TV yovoTAGaTNY Tob Yévous TV avbpwrwy, Tov éSayayovta é§ adnAwy kal Tukvolvta Ta védm kal vetiCovta v yiy
Kl €UAoyolvTa, ToUs Kapmous alTis, oV eVAoYel Taoa évoupavios OUvauis ayyEAwY, apxayyeAwy. opkilw ae uéyay Beov
SaBawl, o' ov o "Topdavis moTawos avexwenaey eic Ta onicw kol Bpuboa Balacaa, ny woevaey "lopan), kaTtéoty
avedeutos 6Tt opkilw o€ Tov KaTadeifayTa TAS EKATOY TETTEQAKOVTA YAWTTAS Kal JiauepioayrTa T@ 0w TooTTAYURTL.
ookilw g€ Tov TV alyevivy yiyayTwy Tols TonaTieat kaTadAésavta, ov Uuver 0 olpavog TRV olpavdy, Oy Uuvolal Ta,
TTepUyWUaTa Tol xepouBiv. opkilw oe Tov mepibévta opm T Balagay <u> Tetxos €€ auuov, kal émTatavta alTh Wy
UmepBijvai. kal émkouaey m aPUTToS" Kal oU émaKouToy, TaY TVElWa Oalpovioy, 0Tt 0pKICw o€ TOV auvaEiovTa ToUS
TéTTapas GVEUOUS GTIO TV IE0MY alwvwy, olpavoelds], Balagaoedy], vederoedy], dwadopov, adauaatoyv. opkilw <ae>
Tov év 1 kabapg Tepocodluw, @ To agBeoTov e dia TAVTOS AIDYOS TPOTTIAPAKAETAI, TG OVOUAT! AUTOD TH ayiw:
iaew Badpevewovy (Adyog), ov Toéuer vévva, m;po‘g Kkal pAoyeg nep:qb)xoq/iCovm Kal gidnpos AaKg Kol Tay b’pog éx ﬁe,u,e)\[ou
doBetrar. ookilw o€, mav mvelua dawovioy, Toy eqﬁopwv-ra émi s kai motolyTa Extpoua T Beueila alTis kai
ToMgayTa, T4, TaVTa €5 OV 0lK ovTwY €is To elvat.” dpkilw 0 ae, Tov Trapa)xa, Bayovta, Ty GoKkiawoy ToUTov, Koipioy um
dayei, kai UnotaymgeTal gor Ta mvelua Kal dauoviov, omoloy €y M. ookilwy 0¢ PUoa a 4o T@Y dKewy TGV TdWY

adaipwy To plonua éws Tol mpogwmov, Kai eis kotbhaetat. didagae kabaposp o yap Adyos éotiv “Efpaikog rai
duAacaouevos Tapa kabapois avdpaaiy.

" KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 263.
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nombreux : les Evangiles sont remplis de ce genre de miracles opérés par le Christ. On
apprend méme dans les Actes que les sept fils de Scéva, des juifs, avaient essay¢ sans succes
de faire les mémes prodiges que Jésus par I’imposition de son nom, car en effet, son seul nom
était une conjuration compléte en soi’". Le Christ lui-méme avait déclaré qu’il fallait I"utiliser
et on sait par Irénée que les juifs aussi avaient adopté cet usage tout comme les chrétiens’'®.
Malgré tout, trés tot ces derniers se sont fait des credo basés sur 1’histoire du Seigneur,

s 377
trouvant que son nom n’était pas suffisant™ .

Toutefois, quel qu’ait pu étre le pouvoir de ce mot, il reste qu’ici il détonne. Il serait
étrange de penser que I’auteur original puisse I’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 [ao
(contraction de Yahv¢) et il devait étre la premicre des voces. 1l y a donc tout lieu de supposer
que Jésus est un ajout chrétien. Un ajout peut étre pas si tardif si on considére que sa
renommeée était déja importante dans les cercles de magie de son vivant. W.L. Knox croit que

cette insertion serait datable au I*'s. ap. J.-C.>"®

Puis vient la demande : que ce Dieu, qui qu’il puisse étre, dépéche son ange pour qu’il
renvoit le démon la ou il doit étre (eickpivétw). Celui-ci a outrepassé ses limites, comme
1’utérus malicieux, comme Epaphos, la louve et le chien de Phalasarna... A la différence que

le Dieu des juifs ne s’occupe pas personnellement de ces choses : il délegue son ange.

Une seconde adjuration est faite, au démon cette fois, afin qu’il se nomme. On a vu
avec 1’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 oehnvialopevor : des épileptiques®”. Ici nous avons affaire, selon toute évidence, a

7 Actes, 19 :13-17.

376 IRENEE de LYON, Contre les hérétiques, 2, 5.

*’7 CONYBEARE F.C. “’The Demonology of the New Testament”, JOR 8, 1896, p. 590.

7 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 prés du royaume des
ténébres, une contrée lointaine dans un désert sans lampes, ou les hommes mangent et vivent en compagnie des
héros, le soir excepté : car a ce moment-1a il elit 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, méme hors Gréce, de considérer les épileptiques comme des possédés.
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un démon de la premiére catégorie puisqu’il fait persister sa victime dans le silence et dans
I’anonymat... Le travail de I’exorciste et de I’ange envoy¢ par Dieu consiste a faire sortir le
mauvais esprit, mais ce dernier doit aussi, idéalement, répondre a 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
»>380

sort you may be, (...)
La dernicre mention : le sceau que Salomon a posé sur la langue de Jérémie pour le
faire parler peut, de prime abord, sembler particuliére, ou a tout le moins anachronique
puisque ces deux personnages n’ont pas vécu a la méme époque. Cependant, tout le monde
n’¢était pas au courant de la chronologie biblique et peut-&tre 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 I’esprit a révéler son identité a 1’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 regu par
Salomon pour appeler, interroger et renvoyer tous les démons, fut posé sur la langue de
Jérémie®™'. Cet objet était renommé durant I’ Antiquité. On ne connait pas ce passage de
I’histoire du prophéte, mais il pourrait étre question d’un épisode ou il était muet, comme le
démon dans ce charme (probablement en lien avec Jer. 1:6-10). Normalement un prophete qui
parle de Dieu est & I’opposé d’un démon muet*®. Pour rétablir la situation on lui aurait placé
une amulette dans la bouche. Cette pratique n’était pas inhabituelle dans la magie de
I’ Antiquité. Dans les PGM mémes il y a plusieurs exemples de cas ou on insére des objets

dans la bouche pour induire la parole. Toutes sortes de charmes ont cette référence.

Mentionnons seulement PGM 1V 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.

% lignes 3037-3042, GRESE, W.C. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation,
Chicago, Londres, 1992, p. 96.

! SPERBER, D., <’Some Rabbinic Themes in Magical Papyri’’, JSJ 16, no. 1, 1985, p. 96.

382 BITREM, S., Some Notes on the Demonology of the New Testament, 2° éd., Uppsala, 1966, p. 15-30,
(Symbolae Osloenses, fasc. supplet. 20).

3% 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 Genése 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 ou 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-méme 1’enfant propheéte, il fallait un intermédiaire pour faire passer le logos divin.
C’est ce role que jouent ici I’ange et le sceau. Mais il reste clair, qu’on accepte le phénomene
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 a Gen. 15:20). Ils sont maintenant associés a différentes catégories de

384 . ey , or ., , |
. Il est bien connu que les divinités cananéennes ont été associées par les Hébreux a

démons
des démons. En fait, il y a 1a une tendance trés juive dans le fait de reconnaitre des esprits

malins dans les dieux paiens en général.

Ensuite vient en 3046-3054 une nouvelle conjuration, un nouvel ¢pkilo og, fait au
nom du dieu porteur de lumicre, indomptable, qui sait ce qu’il y a dans le cceur de tous
vivants, celui qui a formé a partir de la poussiére la race des humains, celui qui, apres les
avoir ramenés de 1’obscurité a mis ensemble les nuages, a mouill¢ la terre avec I’eau et en a
béni les fruits, celui que tous les pouvoirs célestes des anges louent. Le qualificatif le plus
marquant ici est indomptable, ¢8Guactoc et on le reconnait aussi en 3070. A vrai dire, ce
n’est pas la un titre normal de Yahvé, I’influence ne provient certes pas de la bible, elle serait
plutot a chercher du c6té des Grecs. Ce mot a la méme racine que notre soumetteur grec;
Aopvapeveng. De plus, adamastos est une des épithetes d’Hadés, comme nous le montre un

vers d’Homeére : “’car Hadés seul reste inflexible et dur, (.. .)”385.

Il est aussi nécessaire d’expliquer ce que 1’auteur a voulu dire en 3048 ou il affirme

que dieu est celui qui a sorti de 1’obscurité les nuages : é€ayayovta €€ adniwv. 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.

3B 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.

5 HOMERE, lliade, 9, 158 (trad. MUGLER, F.).
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ne peut se rapporter a 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 a la mythologie de
I’évocation des esprits qui sont dans I’Hades. Celui qui peut conduire hors des endroits
invisibles / inconnus, c’est le Psychopompe, celui qui méne les ames des morts et qui est peut-
étre nommé dans le texte de Phalasarna. On peut aussi comprendre un autre passage en
référence au monde infernal (et aussi a la thématique des domaines distincts): la dixieéme
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 I’abysse a obéi, alors les démons aussi se doivent
d’obéir puisque leur domaine I’a fait. En fait, tout au long du texte se trouvent ainsi
juxtaposés des thémes de création et d’autres qui attestent d’ une vision plus chthonienne de la

: . 386
conjuration .

L’exorcisme suivant, le septiéme, invoque Sabaoth, lui qui a arrété les eaux du
Jourdain (Jos 3:13) et de la Mer Rouge pour que le peuple d’Israél 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 I’eau. Encore une fois, le but de cet exorcisme n’est pas seulement de chasser les forces du

mal, mais aussi de les impressionner®'.

La onzieéme 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”*% 11 ressort de ce passage que

o A : y I . 389
celui qui contrdle les vents, la plus puissante forme d’esprit, est lui-méme tout-puissant™ . Au
septieme chapitre du Testament de Salomon, le roi interrogeait le démon du vent, Lix Tétrax,
lui-méme 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 & se mouvoir ces

¥ KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 264-265.

*¥7 Le motif de I’hydrophobie des démons a déja été évoqué plus haut. Je ne reviendrai pas sur ce qui a valeur de
certitude : que ce concept est juif, mais je réitére le bémol signalé plus haut : on voit une thématique qui s’en
approche beaucoup chez APULEE, Métamorphoses, 1, 19, 62. Peut-étre y avait il quelque chose de semblable
chez les Paiens.

Ensuite j’ai choisi de passer droit sur quelques conjurations dont les thématiques sont trop clairement juives et
dont ’exégése est non seulement en dehors de mes compétences, mais aussi hors propos.

3% lignes 3065-3068, GRESE, W.C. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation,
Chicago, Londres, 1992, p. 97

3% Outre 1’action du pneuma dont il fut question a quelques reprises, cet extrait fait aussi penser & Empédocle qui
prétendait savoir manipuler les vents (DIELS, H., Die Fragmente der Vorsokratiker Griechisch und Deutsch, I,
4%d., Berlin, 1922 (1903), fr. 111 d).
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vents dont Lix Tétrax est sensé avoir le controle. On ne peut prendre pour acquis que le
Testament de Salomon, ou les traditions plus anciennes qui ont servit a son €laboration, font
partie des documents qui étaient connus par 1’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 démon’”’.

L’avant-derniére conjuration signale un détail qui peut nous permettre de mettre une
date sur au moins un des éléments du charme : il en appelle a celui devant qui, dans la Sainte
Jérusalem, brile 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 souftler sur le
patient des pieds a la téte. La raison de ce geste n’est pas donnée, mais peut étre faut-il y voir
une analogie avec le souffle divin, le souffle créateur du dieu qui vient d’étre magnifié en
treize petites formules. Eitrem parle de souffler une maladie, souffler comme mode de
purification’'. 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’Héraclés, le changement dans les poumons d’Agavée, le fait qu’Eléazar mette sous le nez
des énergumenes, la ou passe le souffle, une bague contenant des racines prescrites par
Salomon : tout cela n’est que références a ’esprit qui est de méme essence que 1’air. Le
souffle divin entre dans le possédé, fait fuir 1’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 hébraique et
conservé entre des hommes purs. Les interdits alimentaires sont communs dans les religions

anciennes. Le porc est plutot une particularité juive, mais associer I’abstinence de nourriture

% Mais cela ne nous aide pas a savoir ce que sont ces quatre éons. W.L. Knox rappelle que les anges des vents
sont chose courante dans le judaisme, 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 c¢6té opte pour une corruption de TQNIQN en AIQNQN : “’celui qui
a fait se mouvoir les quatre vents a 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 a moi je
me demande si on ne devrait pas rapprocher ces éléments personnifiés des gardiens des sphéres gnostiques.
L’auteur de I’exorcisme de Pibechis aurait repris un concept connu et en aurait fait un usage profane pour la
simple raison que ¢’était populaire.

¥1EITREM, 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 I’on retrouve souvent dans les PGM et dans les cultes grecs. Il ne faut pas non
plus oublier que la magie des Hébreux était pergue comme étant trés puissante a une certaine
époque. Peut étre 1’auteur, qui était possiblement juif de toute maniere, cherchait-il a

s’accorder un peu du crédit de ce peuple.

Le schéma sur lequel est construit ce charme est particulier. Il est fait a partir de treize
conjurations bibliques de type kérygmatique dont le contenu semble destiné a impressionner
les démons. Ce genre de proclamation rédemptrice est basée principalement sur la Genése et
I’ Exode, quoi qu’ici des notions se rapportant a d’autres livres (par exemple Jérémie ou le
Cantique des Cantiques) soient disséminées ¢a et 1a. Ces thémes rappelant les grands exploits
de Dieu dans la création et I’histoire de I’humanité et qui deviendront par la suite les canons
de I’exorcisme, dérivent selon W.L. Knox de la littérature juive et selon R. Kotansky des
synagogues. Mais il est clair d’aprés 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. La s’arréte le terrain d’entente. Pour ce qui est de la structure précise

du charme les opinions divergent.

W.L. Knox considére le charme comme 1’ceuvre d’un compilateur paien qui aurait
constitué un rituel en deux sections sur la base d’un matériel majoritairement juif avec des
¢léments d’un syncrétisme paien-juif-chrétien. Le fond résulterait d’une conflation entre les
mythes du retour d’Egypte 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 systéme monothéiste. Si on laisse de co6té les sections du début et de la fin qui
donnent les indications rituelles, la conjuration en tant que telle comprend deux parties a
travers lesquelles il est impossible de déceler un quelconque ordre chronologique. La
premicre va de 3033 a 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 prophéte
Jérémie. Dans le second, de 3045 a 3078, on ne vise pas a I’amener a 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 paien feuilletant une Septante et sélectionnant des passages un peu
partout selon ce qui lui parait accrocheur... ou plutdét 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

392 C’est 1a I’opinion la plus répandue, mais on est en droit de

pratiques magiques plus larges
penser, avec tout ce qu’on vient de voir, que le charme a profité d’un fond de pensée
commun, a partir duquel se sont élaborées différentes manifestations, dont certaines sont

plutot juives, comme ici.

La vision de S. Eitrem est semblable a celle de W.L. Knox en ce qu’elle voit aussi
deux sections dans la conjuration, toutefois, méme s’il opére la coupure entre les deux au
méme endroit, il les définit en termes différents. La structure est, selon lui, traditionnelle, la
premiére partie (du début a 3045; 1a ou Knox voyait deux morceaux) étant une priere a 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 priere. Il y a méme deux endroits ou
le conjureur brise la structure de ses é€opkilw oe... MaAqoar par des impératifs : AaAncov
(3041 et 3044), ce qui serait attribuable a I’excitement de 1’officiant qui tente de créer une
atmosphere. L emportement de ce dernier contamine méme 1’auteur du texte qui nous
adjure... de ne pas manger de porc. Les régles rapportées dans la derniére partie sont, si on se

fie 4 Eitrem, représentatives de celles des rituels juifs élaborés depuis les débuts®”.

Un point me semble notable dans le charme de Pibechis, c¢’est que la mention du sceau
de Salomon sert non seulement a faire parler le démon, mais aussi a lui rappeler 1’opkog qu’il
a conclu avec celui-ci. Les Kerygmata sont un rappel de la puissance a laquelle il fait face
dans ce contrat. La notion d’un serment est déja présente dans le texte de Phalasarna ou il est

394 .-
1”". Or ici,

imposé par le pouvoir des Ephesia Grammata et par le pouvoir du monde inferna
comme on I’a vu, le monde chthonien est invoqué a plusieurs reprises cote-a-cote avec des
adjurations a 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 Eglise, obéis, au risque d’en subir les

conséquences. Ce motif du contrat qui est rappelé par 1’exorcisme est ancien et remonte aussi

aux conjurations grecques : il est central entre autres pour les tablettes d’envotitement.

2 KNOX, W.L., “’Jewish Liturgical Exorcism”’, 1938, p. 193, 197-198, 202.
3% EITREM, S., Some Notes on the Demonology of the New Testament, 1966, p. 21-22.
KOTANSKY, R., “°Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 254-255.
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La formule liturgique de I’amulette pour Basilius n’est pas sans rappeler celle qu’on
retrouve dans 1’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 Tao 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, SABARBARBATHIOTH SABARBARBATHIOUTH
SABARBARBATHIONETH SABARBARBAPHAL. 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 connait par la suite dans la culture chrétienne,
ne serait-ce que par Satan. Sa composition, qui additionne les éopxkilm o avec des verbes
d’expulsion, tel é€gABelv et amdotnOL (a I’impératif) est représentative de la fagon d’exorciser
sur les amulettes et dans les textes de cette époque. Toutefois, un des ¢éléments qu’on retrouve
dans la formule a réciter au-dessus de la téte du possédé, me semble un peu moins standardisé
ou porter une signification plus ancienne : a la ligne 1246 on peut lire énci oe decpued®
deopoig adopavtivols. Les liens d’adamantine avec lesquels le démon est 1ié 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 l1a son
domaine ? Quand enfin il est sorti du patient, le formulaire donne des recommandations pour
faire un phylactére qui empéchera que le pauvre individu ne soit & nouveau possédé. Sur la
lamelle doit étre 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

., .. .~ 396
sont normalement associés aux charmes coercitifs et agressifs™ .

395 lignes 1227-1248, MEYER, M.W. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation,

Chicago, Londres, 1992, p. 97.

Tpaéic yevvaia éxBarrovaa daiuovas:

Aoyoc Aeyouevos émi Tic kedaltc alrol. Bale eumpoafey alTol kA@Dvas éAaias kal omaley alrol otalbeic Aéyeic:
‘[verba coptica] ébopxilw ae, datuoy, ooTis moT' olv €l, kaTa ToUTou Tob Beol caBasBasBabiwd daBasBasBabiovd:
agaPBapBacBabiwvnl caBasBasBadal- E5eAbe, datuoy, 6oTic ToT 00V €, Kal amoo Ty o ToD detva, AoTI, APTI, N0,
70n. EEeAbe, datuov, émel e deauelw deauolc adauavtivols GAUTOIS, Kal Tapadidwul oe eic To wehay yaoc év Talc
anwleiar.

3% KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 262, note 45. Il souléve la possibilité que par ces
mots magiques on cherche a lier et maudire le démon. J’ajoute que, une fois 1ié magiquement dans son domaine,
il ne peut plus revenir.
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J’estime que ce qui fait I’importance de ces deux derniers textes, c’est qu’ils nous
permettent d’avoir une idée du rituel qui accompagnait I’amulette dans un exorcisme. La
littérature en donne seulement un apercu et, un formulaire technique offre une image moins
biaisée. Mais il est trés étonnant de constater a quel point les amulettes contenues dans ceux-

ci sont peu loquaces™’

. Ceci prouve que des amulettes qui ne sont pas explicitement
exorcistiques ont pu étre employées dans I’ Antiquité et échapper a notre vigilance
aujourd’hui, pour la simple raison qu’elles ne clament pas haut et fort leur raison d’étre. Trois
autres amulettes datant sensiblement de la méme période (elles sont sur le papyrus P. Lond.
121 qui est du III° — IV® s. ap. J.-C.) sont décrites dans les PGM et portent un texte plus
¢laboré. PGM VII 260-271, dont il a déja 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
méme, en plus de 1’ouroboros, des symboles et des voces magicae, 1a phrase suivante : *’Protect
my body and the entire soul of me, NN”**°. Peut-étre 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

7 De la méme maniére 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.

3% SMITH, M. (trad.), dans, BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation, Chicago, Londres,
1992, p. 126.

3% 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. (é§)opkilw

Verbe par excellence de I’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 étre qu’on juge utile et, dans son sens le plus ancien, afin d’imposer un serment**’. Mais
pour ce qui est de la magie prophylactique et apotropaique, 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 préter ce sens™'. 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 1’utérus (I s.
av. J.-C. —I¥ s. ap. J.-C.), est la plus ancienne a utiliser ce terme. Il est vraisemblable de
penser que ce phylactére préserve une formule d’exorcisme juif hellénistique du méme genre
que PGM VII 260-271 qui commence aussi par é€opkilw oe. Ensuite vient une conjuration du
I1°s. ap. J.-C., PGM XVIIIb 1-7 : une amulette contre la fiévre. Celle-ci toutefois ne présente
aucune caractéristique qui est distinctement juive. Au contraire, I’épithéte Gorgophonas qui
occupe tout le centre fait plutdt penser a un charme de guérison paien. Puis au III° s. ap. J.-C.
le terme devient plus courant : on I’a vu sur la tablette d’Amorgos, PGM VII 260-271 pour
conjurer 1’utérus malicieux, il est aussi sur PGM CXXX : une amulette contre la fiévre et sur
la gemme no. 460 de la collection Froehner dont il sera question un peu plus loin. Pour ce qui
est du IV® s. les plus notables sont sGirement les deux exorcismes du Grand Papyrus de Paris :

PGM 1V 1227-1264 et 3007-3086. 11 faut cependant souligner qu’éEopxkilm est présent dans

490 1 a formule de PGM VII 300a-310, un charme d’amour, par exemple, commence par €€opkilm o€ 06TPOKE. ..
Dans ce cas il est plutdt entendu comme “’je vous adjure’’. En ce qui concerne le sens plus ancien de “’faire
jurer, faire préter serment’’, on peut reculer jusqu’a Xénophon, Banquet, 4, 10 ou Critobule, fier de son
apparence, assure qu’on lui jure par des serments qu’il est beau : yap opkilovtos del duviovtes kaloy ué date eival.
C’est le verbe opkilm et non é€opkilm qu’utilise Xénophon, mais la nuance n’est pas si considérable qu’on ne
tienne pas compte de ce passage.

I KOTANSKY, R., dans “’Greek Exorcistic Amulets’’, 2001, p. 250-251.
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les formules a réciter, mais il n’est pas inscrit sur les amulettes qui les accompagnent. Faut-il
en déduire que la conjuration tendait plutot a se faire a voix haute et que le phylactére qui y

était associé servait surtout a 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 tres loin de 1’exorcisme. A ce titre, il faut s’arréter sur une
amulette qui date du V° s. et qui présente le texte suivant : “’I bind you by oath (6pka o), by the all
powerfull god... the heavenly, from Kolloutharion whom Seraia bore’ 2. Ce simple texte a ceci de
distinctif : il “’lie par serment’’ le dieu Pantokrator (all powerfull). On se serait plutot attendu
a é€opkilm ici, quoique 1’hypothése ne soit pas a écarter complétement car le texte a dii étre
reconstruit. Il demeure qu’opko-m est parfaitement a sa place et que cette signification semble

antérieure mais dans la méme ligne qu’é&opxilw.

Le préfixe ék- donne un sens encore plus précis au verbe. Il peut signifier
“’complétement’’ ou “’hors de’’. Dans sa valeur la plus ancienne il prend plutét le premier -
imposer un serment complétement- alors que pour les textes de conjuration il prend le second
-adjurer, appeler hors de. Néanmoins, et c’est 1a un fait essentiel, c’est avec les conjurations
de maladies que le sens devient nettement celui d’une adjuration a 1’adresse d’un démon et ce,
potentiellement dés le I* s. av. J.-C avec la lamelle d’or de la collection Froehner, une
conjuration de 1’utérus. Méme si [’utérus est un organe, non une maladie, ce type de formule
est caractéristique des amulettes médico-magiques*™. Voila qui est plutét déconcertant si on
considére que la notion de possession moderne n’est pas retragable avant le II° s. ap. J.-C.***
Soulignons toutefois que les €léments qui identifient formellement une formule d’exorcisme
sont nombreux, eé£opkilm seul n’est pas un argument suffisant. Linguistiquement on peut aussi

considérer I’'impératif comme un point fondamental. Il présente 1’action résultante de

2 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 245-247.

%3 J°y reviens un peu plus bas, mais le commentaire est tout a fait & propos ici : dans le corpus constitué pour
cette recherche, cinq des sept amulettes contre 1’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 I’hypothése d’une parité entre les amulettes utérines et les amulettes médicales, il demeure que c’est un
paralléle significatif. Je crois qu’on peut rapprocher ces deux types de conjurations et tirer des conclusions
valables d’une telle comparaison.

4941 *école de pensée biblocentrique qui est, pour la plus grande part, responsable de ’opinion générale sur
I’évolution des concepts de possession et d’exorcisme durant I’ Antiquité affirme que 1’influence des Sémitiques
fit en sorte que ce terme prit I’acception qu’on lui connait aujourd’hui. Ce dont je me permets de douter.
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I’adjuration comme étant certain, ce qui est foncierement différent de 1’imperfectif ou 1’action

est présentée, non comme acquise, mais pendant sont déroulement®’.

5.2. anoaA\dTTO

Avec les amulettes contre les maladies, en particulier celles contre la fieévre,
I’importance du terme anaAldtto (amordov a I’impératif, ’délivre’” ou, plus rarement,
“’écarte’”) apparait distinctement. Si on considére la perception qu’avaient les Anciens des
affections physiques, il prend un sens trés proche de I’exorcisme dans ce type de charme. En
fait, sur onze documents qui présentent ce mot, il est intéressant de noter que cinq servent a
contrer la fievre. C’est 1a sans doute, une de ses utilisations parmi les plus courantes. Trois

s 7N r1: . r 406
autres sont destinés a délivrer le porteur de mauvais démons

5.3. oetye

Une autre formule trés courante dans les exorcismes est I’injonction @etye. Elle est
singuliere en ce qu’elle profite peut-étre de la plus grande longévité dans notre répertoire
linguistique. Effectivement, déja 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 répete, porte aussi cet ordre
adressé a la fievre. De méme, la lamelle d’argent juive avec la liste d’anges veut faire fuir des
nekydaimones a 1’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 I’amulette pour Kalé ont aussi le verbe

duwke. Salomon dans les deux premiers cas et Jésus pour le dernier poursuivent de leur colére

45 KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 261.

4961 *exorcisme de PGM IV 1227-1264; PGM IV 86-87 : un phylactére du IV® s. contenant des voces en copte et
amaAlo&ov et puis PGM V 96-172 : 1a stéle de Jeu le hieroglyphiste du IV 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
paienne du charme de Pibechis. Mais plus encore, il est intéressant qu’a la ligne 126 et 131, le mage en appelle
au dieu acéphale pour qu’il délivre le porteur du daimon qui le contrdle, cuvéyovtog. Or le verbe cuvéy fait
clairement référence a de la possession. En plus de I’appel fait au dieu acéphale, le texte utilise la technique
typique en magie sympathique, de 1’identification du mage avec un personnage important : ici Moise et, un peu
plus loin, le messager du pharaon Osoronnophris... puis au dieu acéphale lui-méme ! En plus de cette technique
dont le but est de faire agir le dieu de la fagon 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 trés longue liste de noms d’anges de
Beyrouth agissant a 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 derniére : PGM XCVIIIb 1-7 :
une amulette qui demande a 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 méme effet

que la formule @evye.

6. Thémes

6.1. Description thériomorphe

De la méme maniére, certains motifs sont chers aux conjurations. Ils devaient étre
percus comme spécialement puissants. Stirement le plus ancien et le plus connu d’entre eux
¢tait la description thériomorphe de la maladie ou du démon a 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 béte sauvage était peut-Etre encore
plus spécifique aux affections physiques qu’aux démons a proprement parler. Il est significatif
a cet effet que cinqg des sept amulettes pour contrer les mouvements utérins ont ce type de
description®”’. Toujours dans la méme perspective, le papyrus chrétien PGM 10, un exorcisme
contre la fievre (qui est dépeinte comme un démon aux pieds de loup et a la téte de grenouille)
et PGM 12 une formule contre toute morsure des bétes du diable (Un probléme physique ? Ce
ne serait pas étonnant si on tient compte du fait que la description thériomorphe est, semble
t’i1, souvent associée a des maux physiques*®) ont aussi ce motif. Une amulette qui n’est pas
dans ce corpus parce qu’elle ne comporte aucune référence a un démon, ni conjuration, ni rien
dans cette veine, est toutefois digne d’étre citée. Le texte qui fait le recto et le verso démontre

avec une rare ¢loquence 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

“7 Les quatre médaillons avec la téte de Méduse et la formule de PGM VII 260-271. A Iinverse, ’amulette 287
de la collection Froehner et la gemme de Villabertran n’ont pas cette particularité.

% Loin de moi I’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.

49 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. Etablir des limites entre notre monde et celui des
démons est une thématique qu’on a retrouvée dans plusieurs des textes jusqu’a 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’ 419 Car
c’est bien de 1a que proviennent les démons, du chaos, des abysses, du monde souterrain. Cela
est bien illustré par le charme de Pibechis qui pose cote-a-cote des motifs célestes en rapport
avec Dieu et d’autres chthoniens pour illustrer d’ou viennent, et ou vont les démons. L’abysse
a obéi, alors les démons, puisqu’ils sont de méme essence, le feront aussi. On peut objecter
que ces exorcismes, PGM IV 127-1264 et PGM 1V 3007-3086, datent d’environ 300 ap. J.-C.,
une époque ou le concept de la possession et de 1’exorcisme est déja en place et ajouter qu’ils
comportent des influences juives et chrétiennes. Mais en ce cas, ils ont repris une pensée qui
¢tait présente en Grece (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 I s. av. ou I s. ap. J.-C. C’est, du reste, un théme qui sied bien aux
conjurations de 1’utérus étant donné qu’il a la faicheuse tendance de se promener partout dans
le corps... Avec des mots presque identiques a ceux de PGM VII 260-271, PGM 12 adjure on
ne sait quel probléme de bien vouloir rester en place dans le corps, a plus de deux siccles de

distance de celle-ci.

6.3. Crainte éprouvée par le démon

Le démon, issu du mot grec daimon, est un €tre a mi-chemin entre les dieux et les
hommes, il est & mettre sur le méme pied que les héros ou tout étre divin plus ou moins bien
déterminé. Ceux-ci n’ont ni féte 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’a
une seule époque ou une seule école de pensée, malheureusement. Ce signifiant répond a plus
d’un signifié. On lui préte souvent un rdle dans la sphere des réves, de la maladie, de la
vengeance, des chatiments et de I’explication des phénomenes naturels. Servant aussi
d’intermédiaire entre les hommes et les dieux, il peut de méme étre utilisé par un humain en

tant que médiateur pour nuire ou contraindre une autre personne, d’ou le fait qu’on le retrouve

Y19 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 foncierement mauvaise. Ce sont eux, les
démons, qui sont I’objet des exorcismes modernes, mais auparavant ils n’étaient ni bons, ni
mauvais. Evidemment leurs actions pouvaient parfois déranger, et il fallait alors s’en

y 411
défendre™ .

Pour renvoyer ces entités 1a d’ou 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 I’eau du Styx). Tout cela ne vise qu'une chose : impressionner
le démon. Si le démon a peur et qu’il fuit, cela renforce 1’efficacité de la formule gedye.
L’exorcisme dans lequel cette intention est le plus nettement manifestée, est le charme de
Pibechis ou il est dit que le phylactere est une chose terrifiante pour tout démon. PGM 10
déclare lui aussi détenir ce qui fait peur a tous les démons : *’Retire toi, pars du porteur de cette
amulette divine parce qu’il te I’ordonne, le dieu d’Israél que les anges célébrent, que les hommes craignent et
devant lequel tous les esprits frémissent”*'2. Ce qu’ils craignent, ¢’est Dieu. Il est question ici du
dieu chrétien, mais le concept s applique aussi pour les dieux paiens. Dans le PGM V 96-172,
la stele de Jeu, une adjuration au dieu acéphale, on dit que les vents le craignent. Les vents
sont des esprits particulierement puissants, mais ils craignent néanmoins Aképhalos : a plus
forte raison les petits démons le devraient. De méme, dans la priére 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 régne sur le chaos (ligne 2849). La peur du

. : A . 413
démon est I’arme de I’exorciste, au méme titre que les formules

. Toutefois ce théme n’a pas
la latitude nécessaire pour se développer sur les amulettes, c¢’est dans les formulaires qu’on le

retrouve.

7. Personnages

“I' Définition personnelle largement inspirée de DETIENNE, M., De la pensée religieuse a 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).

13 KOTANSKY, R., “’Greek Exorcistic Amulets”’, 2001, p. 263.
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7.1. Damnameneus

La premiere chose qu’utilisera le conjureur pour faire peur au démon sera le nom
d’une redoutable puissance divine. Plusieurs dieux peuvent prétendre a ce titre.
Damnameneus est un de ceux-1a, on ’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 méme il a une valeur apotropaique. Mais peut-étre est-il encore plus 8 méme de
contrdler les puissances démoniaques si I’on considére que son nom lui-méme dérive du mot
soumettre. Beaucoup d’auteurs modernes ne voient en lui qu’une épithéte solaire et avec le

414
. Dans le corpus des

temps il aurait fini par n’étre qu’un mot de pouvoir parmi tant d’autres
amulettes on le reconnait évidemment sur la tablette de Phalasarna ou il incarne une divinité a
part entiere puisque c’est lui qui a la tdche de dompter les démons. Cependant, sur les autres
amulettes, il semble n’étre qu’une vox magica : c’est le cas sur I’amulette contre la fievre pour
Amatis et celle pour Eugenia. Dans la priére a Séléné, Damnameneus est une épithéte de

Chaos : il est le dompteur de ’humanité et un dompteur par la force. Il régne lui aussi, tout

comme Séléné sur I’humanité*!.

7.2. Abrasax

Le dieu anguipede a téte de coq est une divinité solaire dans la mesure ot son nom a
comme valeur isopséphique 365. Mais son éventail d’action ne parait pas bien défini, il peut
aussi bien étre invoqué directement comme dans PGM LXXXIX 1-27 : ’amulette paienne
contre la fiévre, les fantomes et les démons pour Sophia-Priskilla et sur une amulette juive
avec des noms d’anges que servir de vox magica comme sur le phylactére d’ Amphipolis et

dans PGM V 96-172 (la stele de Jeu).
7.3. Hélios
Quoi qu’il ne soit généralement pas associé a la lutte contre les forces démoniaques, il

y a au moins deux exemples ou ce dieu a un role de premier plan dans des adjurations. Ce

sont deux prieres contenues dans les PGM : 1 195-222 et IV 1167-1226. La premicre, une

44 BONNER, C., Studies in Magical Amulets, 1950, p. 201.
15 PGM IV 2785-2890.
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priere de délivrance pour les premiers nés fait 1’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 méme 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 exces de pouvoir magique des démons aériens et du
destin : c’est ce passage qui fait supposer que la pricre sert a délivrer des attaques
démoniaques. Mais pas une seule fois dans le texte de la priere, Hélios n’est nommé, ce n’est
qu’a la fin, que la derniere phrase spécifie qu’il faut dire cette priére a Hélios dans un moment

de détresse ou a n’importe quel moment ou c’est nécessaire.

L’autre pricre, aussi adressée a Hélios, PGM 1V, 1167-1226, le qualifie de Pere du
monde. Cette épithéte qui n’est généralement pas associée au dieu solaire, s’explique par un
mariage de la tradition hermétique qui vient des Egyptiens et ou Hélios est le Démiurge, avec
la tradition exégétique juive. Ce fait serait a relier a I’histoire de la création selon la

416
Genese

. Les travaux qu’on lui attribue sont les mémes que ceux qu’on porte au crédit du
dieu de Pibechis. Ensuite I’auteur demande sa protection : ‘’Protect me so-and-so, from every excess
of power and from every violent act”*”. Puis vient I’adresse a Hélios dont est invoqué le nom aux
cent lettres, lui devant qui brile la lampe inéteignable (la ménora du temple), lui qui brille a
Jérusalem... L’intérét de cette priere ne réside pas tant dans la demande de protection, plutot

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 1’exorcisme et de la démonologie juive, le roi passait pour
avoir une grande sagesse et la capacité de controler les démons. Ce pouvoir lui venait d’un
sceau divin, une bague sur laquelle était inscrit le nom de Dieu. Nous avons déja rencontré ce
personnage a 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

I’ Antiquité et des débuts de la période byzantine avec le cavalier Salomon qui attaque une

46 pE CONNICK, A., Seek to See Him, Ascent and Vision Mysticism in the Gospel of Thomas, Leyde, New
York, Koln, 1996 (Vigiliae Christianae, 33 suppl.) p. 23.

1" 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 a cheval n’est ni juive ni chrétienne,
elle est paienne : elle proviendrait des peuples thraco-anatoliens qui représentaient ainsi leur
divinités protectrices. De la I’habitude est passée aux Syriens et aux Egyptiens.... et &

Salomon*'®

. Ces amulettes étaient répandues et suivaient toutes plus ou moins un schéma
semblable. Ce ne sont pas des exorcismes mais plutdt des charmes apotropaiques. Par
exemple un disque de cuivre de la collection personnelle de G. Schlumberger montre sur
I’avers le mauvais ceil 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 : pOévoc. Au revers : “’Fuis, la détestée, Salomon te chasse,
Sisinnius Sisinnarius”> (le nom du porteur ?). Le méme type se trouve sur une autre médaille, a
ceci pres que le nom et le portrait sont changés pour ceux de I’ange Arlaf et qu’aureversily 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 lune*"”.

Enfin, une autre porte le méme dessin de Salomon le cavalier qui perce de sa lance un
démon femelle entouré des mots “’dieu vainqueur du mal’* et au revers, IAQ avec un lion**’.
Le mauvais ceil en Grece a depuis longtemps été craint et il était nécessaire de s’en protéger,
mais en aucun cas il n’était percu 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 role exorcistique qu’il apparait sur ces médaillons.

Les PGM nous offrent encore une attestation de I’importance du réle que pouvait jouer
Salomon quant a I’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 I’ancien roi était associé a la

conjuration des démons.

Un dernier papyrus se rapportant & Salomon se doit d’étre mentionné. Il est du V°©s. et
malheureusement tres fragmentaire. Deux parties nous sont parvenues, mais il est impossible

d’estimer la quantité de texte perdu entre elles. Néanmoins on y reconnait facilement un

418 PERDRIZET, P., XPATTE SOAOMQNOX’’, 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 & combattre les maléfices et maladies’” (sic),
REG 5,n0. 17, 1892, p. 74-77.

0 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 a tout le moins, du méme milieu.
Le Fragment A contient une adjuration avec la formule traditionnelle : opxil® oe Tveiua et
opkilm o€ kotd [...Jopog kar ZoAouwv. Ensuite, le fragment B poursuit I’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 ou la demande proprement dite est
formulée : qu’ils ne fassent pas de mal (unte Brayyc) a 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 : pedye, £eM0e ou avaydpnoov) (lignes 5-6) *2.

7.5. Jésus Christ

S’il est un personnage parmi ceux dont la renommée en ce qui a trait a la lutte contre
les démons fut et reste importante, c’est bien Jésus. Son nom seul est un exorcisme. Sa
réputation devait déja étre grande dans les cercles de magie de son vivant**%. 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 paiens comme ce fut le cas pour certaines autres
divinités étrangeres. Il m’apparait 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 paiens. Toutefois on le
voit dans les exorcismes, tels Pibechis et PGM 1V 1227-1264, qui offrent un mélange
d’¢éléments un peu disparates. Il demeure malgré tout que ces deux rituels sont trés influencés
par la liturgie juive. On sait que les juifs n’étaient pas complétement indifférents a Jésus, il
n’y a qu’a rappeler 1’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 a souligner a propos de celle-ci : si dans I’ensemble du texte
transparaissent des influences hébraiques surtout, la toute derniére ligne contient une
interpolation chrétienne, une de leur acclamation préférée : ’Un Dieu et son Christ (ou son
oint...)”". C’est presque la méme que celle qu’on peut lire sur I’amulette du cavalier Salomon

de Gitler.

21 DANIEL, R.W. et MALTOMINI, F., Supplementum Magicum, 1990, p. 69.
#22 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. Iy a les trois PGM 10, 12 et
17; ’amulette contre la fiévre pour Gennadia qui commence et finit son invocation par “’Jésus
Christ est victorieux’’; ’amulette contre la fievre pour Kalé¢ et celle contre la fievre, 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 apotropaiques 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 1’étre Jésus. Ces deux documents sont : le charme de Pibechis et
I’amulette avec la hiérarchie d’anges pour Alexandra. ®edv 16V Kabdfpevov émdve o0
XepovPi : la référence au Dieu hébreux entroné dans le temple ou dans le tabernacle et qui
siége au milieu de deux chérubins est claire (telle que décrite dans 1 Rois 6:23-30). Ensuite,
PGM VII 260-271 contre 1’utérus malin porte aussi I’expression éni yepovPiv kabfuevov, tout
comme [’amulette contre la fievre pour Amatis. Et enfin, la cornaline de la collection

Froehner, no. 460.

I1 faut dire un mot sur celle-ci. Ce sceau entierement couvert d’inscriptions sur les
deux faces et sur la tranche est une conjuration qui date du III° ou du IV®s. ap. J.-C. C’est une
amulette juive ou fortement judaisante d’aprés les thémes 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 siége au-dessus des
chérubins’’ est clair si on se réfere a la représentation du trone 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 siége sur le roncier”’ (émévm tod Bdtov) ? Il est question
encore une fois de Yahvé¢, lors de sa premiere manifestation a Moise. Bdtog est le mot

qu’emploie la Septante pour parler de buisson et ce motif est trés important pour les juifs : le

3 ROBERT, L., “’Amulette Grecques’’, JS, 1981, p. 3-44.
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buisson qui briile mais ne se consume pas. De méme, 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’’ (éndve to0 6povg
nalapvaiov) reste dans le méme registre en évoquant le sacrifice d’Isaac par Abraham. Dans
la version traditionnelle Abraham n’offre pas son fils mais le remplace a la derniére minute
par un bélier. Cependant il existe une version rabbinique qui parle des cendres d’Isaac et ou il
fut vraiment sacrifi¢, une version ou Abraham était coupable du crime d’Infanticide***. Les
hommes décédés de mort violente sont d’ailleurs un lieu commun de la magie et il est tout a

fait possible que cette amulette dépende de cette tradition.

Le texte prend les deux c6tés et se poursuit méme sur la tranche. Il va ainsi : 6pKiopOg
oito¢ éott TaPawd Admvai, Tov py éyyicoa (...).M1 éyyiooar n’est pas le verbe qu’on a
I’habitude de voir sur ces amulettes, toutefois le message est le méme : ne pas approcher, fuir.
C’est la formule @etiye sous une autre forme et qui aura le méme résultat, tout a fait comme la
crainte du démon. Et finalement la conjuration se compléte et se confirme avec un ordre : ne
pas refuser d’écouter le nom de Dieu. Les thématiques bibliques, le vocabulaire, les
invocations adressées a Yahvé sur cette amulette et méme son absence d’image (Est-il besoin
de rappeler I’interdiction juive a ce propos? **) : tout cela porte a croire que I’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 I’ inscription

d’Amorgos et qui est encore de nos jours, per¢u comme 1’équipe de conjureurs par

#% 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’Héracleés, Agavé, Ino et Athamas sont eux aussi
coupables d’infanticide. Mais leurs crimes, si toutefois on peut y trouver une justification, ne peut leur étre
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.

23 Interdit qu’a enfreint la ville de Doura-Europos avec, entre autres, des images dont les sujets se retrouvent
aussi dans les thémes de cette amulette. Amulette décrite par ROBERT, L., > Amulettes Grecques’’, JS, 1981, p.
6-27.
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excellence**. 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 théme
illustre avec une finale de sonorité hébraique. Le méme procédé est tout a fait réalisable pour
les voces magicae. Cette forme d’allitération fut pratiquée par les communautés juives elles-
mémes. La lamelle de bronze de Sicile avec les noms d’anges hypostasiés pour Judah (I1I° —
IV®s. ap. J.-C.) comporte ainsi plusieurs dizaines de noms provenant d’une allégorisation
basée sur I’exégese d’un passage du Livre des Rois. La demande officielle n’est pas tres
complexe : le porteur veut faire fuir (pelye) le démon Artémis et étre 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 hébraiques faisant référence a des réalités en rapport avec le discours
de bénédiction que fit Salomon lors de ’installation du Saint des Saint dans le temple (1 Rois
8)*". Cette amulette provient donc sans doute d’une communauté juive bilingue qui utilisait

une forme particuliére de I’exégese allégorisée de la bible hébraique. En bref, quand les

26 Michel et Gabriel sont les chefs de guerre de Dieu. Ouriel, quant & lui, n’était pas a ses débuts, un des
archanges reconnus par les orthodoxes. Jusqu’a Origéne il était plutot I’ange des sectes et des gnostiques. 11 est
cité dans I’Apocalypse comme étant celui qui apporte la révélation au Pseudo Esdras. Sur les amulettes
d’exorcisme ou on le reconnait, au moins deux sont d’influence juive. La premiére est une lamelle de bronze de
Sicile qui donne une longue liste de noms d’anges hypostasiés issus de racines hébraiques, datant du III° ou IV®
s. ap. J.-C. et ’autre est une lamelle d’argent de Beyrouth en Syrie, du IV s. ap. J.-C. Et enfin, le dernier texte
citant Ouriel est une lamelle d’or qui porte une invocation contre 1’épilepsie et la migraine et date du IV® ou V°s.
ap. J.-C. Elle a été trouvée comme la précédente en Syrie et méme si on ne peut affirmer avec certitude qu’elle
est d’inspiration juive, elle comporte deux voces magicae, Laalam et Chorbeth qui ont une racine hébraique
(respectivement : toujours et ruine/destruction). De plus 1’ordre aneldoote nav koxdv (de an-gehavdvo) ne se
trouve pas dans les PGM, mais elle est présente dans les Sagesses de Salomon LXX : 8. Raphael, quant a lui, est
surtout connu pour le réle qu’il a joué dans 1’exorcisme du démon Asmodeus (Livre de Tobie chap. 6 et 8).
KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 155-166 et 326-330.
“7 Sans faire I’étymologie précise de chacun des noms Je laisse a R. Kotansky (Greek Magical Amulets, 1995, p.
155-166) de trouver, comprendre et expliquer les mots hébreux transcrits en grec et je me fie entiérement a son
jugement étant donné mon incompétence en matiére d’Hébreux. Je ne mentionne que les principaux : Delkd,
nom jamais attesté, viendrait du verbe “’briiler’” pour rendre compte de I’aspect briilant des anges. X0 g1t Ami
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 a la Genése 32:31, dans ce texte Jacob se bat contre un ange et
I’emporte. L’ange, impressionné lui donne le nom d’Isra€l. Alors Jacob se dit qu’il a vu Dieu et a survécu. Il est
plus que probable que Phoniphnael est batit sur ce passage parce que le nom qui le précéde est Israél. Ensuite est
nommé¢ Tibadth : 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 a travers un passage de Josephus ( Antig. 1, 93) ou
il rapporte que des pi€ces de ’arche de Noé avaient été retrouvées au I1I° s. av. J.-C. en Arménie, ramenée, puis
utilisée pour produire des amulettes apotropaiques. Ainsi Gibitiba serait a 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’apres le texte de 1 Roi 8:13 et Isaie 63:15
Tous ces mots d’ou dérivent les noms des anges sont groupés dans le texte de 1 Roi 8 (=2 Chr. 5-6:2)
“’Or quand les prétres sortirent du sanctuaire, la nuée remplit le temple de Yahvé et les prétres ne purent
pas continuer leur fonction, a 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
princiére (exaltée), une résidence ou tu habites a jamais’’.
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choses vont mal (assez mal pour porter une amulette...) il est toujours possible de demander

la délivrance a travers la priére au temple de Dieu®?.

En second lieu, une lamelle d’argent de Beyrouth, du IV® s. ap. J.C., fonctionne selon
le méme 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

Z0é, demande :

I adjure you (by ?) the one above heaven, Sabaéth, (by ?) the one who comes above the Elaéth; (by ?)
the one above the Chthothai. Protect Alexandra whom Zo€ 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 Zoé€ bore from demons and sorceries and dizziness and from all
passion and from all frenzy (ligne 73-79).

et enfin: that (?) all male (demons?) (appevikd) and frightening demons and all bindings-spells (poPepd
katadéopara) (flee) from Alexandra whom Zo€ bore, to beneath the founts and the Abyss of Mareb6th,
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 (cuvovciacu®); 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 Zoé bore, now, now;

quickly, quickly. One God and his Christ, help Alexandra (lignes 89-1 19)429.

Le tout est encadré d’une série d’anges “’qui siégent sur’’. La fonction de ce texte n’est pas
difficile a établir, Alexandra se croit sous I’emprise d’un charme, probablement d’amour, et
elle utilise un contre-charme. Ou peut étre n’est-ce que préventif, toutefois c’est contre
I’action des nekydaimones que ce phylactére agit. Les md0og et les pavia sont la conséquence
de pratiques magiques, tout comme les appevikd et les oPepd katadéopato. Le langage de

430

ce charme envisage un envolitement de nature sexuelle”". La porteuse ne veut pas étre

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.

9 Une autre amulette doit étre citée a ce sujet, non qu’elle comporte ne serait-ce qu’un nom d’ange, mais parce
qu’elle donne la réplique paienne de ce type de contre charme qui vise a protéger des attaques magiques de
nature sexuelle. Une lamelle d’argent de Syrie datant du I1° ou du début du III° s. ap. J.-C. comporte quantité de
dessins, de sons et de symboles magiques auxquels la demande est peut-étre adressée : un court texte dans lequel
une Juliana demande a étre délivrée de papuakia, de la sorcellerie ou un poison, de mabovg et d’évepysiac, de la
souffrance et une influence (magique ou démoniaque), et de PavTaciag daLOVWOOVG VUKTAG Ko BUEPOG, Une
apparition de démon de nuit comme de jour. Cette derniére mention, voktag Kou HUEPOS, 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 a souligner quant a
cette amulette est qu’elle a une formulation semblable a celle d’Alexandra, lignes 6-13 : dwapuAa&ov

> AleEavpdav, mv Etekev Zom, M amo TavToc SEUOVOC Ko TOoTC AvayKkN{C) SeVopImV Kai amo SEHoviov Ko
eapuakov kol katadéopmy. Notons aussi que le contre charme de Juliana comporte le mot gavtociag, ce n’est
peut-&tre pas exactement le méme que celui qu’on retrouve dans les PGM IV 2701 et VII 579, pdvtacpo, mais
ce sont deux expressions dont la graphie et le sens sont trés proches.
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atteinte par un sortilége en donnant un baiser, en mangeant, en buvant, (...) au lit ou durant
une relation sexuelle. Le terme grec pour “’rapport sexuel’’ est normalement cuvovcia,
GLVOLGLOGHOG 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,
méme s’ils ont abondamment été réutilisés dans les formules magiques, il demeure que ce

sont des é€tres d’origine hébraique.

Le texte de la premiére partie commence par é£opkilm o€ Tov énave t<00)
ovpavot ZaPawo : il est peu probable que le dieu Sabaoth lui-méme soit adjuré. L accusatif
peut tout aussi bien avoir la fonction de complément d’agent : adjurer par ce dieu. Mais il
reste a déterminer 1’identité du oe qui est adjuré alors. C’est un démon qui n’est pas autrement
précisé. Le fait d’utiliser une formule presque classique mais de maniere aussi imprécise se

rencontre dans la littérature exorcistique hébraique.

Ce type d’invocation représente une tradition juive tardive qu’on retrouve aussi dans
certains textes magiques chrétiens et mystiques avec des anges qui tronent sur des cieux et a
qui sont attribués des pouvoirs sur les ¢léments. C’est la méme pensée qui met en scéne des
divinités qui ont pouvoir sur les maladies et sur les démons™'. 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 a Alexandrie et qui devait étre préoccupée par un
enseignement angélique peut étre d’application exorcistique. Il faut croire que cette littérature
a été perpétuée par des scribes attachés a des synagogues d’orientation plus mystique. A la

fin, a été ajoutée une interpolation chrétienne : Un Dieu et son Christ, aidez Alexandra**”.

Il n’y a pas lieu de penser qu’Alexandra se croyait possédée, toutefois le langage de ce

phylactére est en certain point semblable a celui des exorcismes (QVye, opkilm o€,

! Semblable hiérarchie est donnée dans la littérature apocryphe et pseudépigraphique tel, Enoch 14:3 et
I’Evangile de Barthélemy, 1V, 29-35 et 45. Aussi, PGM XXII 1-26 : une priére de Jacob dans un état trés
fragmentaire, mais paraissant vouloir montrer une hiérarchie du méme genre. Il y a plusieurs noms
indéchiffrables qui siégent sur... et il est aussi question des chérubins. Méme chose pour le PGM XXXV 1-42.
Enfin, des portions de I’amulette 460 de la collection Froehner comportent les mémes notions.

B2 KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 270-300.
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dtpvra&ov...) tout comme certaines thématiques (les anges, les chérubins et le plus ancien

motif de I’abysse.)

Parmi les documents qui citent des anges quelques autres retiennent notre attention.
L’amulette pour Basilius qui en appelle au Christ, a ses anges et a son Eglise : tout porte a
croire qu’elle serait une version abrégée d’une formule liturgique qui rapporte presque mot a
mot ce qu’on peut lire sur un autre document du méme type, le fragment de lamelle d’argent
de Chypre : “’Par le Nazoréen Jésus Christ, ses saints apotres et ses anges’’. Mentionnons

aussi le papyrus magique chrétien PGM 10 qui a lui aussi une rapide mention des anges.

La formule contre I’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 fievre, 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 ceil. Mais je crois, pour ce dernier exemple, que cela est d’avantage révélateur de

ce que Salomon avait comme image a cette époque que du statut des anges...

8. Conclusion de I’inventaire

Que peut-on maintenant tirer comme conclusion de cet inventaire ? Un exorcisme est
un rite plus ou moins stéréotypé : essayer de déméler quelle part du paradigme pourrait étre
grecque et laquelle serait proche-orientale n’est pas quelque chose qu’on ne peut envisager de
facon 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 a ce niveau. Ils permettent d’affirmer que les éléments suivants ne sont
redevables en aucune facon a quelque culture que ce soit : la description thériomorphe, la
notion d’un domaine séparé¢ du monde des humains ou doivent étre renvoyés les démons,
I’impératif @elye et ’application d’un serment. Je sais que ces notions ne sont pas exclusives
aux Grecs, il y a un enchevétrement de formules et de motifs assez considérable sur presque
tous les documents magiques, toutefois, ils n’ont pas eu a aller les chercher autre part. De
méme les ephesia grammata n’ont rien a envier aux voces magicae qui finissent par étre si
chers aux formulaires syncrétiques. Et dans un achévement étonnant, les Grecs ont méme écrit

un de leurs textes en hexametres : la conjuration de Phalasarna.
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Les exorcismes médicaux sont slirement ceux qui sont le plus pres des racines
grecques. La perception selon laquelle une maladie est envoyée par un démon ou une divinité
est tout a fait grecque, sans nier qu’elle ait pu étre en vigueur ailleurs. Et de 1a 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 I’exorcisme en Grece a date la plus reculée.
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Avons-nous réussi a définir les notions de possession et d’exorcisme de fagon
suffisamment rigoureuse pour répondre a I’interrogation premicre de ce travail ? L exorcisme
en Grece 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-Etre les plus déterminants dans le
tracé des traditions typiquement grecques. Le mythe de Lyssa, la rage personnifiée, en est
stirement I’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 Heracles est généreux en détails. Ainsi,
palliant les lacunes des amulettes et livrant des précisions qu’elles ne nous fournissent que
rarement, il décrit les symptomes 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 téte en poussant des mugissements et des rires hystériques, sa respiration est
irréguliere et il a I’écume a la bouche. Quelle que ce soit I’illustration exacte d’une
possession, et cela d’un point de vu ancien ou moderne, ces manifestations auraient quand
méme pu €tre 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 la ou on peut noter une différence, et elle est
majeure, c’est que ces symptomes physiques ne sont que la prémisse du trouble mental. Cette
confusion de I’esprit qui rend les possédés si étrangers a eux-mémes et si ’hors de leur bon
sens’” (ék-ppwv). La Rage courant dans la poitrine d’Héraclés, elle prend sa place et il est dés
lors absent. Il commet des abominations dont il ne se rappelera jamais puisque c’est Lyssa qui
occupait son corps et controlait ses agissements. Ce tableau de la folie d’Héracles n’est pas
anecdotique, bien au contraire, et ¢’est 1a un point qui donne encore plus de poids a
I’hypothése qui veut que la possession était connue au temps classique. Le méme portrait peut
étre dressé, en tout ou en partie, du récit de la folie d’Agavé, Penthée, Ajax, Oreste, Lycurgue,

Ino et Athamas ainsi que lo, pour ne nommer que ceux-la.
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La piéce Les Bacchantes, de fait, souléve des questions semblables. Agavé souffre des
mémes illusions qu’Héracles et comme lui, elle est affectée d’une folie de nature bacchique.
Elle est entrainée par le dieu qui, pour se venger de Penthée, 1’utilise et lui fait immoler son
fils tel un taureau. Agavé est compleétement absente au plan psychique et a son réveil elle n’a
aucun souvenir de ses méfaits. Mais est-ce étonnant que ce dieu puisse posséder 1’esprit et le
corps des humains, lui dont on sait que, pour faire vaticiner, il entre dans le corps (oTav yap o

Beds és 6 g’ ENImi moAle) et fait dire les choses a venir*.

Euripide est, il faut I’avouer, un bon interpréte de son époque, mais il n’est pas le seul.
Sophocle, avec son Ajax apporte un témoignage encore plus ancien en tant que “’plus
archaique des poétes tragiques”>**. Son traitement du mythe et de la mort de son héros
rappelle, en bien des points, I’histoire d’Héracles et celle d’Agavé. Seule la finale differe : la
morale encore un peu €pique du tragédien, voulait qu’Ajax meurt. Méme si Athéna fut

I’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 Erynies sont
entrées dans son corps, elles semblent agir de I’extérieur et le tourmenter d’une fagon telle
qu’il en est comme possédé. Elles le tiennent en leur pouvoir a tout le moins, et elles le
pourfendent avec des traits invisibles (oiotpot) dont les effets se font sentir jusque dans son
ame. Mais ce sont des déesses vengeresses, leur existence méme est vouée a cette besogne :
pourchasser les homicides impies. Or leur nature est trés proche de celle de Lyssa et plus
encore, leurs manicres. 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 piece démontre que si les signes
d’une possession étaient connus, ils n’étaient pas pour autant systématiquement associés a
cette cause. Les dieux avaient bien des fagcons de manceuvrer et de tourmenter les humains, la
possession en est simplement une parmi d’autres. Il pourrait méme tout aussi bien s’agir de

différents types de possession.

3 EURIPIDE, Les Bacchantes, 298-304. Notons que, la connaissance de choses éloignées ou extraordinaires est
un des trois signes de possession reconnus par I’Eglise moderne. La connaissance d’événements éloignés dans le
temps, répond, me semble t’il, parfaitement bien a ce critére.

“4DODDS, E.R., Les Grecs et lirrationnel, M.GIBSON (trad.), Paris, 1965 (1951), p. 59.
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Outre ’aiguillon, les dieux pouvaient dominer les hommes par la puissance du
pneuma. Le souffle, représentation allégorique de I’ame, avait chez les sémites, ce sens d’étre
a part entiere, 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 Grece 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 pergue
comme étant de nature aérienne, surtout du point de vue des philosophes. Diogene
d’Apollonie et Démocrite, qui ont tous deux vécu au V°s. av. J.-C., avaient une conception
qui n’était pas tres éloignée de celle des Orphiques et d’aprées eux, I’ame et I’intelligence
pénétraient dans 1’homme par la respiration. A la mort d’un homme donc, son 4me retournait
a I’éther car sa nature était la méme. De 14, au concept du preuma qui envahit un individu, il
n’y a qu’un pas et il me semble évident que les Grecs 1’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 méme souligner que les protagonistes des tragédies ont presque tous fait mention
de tourments que leur causait un pneuma. lo se sent emportée par un furieux souffle de rage,
un souffle chaud s’échappe des poumons d’Héracles lorsqu’il s’éveille de son état de transe
divine, pareillement Agavé sent qu’un changement s’est produit dans ses @pévag a sa reprise
de conscience et méme Oreste, lui qui techniquement ne peut étre officiellement déclaré
possédé, se demande, alors qu’il revient a lui aprés une attaque particulierement violente,

435 . .
. Peut-on vraiment soutenir que

comment il se fait qu’un souffle s’échappe de ses poumons
le concept d’un pneuma qui occupe un corps est d’origine sémitique ? Euripide, méme si ce

n’était que lui, s’avere étre une objection de taille.

Un souffle, encore, est le garant de I’inspiration chez les poetes. Les Muses s’emparent
ainsi de I’esprit de ceux qu’elles choisissent et, sans méme qu’il ne leur fut nécessaire d’en
avoir les connaissances préalables, elles leur révelent les mots qui sauront transporter ceux qui
les entendent. C’est la différence fondamentale entre le talent né de I’inspiration et celui,

beaucoup moindre, atteint par un travail acharné.

On ne peut douter de I’importance qu’eut le pneuma dans 1’évolution du concept de la
possession car, longtemps aprés 1’époque d’Euripide, au III° ou IV®s. ap. J.-C., les amulettes

le confirment. Sa présence dans les textes de cinq talismans est significative. Premic¢rement,

5 ESCHYLE, Prométhée enchainé, 883-884 ; EURIPIDE, Héraclés furieux, 1089-1094 ; EURIPIDE, Les
Bacchantes, 1264-1270 ; EURIPIDE, Oreste, 277.
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PGM 1 195-222, une priere de délivrance adressée a 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 méme attribués de fagon équivoque.
Aprées ’avoir ainsi magnifié¢ et avoir récité lettres et mots magiques, la formule en vient
finalement a la demande proprement dite : une imploration, en ce temps d’extréme besoin,
pour que le dieu accorde sa protection. Parmi les entités dont I’officiant veut étre protégé,
figurent des démons aériens. La méme adjuration se trouve dans une formule plus ancienne
d’un siecle, PGM VII 311-316, qui ne cite cependant pas la divinité précise dont la gloire est
célébrée. A peine quelques barbara onomata au milieu desquels Iao Sabaoth Adonai trouve
sa place. La demande est du méme type : proteége 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
a protéger des démons aériens, mais a débarrasser des mauvais esprits ou, de fagcon plus
littérale, des souffles mauvais. La premiere, provenant de Rome, demande tout simplement de
chasser ces mauvais esprits (movnpov mvedpa) qui apportent maux et destruction et elle est

436
h

adressée a Ptah™". La seconde, venant de la Chersonese Taurique, conjure le dieu vivant de

faire partir tout esprit (mvedpo), apparition et béte loin de I’ame de la porteuse™’.

Un dieu puissant se doit donc de savoir contrdler ces souffles. Le charme de Pibechis
le confirme : le dieu puissant a qui est destinée la série de Kerygmata et qui est en mesure
d’accomplir ce charme pur, a su créer [’humain a partir de la poussicre, séparer les eaux,
diviser les hommes en 140 langues, combattre des géants, il est porteur de lumicre, il est
inaliénable, il est encore beaucoup plus que tout cela et, surtout, il est celui qui commande aux

438 n , . . . ,. n ..
. De méme les souffles démoniaques doivent lui obéir. Ces vents sont des étres divins

vents
chez les Grecs, qui peuvent enlever les jeunes filles et mettre enceintes vierges et pouliches.
Le réle du souffle dans la possession est indéniable et ¢’est un point capital dans 1’¢laboration
du bilan que nous dressons de la croyance grecque en ces matieres 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.

6 Voir p. 142 pour plus de détails.
BT KOTANSKY, R., Greek Magical Amulets, 1995, p. 383-386.
% PGM TV 3065.
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A cet effet, la tablette de Phalasarna est d’une valeur inestimable, elle comble plus
d’un hiatus. D’une région ou les innovations sont rares et qui n’est pas particuliérement
perméable aux influences extérieures, datant d’avant les bouleversements syncrétiques de la
période hellénistique, on est en droit de penser qu’elle refléte une tradition locale. Cela
n’empéche 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 (pevygpev) a des
pestes différemment personnifiées, afin qu’elles les chassent (éAavvete) 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 1’entité qui est chassée, mais elle est tantdt assimilée
a Epaphos, qui qu’il puisse étre, a des chiens ou une louve, animaux dont on connait les
associations infernales, a une chévre, béte monstrueuse a plus d’un égard, et a un étre
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 lumiere, chaque phrase perdue est un
trésor a 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 prneuma.

Le chant de Philinna, bien que beaucoup plus modeste, n’est pas a prendre a la 1égere
non plus. Sa date a elle seule, le I s. av. J.-C., en fait un document précieux. C’est notre
deuxiéme plus ancienne amulette. La conjuration vise a chasser, a I’aide la formule @ebye, 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, a é£opxilm.

La migraine, la fievre et I’épilepsie furent a I’origine de bien des charmes magiques.
De tous les fléaux qu’ont eu a 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 Gréce, elle est attestée au moins depuis
I’époque classique et probablement avant, si on songe au poids que les pythagoriciens
accordaient au role des daimones dans la vie humaine. Mais j’estime que, déja durant la
période archaique, ce concept était solidement ancré. Le chant premier de I’//iade en fait foi.

Parce qu’un prétre le lui a demandé, Apollon envoie ses traits sur les Achéens et les décime
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par la peste jusqu’a ce qu’il soit apaisé par le retour de la jeune demoiselle qu’il réclamait

pour son prétre.

I1 est incontestable que pour les Anciens les maladies avaient des causes divines.
L’¢épilepsie en particulier, de par le caractére extraordinaire de ses manifestations, a toujours
entretenu cette idée d’une origine surnaturelle, nonobstant tout ce que 1’auteur de La maladie
sacrée a pu en dire pour éradiquer ce fanatisme religieux. Les remedes prescrits dans
L histoire naturelle démontrent qu’il y avait une association entre 1’épilepsie et la chévre,
animal qui du reste était aussi sujette aux fievres, 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

a Pesprit d’un Grec face a ces maladies n’avaient rien de rationnel.

Enfin, méme si ce n’est pas un mal en tant que tel, ’utérus avait lui aussi des
caractéristiques qui le faisaient considérer comme un principe maléfique et fauteur de trouble
devant €tre controlé. On ne pouvait songer a I’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 a la femme. Ici encore, littérature et documents épigraphiques se rejoignent et
dressent un tableau cohérent. Les maladies de jeunes filles, un traité hippocratique, dans
I’espoir vain de faire disparaitre les fausses croyances et superstitions de son époque, expose
les convictions qui y avaient cours. Une jeune fille qui n’était pas mariée assez tot et n’avait
donc pas de relation sexuelle, empéchait que son orifice utérin soit débloqué ou élargi, alors le
sang, plutot que de s’écouler normalement, retournait a I’intérieur du corps et exergait une
pression sur la poitrine, le diaphragme et le cceur. A ce point les patientes perdaient leur bon
sens. Elles tombaient d’abord dans un état 1éthargique, avaient la fievre, des frissons, puis des
pulsions meurtrieres, des peurs, des terreurs et I’envie de se pendre. Elles disaient aussi des
choses terribles, bondissaient, avaient des visions et cherchaient a se tuer. N’est-ce pas 1a une
parfaite description d’un énergumene, au sens plein du mot ? Il n’est pas étonnant que des
I’instant ou ces jeunes filles recouvraient leur sens, elles couraient au temple offrir a Artémis
leurs plus beaux voiles. Si une affection aussi banale qu’une simple fi¢vre semblait divine au
commun des petites gens, a plus forte raison une crise dont les effets sont si semblables a de la

démence, a un trouble épileptique, a un transport divin ou a 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 I’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 a Héracles qui lui n’a pas séparé¢ le ciel de la terre, ni créé ’homme et tout ce qui
I’entoure), puis elle ordonne a I'utérus de rester a sa place, de ne pas se mouvoir vers la droite
ou vers la gauche : I’amulette joue ici sur le motif des limites et des domaines. Ensuite de ne
pas mordre le coeur 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 1’époque
byzantine, de la méme fagon, assimilent I’utérus a des bétes malfaisantes : serpents, lions,
dragons... et agneaux. Le r6le du petit de la brebis est ici assez difficile a cerner, peut-étre

faut-il le raprocher des caprins...

En bref, il me semble que la réponse a la question de départ serait que la possession et
I’exorcisme en Grece ancienne n’ont pas a étre attribués a un apport étranger, fut-il juif ou
proche-oriental. Ces notions existaient déja chez les Grecs classiques. Il est clair que des 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 a ses propres interrogations. Les
renseignements fournis se comparent plus ou moins, mais ils se complétent bien, autant du
point de vue temporel que théorique. Il y a bien stir 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 fideles et exhaustifs de la mentalité ancienne toujours en évolution, est vouée au

plus cruel échec.
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ANNEXES: LISTE DES AMULETTES



Nom: TPGM 105- 221 Prayer of deliverance

Muméro de Musée: Musée Mational, Berlin, P. Berod. inv. 5025

Datation: IVes ap J-C.-Ves J.-C
Support: PapyTS
Type de texte: Erec, VOOEs mogicas

Type d'amulette:
Thime: motif soline
Personnage/divinité: Hélios, mentionne bes anpes

Type de document: PGM

Texte original:

“Egriv ot Toi [mlowroduels Beod xad
mpwroye[y]obs puorrien Emuado[Tluai oe, wioe,
wADO] pov, 6 Aqog feag, [o] éu aryioig
Gvamavtweres,  af Adfo maperTikan
Bimventi<e> ot dmuaholpar, [mpowlariwe, Kai
Fopwai Fou, alwunie, BIOVEKST? LOKMRTEE,
ahwmmahorodTog, $ml Tod Erreysep|ijov aTalels
e gaw-ya oud xleBuovineefingonila] pepoup
i 'Adda o BAaboppail deibe viel. Jdumidou
e depderie faxfiv fuxen drofuew [olureond
Bauaorea danio Taay inAfeueaze & T6 Ailmua
Biaratégwly, 8] T6 lopupoy Svoua Exwy T4
rabyrasuévey [Ulms masrwy dyyehomy
Emdsourdy pou, & kTieas Sewaveds kpalrads Kai
REXaYEAGUS, @ TRCErTIRETTY Lupiades
ayplé]av Bdaror wat' alpaudy cavilbe, kai
wipioe Emen<ap>riemrey [T codip mou wai
xaTmuidgneey gou <> Falalwe kel efméy re
ahtven kel dpordrnra adred, drov wali alirols
afMvel, empahotal ce, KUHE TRV TRyTWY, £
dipg dudnlrmg, énifwlovodv pofv], bri [BA[Befrai
o 7 b wad dmopebiear afmavrun] @dou[Pog
i EMBE) wan, b wupieteay mEwTrow dyrélay,
Cmepdrmirey pov Tedg macay Cmepasiy Efouming
Buimeves aelallov [xni €l |uaopéims. vai, kipie, Fn
Emwaholisai gou o Kpuf]Tiy Svoua 1o Jkey
&6 o0 erresechuaTes e i il abnloduen

abeaa *Audoapu ’

fecrrn MY

an leax goniovfeom Tk T LE bbb
meeel, vdmedy (e fv Dpp dwdgrms’. Adye ki
7 dmou ek eeralAlnd .

priére de délrerance pour des sttaques démoniagues (%)

Traduction:

This , then, s the prayer of deliverance for the first-begotien
and the first-bom god; " call wjpon you, Lord, Heas me,
holy god who rest among the holy ones, at whose side the
Glorious Ones stand continually. | call wpon you, /
(fore)father, and 1 beseech you, eternal one, ctemnal ruber of
the sun's rays, eternal muler of the celestial orb, standing in
the seven-part region, CHAG CHAD CHA OUPH
CHTHETHOMIMEETHECHRINLA MERCUMI ALDA
ZA0 BLATHAMMACHOTH PHRICA EEE...
PHYEIDRYMED PHERPHRITHO IACHTHO PSYCHED
PHIRITHMEQ ROSEROTH THAMASTRA PHATIRI
TAOCH IALTHEMEACHE;, you wha hald fast to the roat,
(who) possess the powerfull name which has been
consecrated by all angels, Hear me, you who have
established the mighty Decans and archangels, and beside:
whaom stand untold myriads of angels. You have been
exabted to heaven, and the lord f has borne witness to your
wisdom and has praised your power highly and has said that
wou have strength in the same way as he, as much streagth
a3 he (himself) has.

"1 call wpon you, lord of the universe, in a hour of need;
hear me, for my soul 15 (distressed), and 1 am perplexed and
in want of (evervthing. Wherafore, come) to me, you who
are lord over all { angels; shield me against all excess of
magical power of nerial daimon (and) fate. Aye, lord,
because | call upon your secret name which reaches from
the firmament to the earth, ATHEZOPHOIM
FADEAGEOBEPHIATHEAA AMBRAMI ABRAAM
THALCHILTHOE ELEOTHOOEE ACHTHONON / 4
ISAK CHOEIOURTHASIO OSIA ICHE

ADAEL rescus me in &n hour of need *

Say this to Helios or whenever you are forced 1o do so.
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Références: O'NEIL, M., dans BETZ, H.I». (&), The Greek Magical Papyri in Translation including the Dematic
Spells, 2e éd., Chicago, Londses, 1992 {1986), p. &,

PREISENDANZ, K. (&d. ot trad.) et coll., Papyri graccae magicae; die griechischen zauberpapyri, vol. I,
2e éd., Stuttgari, 1973 (1928), p. 12-13, (Teubner).



I

Nom: PGM IV, #6- 87, Phylactery against daimons

MNuméro de Musée: Bibliothéque Nationale, Paris, P.Bibl. Nat.Suppl.gr.no 574

Datation: IVes ap. 1.-C.
Support: papyres
Type de texte: grec, démaotique, vooes magicae

Type d"amulette;: profection condre les démons

Type de document: POM

Texte original: Traduction:
@) foray mods dayueua: [Verba Coptica] Phylactery ag_ainsl daimons: "Hﬁh:FNGS OHE KOURIEL
7 . J IAPHEL., deliver” {add the usual), "EHENPERCOU
andAhaboy (ko) [Verba Coptica) BARBARCHAOUCHE."
Rélfrences: MEYER, MW, dans BETZ, HLD. (&d.), The Greek Magical Papyri in Translation including the Demotic

Spells, 2¢ &d., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 38.

PREISEMDANT, K. (éd, et trad.} et coll., Papyri praecae mapgicae; die griechischen zauberpapyri, vol. L,
2e &d., Stustgart, 1973 (1928), p. 70-71, (Teubner).



v

Nom: PGM IV, 1167- 12246:; Stele (spell for deliverance)

Noméro de Musée: Bibliothbque Matsonale, Paris, P Bibl Mat Suppl.gr.nn, 574

Dratation: Ve s, ap, J-C,
Support: papyTis
Particularités ; la prvére est adressée au diew Aion.

Cette prigre protectrice présuppose une section décrivant une lamelle d'or devant Bere portée comme phylactére,
Celui-ci comtenait le nom de 10 letires du dien ot servait de protection contre les "excess of power” et “visdent

act” mentionnés dans la pridne,

Type de texte: e, vooes magicas, voyelles

Type d'amulette: protection
Théme: few élemel
Personnage/divinité; Hélios, Alon
Type de document: FGM

Texte original:

[E]ridm mpdg mivre elypmoros, fleras kai éx
Bavarou. wi éférale 6 & alri, Adyog ‘o€
o €L Kol paNmen Tow Afuiey TaTesa TE
WMI.I, nm:.nmx.r\g nc.:‘u;nl;u Ju'rm; aﬂpﬁ L,
mﬁwv;nmg Thy wurma. umm- u ™ et
mmw..; €K Tob uah.ﬂu; i TV Ry peires
amd ol (duTes, mpdreye, woodm kel mecia
kel 7 wal Bedaera, pfua Tolf codol Feing
‘Avdgwne, kad nodrdebal wou Tods Adjoug aig
.EE?@mpng m:—rymeq.:.ra.;ﬂpmﬂog Beoll ol év
olpaip TAdopa KaAArToy, JEVOILEWOY £5
meelpaTos Kai Spdmoy kad i, dvoiynf,
ovpaié, delar pou o $ldppaTa, drove, “Fle,
maTEr Kpwow Emkaolinal e T dvi-
Tl Tou aw ev Mol aion veea” ovaplao
Angavlalion xavhones yaoluplon
Cedardh Bep Labowy Canevrr BroddiBiom amer
TR TR T .au,umﬂm i Wi ovar MR
4 pivog 0 gilwpa Exeay, oU el To Gvopa 70
E-".I"J'ﬂ‘!-' 'm-[ll] T Wu. 16 kabnyinopévey o
wr,hﬂm mu-ﬁuv alaitﬁ‘m.&w u[ﬁ] Toude
G maag imepagic e&wm; kai maomg
UBpetag o) mormooy Tode, wipie, Beé Medh,
inhdalaw Bhabop paywe: doik am rewd: ena:
Bupen depdorbar 1ngBo Jugen: dipfuen
piamepel BopaorpadaT pbaoy whbe
st eodafavml, kiopoy kTicTe, Té mhTE
wriora, kupre, Beé fedn, Mappacid, "Taw:
St cow Ty amesdagoy Aokav, @

Traduction:

Stele that is useful for all things; st even deliver from death.
Do not investigabe what is in it

Formaula: *1 praie you, the one and bessed of the sons and /
father of ihe workd, with cosmic prayers. Come to me, you
who filled the whole universe with air, who hung up the fire
figen the (hemvenly) water and separated the carih from the
wiker. Pay attention, form, spirit, / carth and sea, 1o & word
from the one who is wise concerning divine Necessity, and
accept my words &s fiery darts, becauss | am a man, the
meost beautiful creature of the god in heaven, made out of
spirit, ! dew, and earth. Heaven, be opened; accept my
words. Listen, Helios, father of the world; T call opon you
with your name AQ EY B0 AIOE YEGA OUDRZARA
LAMANTHATHRE KANTHIOPER / GARPSARTHRE
MENLARDAPA KENTHER DRYOMEN
THRANDRETHRE IABE ZELANTHI BER ZATHRE
EAKENTI BIGLLITHRE AEG 00 ED Of RAMIATHA
AEQ Y0 OY0 GAYO: the only one having the original /
clement. You ang the holy and powerful name considered
sacged by all tie angels; protect me, so-and-so, from every
excezs of power and from every violent act. Yes, do this, /
lord, god of gods, LALDAZAD BLATHAM MACHOR
PHRIX AE KEOPH EEA DYMECD PHERPHRITHO
LACHTHO PSYCHED PHIRITHMEG ROSEROTH
THAMASTRAPHATI RIMPSAGCH LALTHE MEACHI
ARBATHAMOPS, / creator of the woeld, erestor of the
universe, lord, god of gods, MARMARIO IAD, [ have
spoken of vour unsurpassable glory, wou who crested gods,
archangels, and decans. The ten thousands of angels stood
by (yvou) and exalied / the heaven, and the lord withnessed
to your Wisdom, which is Aion, [EQ
TAEATEQEYOEN and said that you are as strong as he is. |
invoke your hundred-lettered / name which extends from
the sky to the depth of the carth; save me, for you ane



wrigas feats kel doparrides kel dexavels. ai
pupiddes Tl dyyehoy maseoicaal Soon® Kai
ibewoay Tov alpaidy, kel & kipios émepasmionmé
mew T Eodig, 8 eriv Ay reounu
TS T ueE, Kl elnev oe oléven, droy Kal
agrde <o>Héver. ematolpal mou To
FRETOVTE AL ToY OIS T0 OrfKkey dmd Tod
arrepempaTe; piymg Tob Bifavs Tk 1 ededy
L€, GAET e TAVTETE Faipelc Toug doly iy
abnle i noa daioyth fpodis dual Sagpoag
"Adeamf plalah foe oedogul Brownuy
wooly oanm iraymoen eosulin. soone sl
(ot g). -zmm?l.m#m &€ TEV £V T
apva meTdde, & 6 Soffeoos Augvos dimpeniic
mpnxmr amﬂm; 4 MIgewrﬂmm
wioudp, katd lepovoralau paspaiowy, Kipe
"ébter ot BT G GO U EAEEA G QUG A T
P UG @A 0D T ETE W E1T) @I 16V e
i T ey mew vy e wlals i o i wen
Taw (yeappara ), én' ayali, o

Références: GRESE, W.C., dans BETZ, H.D. {éd.), The Greek Magical Papyri in Translation including the Demotic Spells,

v

always ever regoicing in saving thoss whe are yours,
ATHEZE PHOL AdA DAIAGTHI THEDRIS PHIATH
THAMBRAMI ABRAOTH ¢ CHTHOLCHIL THOE
OELCHOTH THIOOEMCH CHOOMCH SAESL
1SACHCHOE IERODUTHERA OOO00 ATOAT (100 letiers).
1 call upon you , the one on the gold leaf, before whom the
unquenchable lamp continually bums, / the great God, the
one who shone on the whole world, who iz radiang at
Jerusaleen, lord, TAG ATE IOE OIE IEAIOAL ALOYO ADE
EE1 [EG EY( AL AO AdA AEEL YO EIE ¢ ARO IEY
AEE LAIA 1AQ EY AEY 1AE EI AAA 1 FEE 10 10E 1A0
{10 letters), for a blessing, lond ™

2¢ éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 61

PREISEMDIAME, K. (éd. of trad) et coll,, Papyri graccac magicae; die griechischen zauberpapyri, vol. [, 2e &d.,

Stuttgart, 1973 (1928), p. 112-115, (Teuhner).



W1

Nom: POM IV, 1727 |264: Exotciem: icantation and tin amulet

MNuméro de Musée: Biblictheque Mationale, Paris, P Bibl Nat Suppl.2r.no. 574

Datation: Wes. ap. 1L

Support: ApyUS

Culitnre: ancich exoncisme litungique juif
Particularités :

Type de texte: grec, dématique, voces magicas

Type d'amulette:  exorcisme

Contient la formule liurghgue trinitaine, comeme dans Fexorcieme Hinsrgique no 35 de Kotansky,

Theme: liens d'sdamantine (adamasios), abysse (black chaos)

Personnage/divinité: dien d'Abraam, Tsanc et Jacob, Jésus Christ, Esprit Saint, Fils du Pére, Tad Sabaoth, Satan

Type de document: PGM

Texte original:
Mpifig yewvaia éxBallouaa Jmuu% Adyog
Avytjsevoc Tl KE aLTod.
Wﬂu&klﬁswﬂ'mﬂ:’ﬁgcﬂ )

wil oe, Saliioy, doT | KT
i pot B
rafeabacfabiond raBacacfabicwmt
el, wal dmberol dmd Tod deiva, dom, dorr, Tim,
i, Ebehfle, daifwov, émel oo Buopiion Seopaic
adawarriong GAlToe, kel TasadiBow o el T
£ hdivas éaing doms tlodls wév £E ooy elpdy
woi edaddy, & xal B, T 3 & B
ébnpwilum. kptBe. Empdpdhy. énBadin mepiamre
T defva duharTioey, § mep<i>Tibnon &

dihabow vov deiva.’ kai Mo Exer duhaTigioy,

SOV TO CTLEIOY TOUTE .

Traduction:

Excellent rite for driving out daimons: formuda to be spoken
over his head: Place olive branches befon: him, / @nd stand
behind him and say:

Huil, Goud of Abraham; hail, God of lsasc; hail, God of
Jncob; Jesus Chrestos, the Holy Spirit, the Son of the
Father, who is above the Seven, / who is within the Seven.
Bring lao Sabaoth; may your power issue furth from him,
WM, until vou drive away this unclesn daimon Satan, who is
in him, | conjire you, daimon, / whoever you are, by this
god, SABARBARBATHIOTH SABARBARBATHIOUTH
SABARBARBATHIONETH SABARBARBAPHAL Come
oust, dnimon, whoever you are, and stay away from him,
NN, / now, now: immedistely, immediately. Come o,
daimon, since | bind vou with unbreakable adamanting
fietters, and [ deliver you imto the black chaos in perdition. *
Preparation: take 7 olive hranches; six of them / tie together
the two ends of each one, but for the remaining one use it
like n whip s you ubter the conjuration. Keep it secret; i is
proven.

Afler driving out the daimon, hang arowd him, NN, o
phylactery, with these things (written) on / & tin metad leaf:
* BOR PHOR PHORBA PHOR PHORBA BES CHARIN
BAUBG TE PHOR BORPHORBA PHORBABOR
BAPHORBA PHABRAIE PHOREA PHARBA
PHORPHOR PHORBA / BOPHOR PHORBA
PHORPHOR PHORBA BOBORBORBA PAMPHORBA
PHORPHOR PHORBA, protect him, NN, * But another
versbon has a phiylactery on wich this sign oocurs: j;

Ii!ﬂ?unm:

MEYER, M.W ., dans BETZ, H.D. {éd.), The Greek Magical Papyri in Translation inchading the Demaoti
Spells, 2e &d., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 62. o ®

PREISENDANZ, K. (£d. et trad ) et coll., Papyri graecas magicac; dic gricchischen zauberpapyri, vol.
2Ze éd., Stuttgart, 1973 (1928), p. 114-115, (Teaboer). = = .



Nom: " PGM IV. 2708~ 2784: Love spell of atiraction

Vil

Numéro de Musée: HBibhothéque Nationale, Paris, P.Bibl. Nat Suppl.gr.no. 574

Datation: Wes. ap. J.-(,
Support: PapYTUS
Type de texie: ETec, vores magicas

Type d'amuletbe:  chame amourews

Personnage/divinité: 5¢lént, Hiécate, Dioné, Koré, Artémis, Perséphone, Ereschigal, Orion, Michael, Adonai, Zeas, Damnamenecus.

Type dé document: PGM

Texte original:

"AMhy dy Aoy siuvey Alfiomiiy kai
umg makiAme Tapfivoy map KLl el
'.'Tm'qu‘m; Emithn emifhe '.rl:pn; Eehary vy, i,
emi yeivow uammpiov, émi M’rﬂs b,
émi dublsdrwn. Adrog 'Sel’, Exdrn,
piydErTn, .&u{rwﬁ lﬁpeaem Tepeia,
Baufa, dvalvy, isxéaipa, alugr, Auvg,
adapdoTig, eimaTioeis, Sadolive, wrpeLdu,
roTe<kap>lulatyeve, Kolow wAdfh,

J‘“’& I-E . ¥ ; E ' . Il‘ W1 5 ‘ 1
n ki mooofer Emiekomee Bo<fFm, weyieT,
marvee, SrEiyfu, eruhardres,
TGRUETER, Eiredin, Toaone, daerddoe,
maphieve ) o cadin, Ehdodoue,
<fo=Ademra, "Avtvain, ToAdnesde Jelis
'ExaTw, Towdim, musimoas ddrpaT exoven
wht Fhages devds piv sdods, gademas ¥
enmrmopTas Tay  ExdTay oe koAt ol
amadfyévnan dorcars, Kl Tiveg fowy Favoy
dvaid Te Gaides, dyoe suoilorTes, Em
doert Bupoy Edovres, (ol 88 auduoy eitudoy
Esgovrec) ﬁmrm; er.'a mbulﬂg ¢ Bl
adeleate avTic Toy pluwty oy, wwdeTaTE
BAédapos Bhedbou xoddurriv énérbor,
Terpérho & én Epats didaremen pesiis,
&l 8¢ ddhey Evovs’ év kbdmore KaTEKETRI,
wefvay dmaraeto, e & & doesiy
evnataléctin kel meolmalra TdguoTa €' Epaly
moaflipanr maodori, Sapvasiin o én' dug
deddTnm kel etvfy. alda ov, & Braty,
moduenupe, masdiéve, Kolpa, <é=hfié, fea,
“x>phapmar, Ghmos uAmke Kl T,
[epregiva, Towdpave, mpidorre, Sodim,
ﬂﬂwﬁ“#ﬂﬂﬁ'ﬂ. mﬁﬁaﬂ- Mm' IMTH"&‘!
"Boerwirich NeBovrorovadnl maos fuoals
mmubmdedelu sniriin Te. dele' "Exdrm,

Traduction:

Anodher love spell of attraction: Take some Ethioplan
cumin and fit of o dapled virgin goat and after putiang the
offering together, offer it to Selene on the 130y, 14th, on an
earthen censer, on a lofty howsetop, on coals. Spell:
"Come, giant Hekate, Dione's guard,

() Persin, Baubo Phroune, dar-Shooter,
Unconguered, Lydian, the one untamed,

Sired nobly, torch-bearing, puide, who bends down
Prowd necks, Kore, hear, vou who've parted gates

Of steaz] unbreakable. O Artemnis,

Whao, too, were once profeciress, mighty one,
Mistress, who burst forth from the earth, dog-leader,
All-tamer, ceosaroed goddess, tnple-headed,
Bringer of light, swgust virgm, 1 call you
Fawn-skayer, crafty, O infimal one,

And many-formed, Come, Hekate, goddess

Of three ways, whe with your fire-breathing phantoms
Have been allotied dreaded ronds and harsh
Enchantments. Hekate | call you with

Thase wh untimely passed away and with

Thase whe heroes who have died withoat a wife

And children, hissing wildly, vearning in

Their hearts.” (But others say, "with form of winds®).
"Gy stand above her (MN) head and take

Away from her sweet sleep. And never let

Eyelid come glued to eyelid, but 1=t her

He sore distressed with wakeful cares for me.

And if she lies with someons else im her

Embrace, let her thrust him away and take

ble in her heart. Let her abandon him

At once and stand before my door subdued

I soul &t lomging for my bed of love.

Bt you, O Hekate, of many names,

0 virgin, Kore, Goddesse, come, | ask,

() guard and shelicr of the threshing floor,
Persephone, O riple-headed goddess,

Who walk on fire, cow-gye BOUORPHORBE
PANPHORBA PHORBARA AKTIOPH]
ERESCHIGAL MEBOUTOSOUALETH

Beside the doors, PYPYLEDEDEZ(

And gate-breaker; Come Hekate, of fiery

Coungel, | call you to my sacred chants.

MASKELLI MASKELLO PHNOUKENTABAOTH



mupidowhs, nahd oe e’ fuaic fmamlals
;.r.mmcs?n.-"‘ru paakerdur drovkaradamt-
dpendalayoe pnbixhe irmexfuy: deesmyprat
E{Eﬂm} Tikor €' éualrn Koaier Tdyirra,
Téwvy muvnlieing bid "EIJ.IHI‘HJ!I-' Kei
FTUTOLTR T TEY mﬂ‘pu:u e UMLKY

éxrig epal, Tob Selba, pdvow we F EyoLea
TOgETTW, Ev doer Sauvapivy KeaTECT

35 G ik S il gy
Tevbuae: medvinape, mladeouan malaous,
&id karhibmge kel oo fAelov droprTy el
T dugenr T Seive. wai (lpiwy kel 0 Emame
wafrpevos Miganh émre Oty kpeTeis Kl
T, KOTERWY, 01 KELAEOUFT SULKOVTE LETRY
akporodnpe povimpw Magyas "Adwiai, Zel dn
Ajivagievel pvaliov elayoa ooy, "To
memrpd e kol 1o maopedtovea: la
TRHTEED LR Wﬂxm ki raad ooy
vauphdoy vabopeva del kenmB Elximos
Bnoeis ek, meoidooy Mauvaevels,
dgsnaidr, Em.. véruie, [eprin
aefapa, axpn. omelde TayioTa, T €' dnater
Bipart mapéore’ (Kowdy).

WIIT

OREOBAZAGRA who burst forth from the ean, eanth
MAre, DREOPEGANY Y MORMORON TOROUMBAP
{ad the usuwal),

*In frenzy may she (NN} come fast to my doos,

Forpetting children and her life with parents,

And loathing all the race of men and women

Exept me (M), but may she hold me alone

And come subdued in heart by loves preat force,
THEMOB TITHELER ENOR TENTHENOR. Many-named
Ome, KYZALEOUSA PAZAOUS; wherefore,
KOLLINECHMA and SAB set her (NH) soul ablaze with
unresting fire. Both ORION and MICHAEL wh sits on
high : you hobd the seven waiers and the carth, keeping in
ehick the one they call the great serpent, AKROEOD
MOUISRO CHARCHAR ADOMAI ZELS DE
DAMMAMENELS KYROBIOU EZA{}RA‘ {add the
wsual). "0, all-powerful goddess and 10 all-guarding one;
15, all-susiaining One, ZELACHMA: and SAAD
SABIOTHE NOUMILLON MATHOMENA, always
KEMETH, stalwast THESEUS ONYX, prudent
DAMMAMENELS, avenging goddess, strong goddess, rite
of ghoats, Persia SEBARA AKRA.

Haste quickly. Let her now stand at my doors” (add the
wsual)

Références: OFMEIL, EM., dans BETZ, H.I. (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation includin Demati
Spells, 3¢ éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 88-90. e e

PREISENDANZ, K. (&d. et trad.} et coll., Papyri graecae magicae; die gricchischen zau i
Ze ¢d, Stuttgart, 1973 (1928), p. 159-161, (Teubner). besporym, vol. L



IX

Nom:  PGM IV, 2785- 2890: Prayer to Selene for any spell

Muméro de Musée: Bibliotheque MNationale, Paris, P.Bibl M#1 Suppl gr.no.574

Datation: Ve ap, 1L
Support: PAPYTUS
Type de texte: ETEC, VOCes Magicas

Type d amulette: chasme aux fonctions multiples

Personnage/divinibé: Séléné, Hélios, Moires, Perséphone, Mégere, Abectn, Hécate, Artérmis, Cronos, Olympes, Zews, Erinyes, Cerbére.

Type de docoment: PGM
Texte original;

Eisen mpds Eedmivny el mions moddewng:

"EABE o, O Béomanve dihag, ToimpiwTE
Eehmn, elppeviy & dmdrcourer iy igadiv
fmaaddy wrTeg dyahpa, véa, PaseipTooTe,
Torpévens, T xapemols Tadporiy édelapdin,
Basitenr, "Hehiou eapov loov v dopam
PTTELrR, T AaeiTii TRITEY TRIreLis
Jagdwaion yaoetels GoToday wopaloves, Ay
wal wimate Mopde, Khaol val Adgere oF
" Atpomog e, Towdoave, [lepmeddun e
Méqmipa kel "Addmrrid, moldposde, 5 vicas
emhibevra nehawal; Aoumaar Senals, 1) do-
Bepdiv ooy yaiThy FEOUERE pETHITONE, T
Terbpcoy UKL KETE FTORATLY RWETTT, %
wmdty dodirn memukardin EpmuaTRemy,

iodakois TapTaimy rerunadion $pmm:rm
rdryyomben ket wikre madapvaioe bnd

Berpofs, wieriBdn, Taupdm, dilsioepe,
TavsoRdoNVE, dpLa BE ool TALOWITEY, ExElg
acruhakeden dovny, peedis & v muay
ummamuan AegrToon. uap{llﬁ?xm mﬁupw
domiv, wives dlhan dypofuor Tolvexa o¢
schafilover "Brdray, moluwaowyee, Mgy,

LEPE AV TERMGLTLY, BT ASTRLL iayfaipal,
TeTpampdrmne Bed, TeTpeanuLe, TeTpasdi,
" Aprew, [epreday, dhadnSale,
wieteddvain, TpikTume, Tpighoyye, Toaoaie,
TorvLe Zedaiem, Bovanie, TormedaurTe,
TOMUYEVE KOE TOWETTY, T TOMTOl; TaAGSHETY
Exeig ddopte <ds>dgpaToy nlp kel TeeSoy
LESEEls f;amrut'ﬁu Sexdfwy Te avarreis ol o
KeAEovTr Kol eu.:m)émg frmmru'av %

molupnTor Kooway vwiTes dudiémoura,
hrua;ﬁg wy deiroovery kol afdvaTor
Toaudovmy, kudiaverpe Bed, modudnuge,

waAdrpéveim, Tovedm, Keptere, Bedy

Traduction:

*Come 1o me, O beloved mistress, Three-faced
Selene: Kindly hear my sacred chants,

Might's ornament, young, bringmz light 1o mortals,
0 child of mom who nide upon fierce bulls,

0 queen who drive your car on equal course
With Helios, who with the triple forms

Of triple Graces dance in revel with

The stara. You're Justice and the Moira's threads:
Elotho and Lachesis and Athropos
Three-headed, you're Persephone, Megaira,
Allekro, many-formed, who arm your hands
With dreades), musrky lamps, who sound

The roar of balls out from your mouths, whose womb
Is decked out with the scales of creeping things,
With pois'nous rows of serpents down the back,
Bound down vour backs with homrifying chains
Might-Crier, bull-faced, loving solinede,
HBull-headed, you have eyes of hulls, the voice
Of dogs, you hide vour forms in shanks of Hons,
Your ankle 5 woll-shaped, Gerce dogs are dear
To woar, wherefore they call you Hekate,
Many-named, Mene, cleaving wir just like
Dart-shooter Artemis, Persephone,

Shooter of deer, night shining, triple-sounding,
Triple headed, triple-voiced Schens
Triple-pointed, triple-face, triple-necked,

And goddess of the triple ways, who hold
Untiring flaming fire in triple baskets,

And you who oft frequent the inple way

And rule the triple decades, unio me

Who'm calling vou be gracious and with kindness
Give heed, you who prodect the spacious world
At might. before whom daimons quake in fear
And gods immortal tremble, goddess who

Exalt men, you of many names, who bear

Fair offspring, bull-cyed. hormed, mother of gods
And men, and Mature, Mother of all things,

For you frequent Olympos, and the broad

And boundless chasm you traverse. Heginning
And end are you, and you lone rule all,

For all things ane from you, and in you do

All things, Eiemnal one, eome fo their end.

As everlasting hand around your temples

You wear greal Kronoes' chains, unbreakahle
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mr mﬂ"fﬁ‘l‘ ﬂ'w mr-; mﬁﬂl‘;
Wﬂ}' Wﬁ ] fw
altfwils] Keoves audeyasale, Sine de ool
dapdery, oo’ Epmedn mavre whvarey ' Aagan,
Aapvopdvenn Aapardrioe Aapwvedauis.
ol 3¢ yhous pedéer; apasaypapn wdfimnae,
woipe, Beq, wai ralmy Emowpien Emorouroy,
By oo Tod' dpwnea, Mide Téxog, loyfaipa,
alpaiia, A<e>1rm, dormhaye eivedia TE,
VESTERIE Wiia TE, difsals oRoTia TE, TauyE
wal SnomAiTi, fmém-; Evr dafra & Exouoa, MUE,
“Epeflo, Xikos elpl- ol yip

"Avdywn, Moloa & Eug, o0 7 "Eands,
Baaves, dhéng ai, Adww ot KéaBepov év
Semuatmv Exeig, dorimy ou oakdvToy KULYEL,
Bavaryé, dboorpyenic, xﬂp&éﬁmw&,
raprodaye war Mmawe KETETOHTUTE,
sirTeomhdvens EANE én' épals Buminie rel oy
Tode mpliya mormrey.” émitpa, TR T
£mi g i ayabemady énifle eripara,
Cutpvai, edayioy, AiBavey, muptia, ém & Tow
KEKOTONY aUmiey kuwde kel aivie mokiine,
mpdkeeag: Aafdw Alflow aidnoirny, év g
évperAidlin "Exdty moimptrwmes, Kol To mey
péeray npéa-m:mu T kEpardoooy ﬂa.pﬂéwu. ]
e evanupeoy T8 8¢ ame Sebicy o
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And unremowable, and you haold in

Wour hands a golden scepter. Letters’ round

Wour scepber Kronos wrode himsell and gave

To your t0 wear that all things stay steadfast:

Subduer and subdued, mankind's subduer,

And force=subduer; Chaos, teo, you rile.
ARARACHARA RA EPHTHISIKERE.

Hauil, goddess, and attend your epithets,

I burmn for you this spice, O child of Zews,

Diart-shooter, heavnly one, poddess of harbors,

Who roam the mountains, goddess of crocsroads,

0 mether and noctumal, and infenal,

Groddess of dark, quict and frightful one,

0 you who have your meal amid the greves,

Might, Darkness, broad Chaos: Mecessity

Hard 10 escape are you; you're Molra and

Ermys, torment, Justece and destroyer,

And you keep Kerberos m chaing, with scales

of serpents are you dirk, O you with hair

OF serpents, serpent-girded, who drink blood,

Wha bring death and destruction, and who feast

Om hearts, flesh eater, whe devour those dead

Untimely, and you who make grief resound

And spread madness, come to my sacrifices,

And now for me do you filfl this mater ®

Orffering for the rite; for dodng good, offer storax, myrrh,
sage, frankincense, a fruit pit, But for domg harm, offer
migicid materal of @ dog and a dappled goat (or in a
similar way, of & virgin untimely dead).

Protective charm for the rite: Take a lodestone and on it
have carved a three-faced Hekate. And let the middle face
be that of & maiden weanng homs, and the left face that of a
dog, and the one on the right that of & goat, Afler the
carving is done, elean with natron and water, and dip i the
blead of oae wha has died a violent death, Then make s
forod offering to it and say the same spell at the time of the
ritwal,

Références: O'NEIL, EN., dans BETZ, H.D. (&d.), The Greek Magical Papyri in Translation including the Demotic
Spells, 2e éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 90-92,

PREISENDANZ, K. {éd. et rad.) ed coll., Papyri graecae magicae; die priechischen zawberpapyri, vol. 1,
e éd, Stuttgart, 1973 (1928), p. 160-165, (Teubner).



XI

Nom: POM 1V, 3007- 3085 Mbechisexorcism of demons

Numére de Musée: Bibliothéque Nationnbe, Pariz, P Bibl MNat Soppl gr.ne 374

Dratation: Ves ap 1-C.
Support: PapyTUS
Type de texte: rec, VOCes magicas

Type d'amulette:  exorcisme

Theme: peur du démon, formule pheuge (fuis), le nuage de n présence de Diex, sceau sur Ia langue de Jérémie, 140
langues, création du monde, Adamastos (Damnameneus), les 10 plaies, les Hébreux traversant la mer avee

Maoise, feu demnel

Personnage/divinité: dicu des Hebreux, Jésus {Christ), Salomon, Mrémie, Sabaoth, chémbins

Type de docament: FGM

Texte original:
Jaﬁ évoug Thifmpecs Busor.
Ao fLovra Ee'rtiﬂa'r‘ﬁm;
I el pera

oayubelamy dyperrioou Ay TwmA wg
vophapr eumpr Beomboil ofepean suby
sy prpidenbiowd: depowbh aenroun e su
Napr OFE. eEchfe amo ol deivog.” wondy, Ta &
dw.n?'mmi.am i Ampvip wasTTepive Todde
g Aﬂau.wﬂm;r mﬂmdwm e
i EeTaK, Ked mepiaITTE oV TdanTe”
mavrdc Saipoves dorcrdy, & dodeires. oioas
Evrikeue Gomile. Eoiv 3¢ 6 doriody oo
el i wovelh o0 B v ‘BBzl

"ol 1aBa 1w "Afoamf- aie. Sl ehe-
ehar e four sy aBaguas iafapacy:
afedfed; Awva afen pasorn- Goasioy,
Tpidai, 6 v iy GoTUETS KO XIoves Kl
spighmg Tavamg kataddre o 6 4 )
&.?mpq.l"mng, Kl EITKOIVETE THY T TR0V
Baipova Tof n?.&d‘pdm ooy, & & 3

Heds év Tip dryitp Envrol Tmpadeiry, o
My 13 '|'|I

el By
{Aoyog). dowrlin me, ?m.i?pm. Taxoulf
Eﬂhmﬂwﬂﬁﬂ i agd (Adrag) Am&
mum%@ wﬂmim
ALES K gLmaLElar
mﬁmmlafvmﬁwlhﬂmmbmww
m'lupmm Bexamhmyoy Mo 16 mapaxoden
spuilin e, Ty medea Sagdwov,
Mﬁam.ém"mndq"wﬂ;,b'ﬂépxﬂunm
i mboayos, 7 Hera Eodoycéxi i
yhdrrey voi Tnoeuiov, Elﬂwn m:.l'ﬂ'u
.?!n.?uquw omoioy £y T, mwmqmm.
EITE Emivyeroy eite (moyesow o kaTayfovey 4

Traduction:

A tested charm of Pibechis for those possessed by daimons;
Take oil of unripe olives with the herb mastigia and the
ﬁu:pu]pnfmlunu,mdhmlﬂm with coloriess
marjoram / while saying, "IOEL (O SARTHIOMI EMORI
THEQCHIPSOITH SITHEMEOCH 50THE 10E
MIMIPSOTHIOPH PHERSOTHI AEEIOY G IOE EO
CHARI PHTHA, come out from NN" (add the useal).
The phylactery: On a tin lamella write: IAEQ ABRAOTH
I8CH PHTHA MESENPSIN [A0 PHEOCH IAED
CHARSOK," And hang it on the patient. It is terrifying o
every daimons, & thing he fears. After placing (the paticnt)
opposite (1o you), conjure, This is the conjuration: "I
comjure you by the god of the Hebrews, / Jesus, JABA JAE
ABRACTH AlA THOTH ELE ELO AEO EOY MIBAECH
ABARMAS [ABARACU ABELBEL LOMA ABRA
MAROLA BRAKION, who appears in fire, who is in the
midst of land, snow, and fog, TAMMETIS; let your / angel,
the implacabbe, descend and let him &3sign the daimon
flying araund this form, wich god formed in his holy
paradise, becinse | pray 1o the haly god, (calling) upon
AMMON [FSENTAMCHO (formula), [ conjuse you,
LABRIA IAKOUTH / ABLANATHANALBA AKRAMM
(formula) AOTH IATHABATHRA CHACHTHABRATHA
CHAMYN CHEL ABROOTH OUABRASILOTH
HALLELOU IELOSALLAEL. | conjure you by the ane who
appeared to Osrael in a shining pillar and a cloud by day, /
who saved his people from the Pharaoh, and brought wpon
Pharach the ten plagues because of his disobedience, [
comjure you, every daimonic spint, 1o lell whatever son you
may be, becaese | conjure you by the seal / which Solamon
placed on the tongee of Jereminh, and he told. You also tell
whatever sort you may be, heavenly or aerial, whether
terrestrial or sublermmanean, or netherworldly or Ebowsacus or
Cherseus or Pharisaeus, tell / whatever sort you may be,
because | conjure you by god, light-bearing, unconguerable,
who knows what is in the heart of every living being, the
one who formed of dust the race of humans, the one who,
afler bringing them out of obscurity, packs topether the
clowds, wabers the canh with rain / and blesses its frult, (the
one) whom every heavenly power of angels and of
m:hun I3 praises, | conjure you by the greal pod
SABAOTH, though the Jordan River drew back and the
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RéFérences:

XII

Red Sea, ¢ which Ismel crossed, became impassable,
because | canjure you by the one who introduced the one
humdred and forty languages and distributed them by his
own command. 1 conjure you by the one who bum wp the
stubbom giants with lightning, / whom the heaven of
heavens praises, whom the wings of the cherubim praise. |
conjure you by the one whe put the mouniging around the
the sea {or) a wall of sand and commanded the sea nol 1o
overflow. The abyss obeved, and you by, every daimonic
spirit, because | conjure you by the one who canses the four
winds to move 1ogsther from the holy aions, (the) skyike,
sealike, clowdlike, light-bringing, unconguerable (one). [
conjure (you) by the one in holy Jerusalem, befors whom
the / unguenchable fire bums for all time, with his holy
name, LAEGBAPHREMEMOUN (formula), the one before
whom the fiery Gehenna trembbes, flames surround, iron
bursis ssunder and every mountadn is afraid from its
foundation, / | conjure you, every daimonic spirit, by the
one who oversees the earth and make its foudation tremble,
(the one) who made all things which are not inte that which
lE.F

And [ adjure you, the one who receives this conjyration, /
wod o eat pork, and every spirid and dadmon, wathever sort
it may be, will be subject to you, And while conjuring, bliow
once, blowing air from the tips of the feet up o the face,
and it will be assigned. Keep yourself pure, for this charem !
is Heraic and is preserved among pure men,

GRESE, W.C_, dans BETZ, HD. (#d.), The Greek Magical Papyri in Translation including the Demuotic
Spells, 2e éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), . 96-97,

PREISENDANE, K. (&d, et trad.) et coll., Papyri graccae magicae; dic griechischen zaoberpapyr, vol. L
2e éd., Sttgart, 1973 (1928), p. 170-173, { Teubner).



XIII

j'\ium; TPGM V. 96- 172: Stele of Jea the hieroglyphist {exorcism, peneral power)

MNumére de Musée: British Museum, Londres, P.Lond, 36

Datation: Ve s ap. J-C.
Support: papyTus
Type de texte: gres, voees magicae, voyelles, symboke magipue

Type d'amulette:  adjuration pour exorcisme

Thiéme: domaines - limites, feu demel

Personnage/divinité: divinli¢ sans t2te, Osonnophris, labas, lapos, Molse

Type de docoment: PGM

Texte original:

Erihn 1ol Téou Tol fryo({ddou) eig miv
émnuﬁ:}:rn‘mﬁ.c’hﬁw&né&u?m. TéY KTITBITE
ﬂv:mrobﬂam.mmm
mmxﬂmim a‘imnﬂmm g wni

ﬁﬁmwmﬁﬁ&m.whﬂwmmi
m}&a&gnup&y wapmali,

Eﬁﬁl‘*‘ MLMLEI::'GI

M-wumv ey el Matiowis & o,

o b des Mot

] oou TE
"lerrpanih, ot Ederfag Dppdv

prq&rc&lqﬂwcwﬂn[pﬁ].ﬂﬁnﬂu a{A)Se
Bevdladr grraoiv)on "Bladr]f liw
eicdxowerdy pou kel drtorpaboly] T doyusimor
Toifro. emradolisal oe, TOV v Tip KEW) MAERATY
Senvdy wai ddpaToy Bedv- aporeyopafioac soye
pedopua: dadapan: coo, Eye "Anidale,
amirAatoy Tov Sefve

diret ol ruvpostog albmhy dalpoves, poufonmo
wapt ooy BeaSwaBaml agp "Admai afuroo
wdnt "Aberodd” anewd, irmed

"Axidade, amiiiaboyr vov Sefba dmd Tol
eupdgevros alrdy Safwovec, paBasoaiu Tomgh
wofiz afisonfaie: " ABeadl dmiddator Tov
deiva, "Mool ‘Azl Baoue Trax, Zabadb,
"lhaw. alirdg doriv & wllpiog T Bedy, olimds domv
wliprog T elwoueding, olmds forry, Bu of Bvepoy
dofoinrar, olmdg dermy & moMems dunAiEe>
TROTTRMATI ERLTol mivTn, Kipe, B,
Bndora, Boenfii- edeoy "leow, mup oy, mug
“lmelrr snwpo rooy ﬁuﬁﬂmwwwmw
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Traduction:

Seebe of Jeu the hieroglyphist in his leter:

"l sumemon you, Headless One, who created esnh and
heaven, who created night and day, / you who created light
and darkmess; you are Osoronnophris whom none has ever
seen; you are Iabas; you are lapos; you have distinguished
the just and the unjust; you have made female and male; /
you have revealed seed and firuits; you have made men love
each ather and hate each other.

"l am Moses vour prophet to whom you have transmitted
your mysteries celebrated by Ismel; you have revealed the
meist and the dry and all nowrishment; hear me.

I am the messenger of Pharach Osoroanophris; J this is
your true name which has been transmiticd (o the prophet of
lsrael. Hear me, ARBATHIAG REIBET
ATHELEBERSETH (ARA) BLATHA ALBEU
EBENPHCHI CHITASGOE IBAOTH LAD: / listen to me
and turn away this daimon. ™

"I call upon you, awesome and invisible god with an empty
spirit, AROGOGOROBRAD SOCHOU MODORID
PHALARCHAG OO0, Holy Headless One, deliver him,
NN, from the daimon which restrains him, /| ROUBRIAG
MARI ODAM BAABNABAOTH ASS

APHNIAG TTHOLETH ABRASAX AEOOY; mighty
Headless One, deliver him, MM, from the daimon which
restrains him. / MABARRAID IOEL KOTHA
ATHOREBALO ABRAOTH, deliver him, NN, AOTH
ABRAOTH BASYM ISAK SABAOTH 1A0, /

"He is the lord of the gods; he his the bord of the inhabited
world, be is the one whom the winds fear; he is the one who
made all things by the command of his voice."

"Lord, King, Master, Helper, / save the soul, [EOU FYR.
HOU PYR LAOT IAEQ 100U ABRASAY SABRIAM OO0
YY EY OO YY ADOMAIE, immediately immedistely, god
messenger of God AMLALA LAT GALA APA
MACHANMA CHORYM." /

1 am the headless daimon with miy ight in my feet; (1 am)
the mighty one (who possess) the immortal fire, [ am the
truth who hates the fact that unjust deeds are done in the
world: | am the one who makes the lightning fash end the
thunder roll; 1 am the one whose sweat falls upon the earth
as rain 5o that it can inseminate it; [ am the one whose
mauth bums completely; I am the one who begets and
destroys; / 1 am the Favor of the Ajon; my name is a heart
encirched by a serpent; come forth and follow ™
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XV

Preparation o the forcgoing ritual: Write the formula on a
new sheet of papyrus, and after extending it from one / of
your ieniples 1o the other. read the 6 names, while you face
narih saying,

“Subject to me all daimons, ! 5o that every daimon, whether
heavenly or aerial or earthly or subterranesn of terrestral or
aguatic, might be obedient to me and every enchantment
and scourge which i from God ™/ And all daimons will be
obedient o you.

The beneficial sign is: :;;‘

Réfbrences: ALUNE, ILE., dans BETZ, H.D. (&d.), The Greek Magical Papyrl in Translation including the Demeotic
Spells, 2c éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 103,

PREISENDANE, K. (é&d. et trad.) et coll., Papyti graccae magicas; die griechischen zasherpapyri, vol. 1,
Ze &d., Stuttgart, 1973 (1928), p. 184-187, (Teubner).



MNom:

MNumérs de Musée:
Datation:

Support:

Culture:

Type de texte:
Type d'amulette:

Théme:

Personnage/divinité:

XV

PGM VI 260- 271 For the ascent of the ulerus
Rritish Museum, Londres, P.Lond. 121
IMe & ap. 1-C - Ve s ap. T
papyms
La formiule comprend teus les dléments de Pexorcisme juil traditionnel
PTOC, ¥OCES MEAEicar
conjuration de Futérus makicleus
Abysse, chérubing, domaine - limite, description thériomorphigue, création

Anges, chéruhing, celui qui fit la terre et be ciel

Type de document: PGM
Texte original: Traduction:
piTpas GeeBoopdy e For the ascent of the uteras: "1 conjure you, O womb, {by
Moés & EE':;;&':F:&WW? thie) one established over the abyss, before heaven carth,
mmn:ﬁmumﬂ“&w Hw-ﬁﬂﬂmmwiﬁ sea, light, or darkness came to be; (youT) whe created the
gw e Fipi e angels, being foremost, AMICHAMCHOU and
vy o el ndres L RAOs 1 v CHO 1 OUEIACH® ODOU
Wl XOURTAD ETIDUIEL OUELR) PROSEIOGGES, and who sit over the cherubim, whi bear /
MpoTER YT, Kad £l rabipevoy, your own (7) throne, that you retirm Again to your seat, and
mm’“ﬂ’“m“ w oy that you dio pot tum (o one side) into the right pat of the
s & 1) Edog. pmdé hubiva eig ribs; or into the left part of the ribs and that you do not
Whﬁwﬂ?ﬂ‘ﬂ{";mﬁﬂkﬁfﬁﬁmm" gnaw into the heart like a dog, but remain indeed in your
own intended and proper place, not chewing (as leng &s) |
dig wioaw, ddhd orabhm wal pévars & saipols conjure you by the one who, / in the beggining, made the
Bioig, prdty pepaanlplévy, Eore éboprilin o heaven and esrth and all that is therein, Hallelujah! Amenl®
m-mmmmmmﬁwmﬁ Write this on & tin tablet and "clothe” it in T colors.
KR TRRITE TR EV d}m:‘mm
Jodbe év Aem Aenidh wagerreaiy wad futue &y
P
Références: PREISENDANZ, K. (&d. ot trad.} et coll_, Papyri graecae magicae; die griechischen zauberpapyri, vol. 1L,

e &d., Stuttgart, 1974 (1931}, p. 12, (Teubner).

SCARBOROUGH, 1., dans BETZ, HLD, (éd.), The Greek Magical Papyri in Translation including the
Demotic Spells, 2e éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 123-124.



XVl

Nom: PGM VI 311- 116 A phylactery

Numéro de Musée: British Museumn, Londres, P.Lond 121

Datation: Wies ap J-C - Wes ap 10
Support: PApYTUS
Type de texte: EreL, WhOES Magicae

Type d'amulette:  protection
Personnage/divinité: Abraam, lne sabaoth Adonai

Type de document:  PGM

Texte original: Traduction:
P dies 16 * Aduwd A phylactery: "LAG SABAOTH ADANAL
[ fidsengpiar: T ZaBadf, ABLANATHANALBA ACHRAMMACHAMAREI
afhalv]afeialSe [alkpappueyapace SESENGENBAR{PHARANGES) PEPHRAZAGTH ZOTH
<g>erevrev Pap{dacavyns] medpalawmt’ Guwl (MENE) BAINCHOOOCH, protect NN, whom NN (bore),
'[peus] By duAabare Tov dehvm, o from any violense both by a frightful dream and by all

demons of the alr. ] conjure you) by the great, famous

[ ] [ " I ¥ J' lm“'
Béiver, dimd miang Emmpeing dueipou Te dp name, Abraam EMEINA AEQUBAOTH BAITHO BES LA

xai mavTioy depiwy, dd 0 péyn, Hdoboy TABAOTH AGRAMAERAMARI PSINOTH BER
vopa "Afoadp epene asoufand Bl ONIASOP B... PHNOUTE® / (and add the usual,
Boora ‘TeBadnmf aypapa xpapaot fivwl Bep whistever you wish),
ey imaw B, meovre’. Seops [kel kona, oo
Béheng].
REférences: FREISENDANZE, K. (fd. et trad.) ot coll., Papyri graccae magicae; die griechischen zauberpapyri, vol, 11

e éd., Stutigart, 1974 (1931), p. 14, (Teubner),

SMITH, M., dans BETZ, H.D. (éd.), The Greek Magical Papyr! in Translation including the Demotic
Spells, Ze &d., Chicapo, Londres, 1992 (1986), p. 125-126,



XVl

Mom: PG VI 579- 500: & phydactery

Moméro de Musée:  British Museun, Londres, P.Lond, 121

Datation: Mg 5. ap. J-0 = Ve s ap, 10
Support: pagyTUs
Type de texte: grec, wooes magicoe, symboles magigues, ouroboros, vovelles

Type d'amulette: protection contre et démong, les phantasmes, (outes maladies ef souffrances

Type de document: PGM

Texte original: Traduction:
Duharmnoior cupaTodihal meos dadpons, A phylactery, 8 bodygard against daimons, apainst
e 4 ol R phantasms, | apaingt every sickness and suffering, to be
written on a leal of gobd or silver or tin or on hierstic
mﬂﬂf MWW Emi "'"Eﬂ"' e m.;um T papyrus, When wom it works mightily for it is the name of
Wuﬂmwﬂfﬁifﬂﬂm”w power of the great god and (his) seal, and it is as follows:
dapalevey sdpepiorTiis frTne. ErTiv paa *KMEPHIS CHPHYRIS IAED 1AG AEE 1AO 00 AION
Buvdyem Svopa Tob peydhov Beod kai odoarls, IAEOBAPHRENE | MOUNOTHILARTERIPHIAE Y
35, e Dorwras T obiooe Jawi e ks s T e s o s
Py T L are n . FEMIE E5 11 15 Ll 0g
IEMJ "f'u‘f mm ﬁmﬁw its tail, the names being written inside (the circle made by)
L the snake, and the characters thus, as follows:
vepafoent, ‘rﬂ[ﬁ]ﬁmmﬂ" Tou &€ The whole figure is (&rawn) thus, &5 given below, with (the
Wﬂﬂfﬂﬂs BT 0 dpdrony ﬂpﬂﬁqan; spell), “Protect my body, (and) the / entire soul of me, MM, *
it 3¢ dvopate wérm Tol dodnorros Kad of And when you have consecrated {it), wear (i),

HEpaRTTRES oliries, die ImdmaiTar | 0 0
oy dhov oliteng, e UMoREITR, BT
‘Hadlhareé pouv T8 mdya, TH Yy
ohsrhmeay Euod, Tol Sefva.' vl Tehfoag doper.
"BadliAacre pov] To rdpa, [miv] Hul
[aAaxAmlooy éead TolT Befiia’. Koma.

Deseription des motifs:

Un curcboros & l'imbéricur duguel se wouve 'mseription
mentionnée.

Références: PREISENDANZ, K. (¢d. ef trad.) &2 coll, Papyri graccae magicse; die griechischen zauberpapyr, vol. [T,
Ze &d_, Stuttpert, 1974 {1931), p. 26, {Teubner).

SMITH, M., dans BETZ, H.I). {&d.), The Greek Magical Papyri in Translation including the Dematic
Spells, 2e éd,, Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 134,



XV

Nom: PGR X 243- 245: un paseage de X101 1-343: A spered book called *Unigue® or "Eighth Book of BMoses”

MNuméro de Muosée: Rijskmuseum van Oudheden, Leyde, P, Lugd Bat J 384 (V)

Datation: We s ap. 1O

Suppori: papyTus

Particularit &5 : Trés semblable 4 Vexarcisme fit par Eleazar dans FLAVIUS JOSEPHE, Ant8.47.
Type de texte: grec

Type d amulette: EXOCISITIE

Type de document: PGM

Texte original: Traduction:
' f<ary nproviloudug eiTe TO Gropa I you say the Mame 10 & demoniac while putting sulfur and
“ 6 St edrob &&pf:; Koda)ov asphalt to his nose, the dumon will speak at once and will
evbws hader, xai dmeheloerar. Cum
Références: MARTIN, H., dans BETZ, H.I. {éd.), The Greek Magical Papyr in Translation including the Demotic

Spells, 2e &d., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 179,

PREISEMDAMNE, K. (&d. et trad ) et coll., Papyri graccas magicos; die griechischen zauberpapyri, val. 11,
Ze éd., Stutigart, 1974 (19317, p. 99, (Teubner).



Mom:

Momére de Musée:

XX

PN XYIIB. |- 7 Fever amulet

Bibliothéque universiture et régmale, Strasbourg, Per 1179

Dratation: e s ap. J.-C.
Support: papyTIES
MNom(s) propre{s);  Diomysios, Anys, Heraklia
Type de texte: BTG €L VOUES Magicae en pyranide inversés
Type d'amulette: conjuration de la fidvre
Personnage/divinité: Gorgophonas (soit une épithéte d"Athéna ou de Persée 5i on considére que le o final doit 2tre cormigé pour un o,
Type de docoment: PGM
Texte original: Traduction:
Copyuwdunag SGORGOPHONAS "l conjure you all by the
aryederag ORGOPHOMAS  sacred name to heal Dionysius
beoving RGOPHONAS o Anys, whom Herakleia bore,
yisdravas GOPHOMAS  from every shivering fit and fever
g OPHOMAS  whether daily or intermittent (fever),
duuvas PHOMAS by night or day, or quartan fever,
o Py OMAS immediately, immediately, quickly
wag HAS quickly
ag AS

¥ ) i s [ -l'c ro
Eopwilio i kot ol dyov dudpares

P

Bepamelioar Ao fror " Awug, By ETerer
"Hparhia, ame mafv]ric pivou<ss kel muperod
% 7of0] va<B>mueomol f piay mapd piay
vucTepivol TE Kl Tep Svod> o
TETESa =8 To<u®, <q=in Won, Tayl Taxl.

Références:

DANIEL, B.W_, MALTOMINIL F. (éds), Supplementum Magicum, vol.l, Opladen, 1990 (Papyrologica
Coloniensia, 16.1), node 5, p. 4-5.

PREISENDANZ, K. (éd. et trad.) et cofl., Papyri graccac magicae; dic gricchischen zauberpapyri. vol. 1L,
Ze &, Stuttgart, 1974 (1931}, p. 141, {Teubner).

SCARBOROUGH, )., dans BETZ, H.ID, (£d.), The Greek Magical Papyn in Translation including the
Demotic Spells, 2e éd., Chicapo, Londres, 1992 (1986), p. 255.



Nom:

Numéro de Musée:
Datation:

Support:

Momis) propre(s).

Type de texte:

POM XX 13- 19: The charm of the Thessalian Philinna, {for) headachs
Muste Mational, Berlin, P, Berol. mv, 7304 + P.Amb.ii, Colll {A) + P.Oxy. Inedit. (=Pack2 1872}
ler s, av J=
PIpYTUE
Philinna

grec en hexamétres

Type d'amulefte:  conjurstion de la migraine

Théme: description thériomorphigue, feemule phewge (fois)

Type de document: PGM

Texte original: Tradection:
Do Be o B A & = The charm of the Thessalian Philinma, (for) beadache:

r?-lwl # [E?FJ‘“[ ma? "{p':d HFM"W ' *Flee, headnche, (Jion) flee beneath a rock, Wolves fee;
?{ﬂm ‘ ﬂﬂkﬁﬂ:’lﬂi.m*ﬂiml heirses flee on uncloven hoof, (and spesd) beneath blows (of
s merloaly delroveny S [Adlwor, detr{over] my perfeet charm).*

8¢ peinnes [imfmor (] mhapyaly im{6—8]

Références:

DANIEL, LW, et MALTOMINI, F. (£ds), Supplementum Magicun I, Opladen, 1990, (Papyrologica
Coloniensin, 16,17, p. 191193,

KOTANSKY, R, "lncantations and Prayers for Salvation on Inseribed Greek Amulets”, dans Magica
Hiera, Ancient Greek Magic and Religion, C.A. FARAONE et [, OBBINK (éds), Mew Yaork, Oxford,
1990, p. 113

O'NEIL, EN., dans BETZ, H.D. (&d.), The Greek Magical Papyri in Translation including the Demotic
Spells, 2 £d., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 258,

PREISENDANZ, K. (&d. ef trad ) et coll., Papyri graccae magicae; diz griechischen zasberpapyri, vol, [L,
2e éd,, Stungart, 1974 (1931), p. 143, (Teubner),



.;‘I.{I m:

Numéro de Musée:

Datation:
Support:
Type de texte:

Type d'amulette:

XXI

PR XXXVI 275- 283 Charm for paining faver
Universietsbiblioneker, Oslo, POsl L |
IVes. ap. 1o
papyrus
grec, symbaolcs magsques

mikétikan et exorcisme

Type de document:  FGM
Texte original: Traduction:
Xaormiem péya mpdc maptrmas ral made A greal charm for gaining the favor of peaple in your

dxhous, moued 8 wad mpds SanLovromisicTous.

presence and of crowds (but its also works on those
afflicted by deimons);  Offer a sacrifice, inscribe the

q{”’]"f o) J“'EEFWMT&&“:Q!W& following characters on a silver tablet and put frankincense
GeYUeE ZapanTRor, megiafoy. dupedy over them. Wear it as an amulet. It will freely rendes
Hrawo]unirer. dpmmrrblinacaspasandirimpe. service: "{magic signs)

Riéférences:

EREKISIPHTHEARARCHARAEPHTHISIKERE.”

MARTIM, H., dans BETZ, H.I}. (&), The Gresk Magical Papyrl in Translation including the Demotic
Spells, 2e &d,, Chicago, Lomdres, 1992 (1986, p. 276,

PREISENDANT, K. (&L ed trad.) et coll., Pagyri graccae magicas; die griechischen zauberpapyri, vol. IL
Ze bd., Stuttgary, 1974 (1931), p. 172, (Teabner).



XK

Moo PGM LEXX0. 1-20: For fever with shivering fits

MNomére de Musée:  Université Princeton AM 963, Princeton, P Prine. 11 1067

Datation: Wes ap L0 - Vies ap 1O
Support: pajpyrs

Remargue sur

Ie support: texte est serré jusque sur le bord.
Culture: chrtisnne

Particularités :

Complet. Au dessus du texte il y a une marge 1 cm_ & gauche, une marge de 0,5 cm. Pas de marge en bas; le

L'imvocation des morts est surprenante de la pan d'un chréten, méme & la humigre de La relation entre e

culte des morts des paiens el celu des chrétiens.

Cetle pmuletie fail usage du psaume 91 (90) dont la valeur apotropaiguee édail bien connpe. Le méme
Passage se retrouve sur d'autres amulsties {voir Daniel ot Maltomind, p. 73).

Nomis) propre(s):  Trasdles, Isidoros

Largeur {em) : 13
Hauteur {emj) : 155
Type de texte: BrEC, VOUES MAgicae, croix

Type d'amulette;  conjuration de |a figvre

Theme: adjuration des moris, citation die Maotme P, trishagion ([LXX 1= 6,3)

Personnage/divinité: Michadl, sichange de la terre, Sabaoth, Dieu, Scignenr d'Abraham, sasc e Jacob, Eldei, Ele, Oel

Type de document: POM

Texte orkpinal:
tmpoc pe o yufle ¢ po
VOUCME ELEYE | DCEPK | GKE

porotpenov, hpwiln ce, mugand, dp-
pdypehe e, wabnuepvdy § vuet-
epviv fi TETaptEoY - ThY mOvTOEpaTo-
pa Cofiorwl, pnkén &y 4 oy woi
popoiavios priE movtde T c@Tt-
a¢ aviol- dpeilo e el verpode, dnodialinte)
Teadddne Tobdpow w1 Buv
& Rty By fonbie 1ol wyictow £ ook
= 1ol Bles) 1ob obpavol adh[i]orfcere. épl
10b B(ee) wol vevwpoy pow woi BonBoc pou,
Ednifo fp' mhnay, morhp bpdv (B év o
edpevie, byaclize th Siaud cow, 1d-
v Eprov DRy oV Exoboomy. dyec
fywoc wibmede Cafool, thnpe obpavic
wh ¥ Kme dl.ﬁq:liﬁ} cofu} Bdne. aviaabare-
e, Miyenk, oo efdpuoe ARpoy, loak,
Twxwf, Elwoe, Eie, Cofa-
wfl, fmd,

Traduction:

{eroix} - - - {2 premeénes lignes mdéchiffrmbles)

fever with shivering - | adjure vou, Michail, archangel of
the earth - guotidian of sectumal or quarian; by the
nlmighty Sabacth, no longer fasten to the soul of the wearer
(of this amulet) nor 1o his whole body. | adjure you and the
desad, defiver Traiclles, dauphter of Isidoros, - - - "He wha
dwells in the help of the Highest will reside in the shelter of
the God of Heaven. He wall sy to Gosd {3 and my refuge ()
and my belper, 1 pot my trust in bim * “Our father who art
in heaven, hallowed ( } thy will, { ) our daily bread.® "Holy
haly Lord Sabaoth: heaven and canth arc full of your holy
glory.” Aniasdadia, Michagl, the Lord of Abraham, [saac
anl Jacob, Eliei, Ele, Sabatdh, Oel.



KT
Références: DANIEL, B.W., MALTOMINI, F. (éds), Supplementum Magicuem, vol.l, Opladen, 1990 [ Papyrologica
Coloniensia, 16.17, p. T8-82.

KOTANSKY, R, dans BETZ, H.I0. (&), The Greek Magical Papyri in Translation including the
Dhemotic Spells, Ze éd,, Chicagn, Londres, 1992 (1986), p. 300,



Nom: PR LXXXVIL 1-11° Fever amulet

MWuméro de Musée: Universitishibliothek, Erlangen, P Erlangen 37

Datation: Wes ap. 1-C

Support: papyrus

Remarque sur Le paprymas et brisé sur le efié droit el au bas du ciee gauche,
le support:

Nom(s) propre(s);  losnes (Jean)
Largeur (em) ; 69

Hauteur (em) : 54

Type de texte: gree, demotique, voces magicas

Type d'amulette:  conjuration de la fidvne et de la migrvine
Théme: poasedsion par affliction
Personnage/divinité: Ange Immarted (7)

Type de document: PGM

Texte original: Traduction:

COOUCOUR- COVRER: coupm coupnio [ BAMOLISOLIM S.Otl'h-lﬁ, SOUME SOUMELA .
ftsconet: cpovat: Ebpibpsop v | 0] MEISOUAT... SROUAT, my Loed, ROVAT.,, (iediver 7)
LR T R Jihn from the shivering fit and fever that has (him},

thy Todvwne 100 Erovioc pivo xal xuperol [ €51 (cleanse ?) the daily fever from this (7) shivering (7)... all

[ ], el ] cobnpepvdv, drb maveic piyou [ e.9 ] the headache, daily fever, nightly, quartan, semitertian,

[, . weglehapyioc, wolnpepusdy, voxeepoviy, [ e 6 | immﬁig:ly immsediately, quickly quickly. TA.
tefrapriov, Hpriptioy, fiém, W : 5 EM ... ARA the angel;... (deliver T} John from every

E -7 Joxey ﬁﬁr&ﬂmﬂﬁ“ éﬁﬂ“ [‘Eufﬁ] 1 a6 v, o i vy oy, rom e rse

ettt s I {hour th his entire lifetime;, L him headi :
[edv 'lwithrvne dnd rovibe flrow wol aloperod] Immmw} _mnmlkmqu_[g; im healing 7

dnb tiie efpepov Aplpeic) val dnd Epn ploc ele tiv]

[&]rmven xpdvow thc ihne abtod Solfic e 5] {Daniel et Maltomini traduisent "car immonal angel” 13 ou
[, Jew, fifm fign, togh vagd. [ ﬁﬁtﬂwmn& ir ranslation) traduit ... ARA the
Références: DANIEL, B.W., MALTOMINL, F. {éds), Supplementum Magicuny, vol.1, Opladen, 1990 (Papyvrologica

Colonicasia, 16.1), p. 39-41,

ROTANSEY, B, dans BETZ, HD. (&d.), The Greck Magical Papyri in Translntion inchefing the
Dematic Spells, 2e éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 301.



Nem:

Mumére de Musée:

Datation:
Support:

Remurgque sur

le support:
Nomi(s) propre(s):
Largeur (em) :
Hauteur {cm) :
Type de texte:
Type d'amulette:

Théme:

PG LXXOOVTIL, 1419 Fever amulet
Unlversité Prmceton AM 11230, Princeion, I Princ, 110 159
Mbe s ap. T = Ve s ap. 1-C.
PapyTuE

Lo papyrus est endommage sar be haut et e bas du e80é gaucke, il 2 en sutre quatre creux horzoatzus el quate
verticaux. 1} a éed plsé une fois de bn gauche vers In drodte et s fois de la droite vers ka gauche,

Dias, Sophia

-]

14

grec, vooes magicns en forme de pyramide inversée, symbole magique
conjuration de la fidvre

possession par |'affliction

Personnage/divinité: Pumssants Anges

Type de docament; PGM

Texte original:

Loyoupnrayoupn
APTRETIEH
Joupnmo o

oupnEEYD
vpnEEY
pune
i
m
wiprot dypehot
weh dyabd, mebd-
omveL v, v
Erexe [Clogle,
ard o]t coves
LOVIOC CUTaY
EupETal, B
erfpepey ALépa,
&v T Epn Mpe,
[7ifim filGn, To-
[5s pec]ys.

Références:

{nsagic signj

Excellent ruling angels, relieve Dias, whom Sophia boge,
from the fever that possesses him, an the present day, in this
very hour, now now, quickly quickly.

DANIEL, B.W,, MALTOMINI, F. (£ds), Supplementum Magicum, vel,L, Opladen, 1990 (Papyrologica
Coloniensig, 16,1), p. 30-31,

KOTANSKY, B, dans BETZ, H.IV. (éd.), The Greek Magical Papyrl in Translation including the
Demaotic Spells, 2e &d., Chicagn, Loadres, 1992 {1985), p. 302.



KXVI

MNom: POGM LXEXTE. 1- 27 Phylactery fior fever, phantoms, daimons.

Naméro de Musée: Universitetsbiblioicket, Swede, P.Lund Univ Bibl IV 12 inv. Mo, 32

Datation: Ves ap |-C.

Suppari: PPy

Remarque sur Le papyrus o é6é roubd du haut vers e has

le support:

Culture: chdtienne

Particularités : Sophia- Priskilla «3 un nom hien connu dans ke Mouvean Testament: on peut penser que celle qui e portain éait
ung chréienne
D¢ plas ¢ verbe annuler n'est pos atlesté dans Jes PGM, mais il apparnit fréquemment dans Bes lexies
exorcistsques chrétiens (Damiel o1 Maltoemind, p 38),

Mom(s) propre(s):  Sophia-Priskilla

Largeur {cm) : ES

Hauteur (cm) : 213

Type de texte: ETSE, VOdts mEgicas

Type d'amulette: conjuration de In figvre et des démons

Personnage/divinité: Abrasax

Type de document: POM

Texte original: Traduction:

T Coo APpoecal - “I Abrasax, shabl deliver. Abrasay am || ABRASAX

APpact, i Te ABRASICHOOU, belp linke / Sophia-Praskilla. Get hold of

APpocel afpec g and do away with what comes to litthe Sophia- / Priskilln,

whether it is a shivering fit get hold of it |/ | Abrasax, shall
, el . deliver. Abrasax am |1 ABRASAX ABRASICHOOU. Gt

Boffincow e poeplic hald of, get hald of / and do away with. ., whal comes o

Copla 7 vxi Mpeceeth- liuihe Sophia-Friskilla on this very day, / whether it is &

Anes wendeyncow shivering fit- do maway with it | Whether a dnimon- do sway

il mw'.p‘mm wiith it B*

v dpgpdgenor, Tiic

perepic Cogle 7wl

Mpewrelihne, oo

plyoc, wotdcymcoy o-
v, frow cxeidv, wode-
ymicew aondv, Hizal Bepd-

VIOV, KETRCTCOV EUTav,

Cu Cor Afpacal- Afpa-
ol byl (el A-
fpocal ofipe-

e1- - v, xetdfe-]
ameev, watdognfcov]
wol kondpyme[ole

thv Eaplpeeny Tiic
pele il Cegla i wal
Mpawckeiddne év o



VI

cjuepov fipépg -

fita plyoe, watdp-
ymeov, fiton Gepld-]
viow, setdpme[alv.

Références: DANIEL, BW., MALTOMINL F. {£ds), Supplementam Magicem, vol 1, Opladen, 1990 (Papyrologica
Coloniensa, 16.1), p. 35-38.

KOTANSKY, B.. dans BETZ, HLD, (¢d.}, The Geeck Magical Papyri in Translation including the
Demeotic Spells, 2¢ éd., Chicago, Londres, 1902 {1986), p. 302.



HXVIN

Nom: PO XCL 1-14- fever amulet

Muméro de Musée: Biblictheque de I'Universié Cambndge, collection G.A. Michaflidss, P Michael 27
Datation: Mg s ap. J-C.-1Ves ap. I

Support: [rpyrus

Momi{s) propre(si  Techosis

Largeur {¢m) ; 1
Hauteur {em) = 10,5
Type de lexte: Bret, woces magicas

Type d"amulette: comjuration de la fidvne
Thiéme: possession par 'affliction

Type de document: POM

Texte original: Traduction:
oflavalavalfa ahlanathamnalba
Ry afavoalf blanathanalt
Aavalaval Parsth seal
gl anaihakg
avalava nath
viflay atha
afe th
A deliver Thechasis, whom - - - bore, from the quotidian fever
dmddholov Tepdow with shivering fits that possesses her, on the present day, m
1_“; Eeexen | .] .. _- . &:1? '!.'oi this very hour, now now, quickly quickly.
clofvizoveoe mivie

wabpepiviy pryosu-
péton &v i cfifuelplov]
Tépe, & o dom dpg,
Aifn fifn, texb ey,

Références: DANIEL, R.W., MALTOMINI, F. (¢ds), Supplementum Magioum, vol 1, Opladen, 1990 (Papyrologica
Coleniensia, 16.1), p. 24=25.

KOTANSKY, R., dans BETZ, H.D., (&d.), The Greek Magical Papyri in Translation including the
Demotic Spells, 2e éd,, Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 303,



HAIX

Maom: FGM NCTV. [7-21: For those p-:u;smnﬂ by daimans

Muméro de Musée: Epypt Explosation Society, Londres, P.AnL 11 66

Dratation: Wes ap J-C.
Support: LT TH
Type de texte: grec

Type damulette:  exorcisme
Personnage’divinité: Salomen

Type de document:  PGM

Texte original: Traduction:
mplos) Sppomalopevo]s Far thas: passessed by daimons: *.. T... ¥ ... depan.._
Afe ¥T..* The things proscribed below... § "ATR... ¥
""" 7 . Jo amedde [ SOLOMOM... is washed_.. *

2ur. ., T wmokege|a
carp, . o Bodwpy
™F eAovoaTe: [

Références: BARMNS, ILW.B., ZILLIACUS, H. (éds e trads), The Antinoopalis Papyri, part 11, Londres, p. 47-49,

(Gmeco-Roman memoirs, no 37).

KOTANSKY, R., dans BETZ, H.D). {&d.), The Greek Magical Pagve in Translation including the
Demotic Spells, Je éd., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 304,



XXX

Nem:  PGMXCVII i-7: Amulel
Numéro de Musée: [nstitut fllr Altertumskunde, Cologne, P.Eoln inv, 1982
Datation: e s ap. 1-C.

Support: papyrus

Nom(s) propre(s):  Artemidora

Largeur {cm ) : 6.5
Hauteur {em) - 125
Type de texte: gree, vayelles en forme de pyramide

Type d'amulette:  adjurstion pour déliveance
Personnage/divinité: Sérpis
Type de document: PGM

Texte ariginal: Traduetion:
[ RAVTE VLN “A Victoricas in everything is
EE o tpopetdc EE the nourisher of
nnn i Hhne EEE the whaole inhahited
(EREY airovpivne, | 1 weorld, bord Sarapis;
bt wipioc Capomw, | 0O000  deliver
LT axalialoy YYYYYY  Artemidor®
D v “Aprepbdpay, OOOAOCK
Références: BETZ, H.D, dans BETZ, HI. (&), The Greek Magical Papyri in Translation including ihe Demaotic

Spells, 2e &d., Chicago, Londres, 1992 (1986), p. 307.

DANIEL, B.W., MALTOMINI, F. (éds), Supplementum Magi vol 1, 1990 { Papyrologi
Coloniensla, 16.1), p. 2021, o fpiam: X A



XXX

MNom: PGM CIV, 1-8: Amulet fr fever v;.i_lh_:il;iming fits

MNuoméro de Musée:  Universitd de Génes, PUG T 6, inv DR 3 F

Datation: Il 5. ap. 1.-C.

Support: papyrs

Remarque sur Brist sur la droite, ce qui fait perdre environ quatre caract®nes des trais premidres lignes,
le support:

Nomis) propre(s):  Althes (mest pas listé dans Ponomastique de la papyrologic)

Largenr {vm] : 7

Hauteur (cm) : 52

Type de texte: BIEE, VOCER Migicas

Type d'amulette:  conjuration de ba fidvre

Type de document: PGM

Texte original: Traduction:

sk s <4 S mek e s
SOE0E 8 b - - - chei. Remove

appapivve o x Gorl ¢.4] Althea all quotidian fever with shivering; relieve Althea

ool oga B“E'Tfﬂlﬂc‘tﬂi c.4] fronm all quedidian Fever with shivering,

vuehfougel mmdctnefov "AL-(7)]

Béme niv pryorndpetolv ka-]

Bnpepredy: melicow "A[ABéay (7))

dnd 10l kabnpep(ivel fi-]

yorvpétow [

Réfirences: DANIEL, B.W., MALTOMINI, F. (éds), Supplementam Magicum, vl aden, I {Papyrobogi
Coloniensia, 16.1), p.14-15, e o ¢ -

KOTANSKY, R., dans BETZ, HLIY, {&d,), The Greek Magical Papyri in Translation including the
Demotic Spells, Ze éd., Chicago, Londres, 1992 (1986}, p. 310



XXX

Nom: PORM CXTV. 1= 14: Aralet for anacks by daimans and for epilepsy

Numéro de Musée: Bibliothéque de FUndversaté de Yabe, Yale, P Yale inv, 989

Datation: Mes ap. 1O -1Ves ap 1-C.

Support: papyTis

Caltare: I contient des élements chrétiens, mais c'est probablement juste des emprunts. Le texte et plutdt synchoitigue,
Type de texte: Lree

Type d'amulette:  protection contrs fe mal et [epilepsic
Thime: TFIALY EI%E FEnening
Personnage/divinité: Hécate

Type de document: PGM

Texte original: Traduction:

[pedn]Bow waifv Beffra. wiipue, [dmé naveey] *iProtect) her, WM, O Jord, {from il evil acts (and Fam
[rovinpeiv mperypdrmfyv kad dms mme-) every] demonic visitation (and)., of Hecate and from... §
[rid]g cruvanvepcres klai (5 4 & lettres) | #tack and {from every onslaught (7)) in slesp... (from)} muse
[-- Kof anfé (7 a 10 letres) | daimais (and from every) epileptic fit (and from alf)
[---Jpeou mrvsboefus kfed dnd mame (1 4 2 bestres) | epilepsy / and... and,,

[-.- Jusemiuig Gomva (9 & 12 lettres) |

[....] umpiine Sepovieny ke drd ma-]

lomg) émbayypeng (K 4mé mv-]

g alebnviamyod sl (74 11 letres) |
[ooee e wed dlme (7 2 11 lettres) |
[ minlolids [ (8 a 11 Letires) ]
(8 & 11 lettres) ) was [ (10-14 leitres) |
(& & 11 letires) | ot [ (10-14 lettres) |
U8 & 11 Bettres] | fuov [ (10-14 lettres) |

Réfrences: DANIEL, RW., “Some Suhaxtipw”, ZPE 25, 1977, p. 145154,

KOTANSEY, R, dans, BETZ, HLD. (4d.}, The Greek Magical Papyri in Translation including the
Demaotic Spells, 2e &, Chicago, Londre, 1992 (1986), p. 313.



Mom;:

Nutniéra de Musée:

Datation:
Support:

Remarque sur
Ie suppart:

Nomis) propre(s):
Largeur {cmj :
Hautewr (¢m} :
Type de texte:
Type d'smulette:

KX

“POM CXV. 1T Amallet for fover with shivering fits (P.GAAL)
collection d'Emo Gadl, Budapest, P.(Mag. ) Gual. ined.

Wesg ap, 1,

PHREYTIES

Le papyrus est complet sur tous bes cités, 1| a eté plid trois fois boreontalement of deux fois verticalement

Arnemon {pas le dieu dgyptien)
55

13

Brec, Vooss magicae

congjuration de In fidvre

Personnage/divinité: Zarachid (nom d'un démon magique sebon POM VT 5113

Type de document: PGM

Texte original:

7 m Peloype Boppa Zapagie

eEopxifo bpdic verd Tfc mkpic "Ava(yinme
Mackehe Mockehn vouweviafient
opeofaloyap fnlixfo inndgle

mupenravel s andi{lelov “Appev ol &
xewitoc) ey rupetdy el pivoue, fin #i5n,
ol o, B T cfjLepow,

Références:

Traduction:

phéy ye(ph ) balecha thamra rarachtd

Je vous conjure [ excecise par une violedle contrainic
mnskeli maskeld phnoukentshafb

aréchazngar rézichthin hippochihdin

puripéganus: déliviezr Amman de

I figvre et du frissannement qui e tiennent, mainenan
maintemsant,

wile wibe, e ce jour,

(ma raduction)

DANIEL, B.W., MALTOMINL F. (s}, lementum Magicum, vel, Opladen, 1990 (Papyrolagi
Coloniensia, 16.1), p. 33-34, g x t s

DANIEL, RW., "Some phulakeria®, ZPE 25, 1977, p. 145-154,

EOTANSKY, R, dans BETZ, H.I), {$d.}, The Greek Mugical Papyri in Translation inchudityg the
Demotic Spells, 2e éd., Chicago, Londres, 1997 {1986), p. 314.



KONV

Nom: PGM 1

Muméro de Musée:  Bibliothéque Mationnle de Vienne, Pgrace. 337

Diatation: Ve s, ap. 1-C.

Support: PApYTUS

Culture: chrttien

Particularités POM 10 5e base sur le Testament de Salomon et il utilise bes mémes formales, vocabulaire ¢t phrastologie que
les exorcismes liturgiques. Ce texte appartient clainement 4 la méme catbgosie Fexarcmmes INurgiques chrétiens
[KOTANSKY R, Creek Magical Amulets, The Inscribed Gold, Silver, Copper, and Bonze Lamellag, Pan 1,
Published Texts of known Provenance, Koln, 195, (Papyrodogica Colonienska, 2201, p. 176.)

Type de texte: grec

Type d'amubetie: exgrCisme

Therme: adjuration par les Evangiles, be Pére, le Fils, le Saint-Espeil, les Puissants Anges, par les sept trines des

cieux, dont un d'adsmantine (adamastes), sement de Salomon, peur des démans, description

thérioemorphigue, ne pas nuire, feu / ean

Personnage'divinités be Pére, le Fils, le Saint-Espeit, les Pulssanis Anges, la Maitresse, le Dieu d'lsraf], Salomon, Msus

Type de document:  PGM chréfien

Texte original:

[Bereitin (pefig wame Tl Teoviowy ei-]

[yy]towy Toi wia[d (10 5 7ee-]

fraie]y & enasrain g [12]

[--JiBur 3 mupemaly 11]

[-.] avepriipneorny dmd ol [Belba, dapelime; = Beode-]

Aascriy medmo, b mploeTasmn oo d)

Becy Toil “Torpadd, fv of Gyreho ]

[Mlerolm wai Esfiarme Hellam nai miy]

meliua dpirrov. madify (B) dar]

[radnenw, ob o dopa epu[12]
onpay sd dapay{10]

o By modog Ad[wow, Tof 8]

Bli.w» v sefbaday ]

sectjifre, MIﬁumﬂ; amfve]

Traduction:

Je radjure par bes quatres Evangiles du Fils ...}

au bien la fidvre therce ou bien la févee guarte o bien (,..)
la figwrel..)

Pars du porteur de cetie amulette divine, parce qu'il te
lordonne, le Diew dlsresl que les Anges célébrent, que les
hemames craignent ef (devant lequel) tous les esprits
frémissent.

Arrigre démon, dont be nom (...)

qui & des pieds de loup, une téte de grenouille, je Cadjure
par bes septs trines du ciel:

le premier {_..) le deuxitme, d'hyacinthe, le troisiéme,
d'sdamanting, be quatridme, de malachite, k cingustme (...],
le sixikme, d'or. le sepibtme d'ivoire.

Je vouss adjume esprits impurs, par be Souverain qui vous
maltraite; ne faites pas de tort au porbeur de ce exorcisme,
partez loin de lut, ne vous cacher pas en certe terre, pas
sous le I, pas sous In fendire, pas sous la poete, pas sous be
faltage: du toi, pas sows le mewhle, pas dans un trow,
oinrher. vinas

Je vous adjune vous gui ave jurd devand Salomon: ne faites
s e tart & Fhomme, ne lui fadtes pas de mial dans be few,
ni dans Fean, puisque, par be serment, vous craignez Le
arnen, b allelaia et les dvangiles du Seigneur qui est mort &
cause de noas, bes bommes,

Ausiy, disormais, je vous sdjure tous ceux qui sont des
esPrits qui pleurent oa qui partent d'un rire effrayant ou qui
envodent de manvads réves aux hommes, ou une chose
terrible ow qui font une close sombee ou qui rendent
Erranger gux sens ou qui dérobent dans be sommer] ef dans
Ia vedlbe,

Jz les adjure par le Pére, le Fils ot le Saint-Esprit e bes
Puigsants Anges qui se tieancel [ace 4 notre maitresse.



AV

-:-wu'rve e Eq:iqmnug— o - Partez loin du portewr par les terréhles el samis semments gue
Binerorrre dxfloeamay, g &y mrusl, o) [Fv Bham was-] Iz puisshnt Jaus appele. .

ay THRrETE, Tt nﬂqgl;lﬂn'm
ﬁWWmmmw {ma traduction)

ebmyyehoey Toli mupdoy, & Emaley 8
Tgpily Tedky dufiamens. wal 1y dawi-
L, e foriv mniuama 4§ hadorre
ﬂml-hwm &qﬂm{aﬂﬂMW
T dgeausies moisiiTe % £dhor
mm-ﬁ'un{n]ﬂm
m&mmMﬁ] LT 09*
x@umwpmmm{-m']vmmpfgm{m]
wnd Toly delovg dymihfoug] Tois [do]
THTRG EwiTey THe Sermonmy fuedin]
QWMW[U pagainrig]
roi dofepuis. wfa dyious]
[ewens, Fmi wigme Tmorndis [l ...
BREISENDAMZ. K. {éd.}, Papyri Oraccae Magicae, Die Gricchischen Zauberpapyri, IL, Leipaig. Berlin, 1931,

Références:
{Teubmer), p. 215214



XAV

Mom: ) PG 12

Numéro de Musée: Bibliothtque Natiomale de Vienme, P Rain. 5

Diatation: Vies ap LT - VIle s ap J-C
Support: PAPYTUS

Culture: chrétienne

Largeur jcm) ; 134

Hauteur {cm) : 19

Type de texte: gree

Type d'amulette:  exorcieme

Thitme: adjuration par le nom du Pére du Fils, du Saint-Esprit, de notre Maitresse, la mése de Dicw, la Vierge

Murie, par Jean 12 Baptiste, par Jean ['évangéliste, par les A i ipt
. : i - par pitres et les Sainl Péres, descript
thériomorphigue, domaine — limite o

Personnage/divinité: lc Pére, le Fils, le Saint-Esprit, la Vierge Marie, fean le Bapti Jean I'é li apéires i
Péres, Dieu, Le Sauveur Jésus Christ G SN, Iy e ol

Type de docoment: FGM

Texte original:
Em&_f& G i'mu | mutpdc] wad wifo]d, R‘ arilol
MRELpa T, K TS o8 ] §
ST IT
Bamrnefrled, kad tof dyiov kel Beodoyou lasdives

7ol et U, mi iy @yt Ty Tl
: < : =

1o g dn i o] 4 v i
Bé?Blalva, ahhd erabnr, éd' g riv iov e
<fbnreas™, xod Grmoves e & Sullermos fd 1o
Tamayior sad [Rerees] Srap ved marto]rad oo
Beall wead] "Inpeed Kowermsd, wold vied ...]

Réféirences:
(Teabner), p. 219220

Traduction:

Par le nom da Pére, du Fils, du Saann Esprit et notre
bastresse, towl & fail Sainte, mére de Diew, Marie ef (par le
rearn) d plas snimk et précursewr, fean Je Bagpriste of (par
celui) du saknt qui soulsent gue be verbe exst Dien, Jean
Pévangéliste, nos saimt Péves; les Apbitres, et les Salnts Fres:
Fexorcise toute morsure des bdtes du diable qui sont sur In
terne par le Dieu et notre Sauveur Jésus Christ, & travers
Fhile du sacre du baptdme, vers lon domaine, reboarne |
ou T demeure (normalement):

afin que tu neste dans (ton) lbeu et que fu ne Yélance pas sar
be cocur ou dans la téte ow dans le ventre, mais que fu reste,
y revenamd, dams le Hew oo tu demewre o qoe Mhomme reshe
sans soulfrance par le nom fout A fit saint ef estime du
Diiew Towt Puissant et Jésus Christ, son Fils,

(ma traduction, Fad traduit bodbana par ventre, considerant
que I'homme dont il est guestion un peu plus bos ne pouvait
aviur de vulve, Pouriand, j'sstime que c'est dommage,
puisque gu'ainsi la raducticn masque b ressemblance de oo
passage avec les exorcismes paiens des wiéres malbcicu )

PREISENDAMNZ, K. (£d.), Papyri Gracese Magicne, Dic Gricchischen Zouberpapyri, I1, Leipeig, Berlin, 1931,



KAV

Mom: BGM 17

Numéro de Musée: Pland. 14 (= P, land. &, inv. MNr. 14)

Datation: Ves ap L-C.- Vies, ap, 1C

Support: PApYTUE

Provenance: ncquis & Hermopolis

Culture: éléments chrdtiens &t juifi, do Nouvens Testament & du Testament de Salomon
Largeur {cen): 15,3

Hawteur {cm) : My

Type de texte: prec

Type d'amuletie:  exoncisme

Thime: citation de Matthieu, 8, 1 et §, 913, &lmen

Motre Pére, mauvaiss renconine

t5 du Testement de Salemon, selon mod; élémenss du peaume 91, prigne da

Fersonnage/divinité: Matthicy, Jésus, le Pére, Disu, Saloman, Anges, Jean, Phincolas {be herissement 7)

Type de document: PGM

Texte original:

Ebayeyéhioy sami Mastain: worehfivrg 3
rob "Toporody o oi Spavs mpooTlA e i
i palrrafi aimed Adyorrleg )
‘BidiewalAle, Bhaflsly fuds moolmeine e,
oanliivg el !"IDJGII-PP}'I}E MT’ ] Toly

pabrig el wai Mye adrer; &
Tiwereils e mpomaamert’, alrosg Abpere:
‘mieree oy, 8] £ Toiy olpasesTg,
ayraaihrio v [feepd rw, 8T

[% Flasvdaia sou, M&*mt - ] m'lpu‘m
ok (8 1 inasiy v i 15 1
fgrres Ry Ty dmelo]iov Mg Hiefy
avpespen wnd fides TR oA T Spadin, ey
i e im0 ddehraig i,
o o Bye i ely mrpmapiy, A Srw
Ayl G ol wpsll, Selr oei] derr o) Bikn ei;
Ted aides o] addhan.
'Enfomamuite> Eadoyuiliver npdg ity
i iz, A s, &
TEAGI TR kv e jupidis
brrBhaly] i afheas i<l
psrpsSandy Mlm[ny' Tl
e by
ou..._.opo.. [ o &
o yaf. Juaims. e Sewere T
i, 6y 5. i = Bl v 5
xivas i Gomids, xud Boeliosen] ém
wei meTaTSamirag Adowra wad Sodiova.

Trnduction:

Evangile selon Manhiew: lorsque Jésus fist redescendu de In
montagne (ML §.13

Matre Pére dans les cheux

Crue ton nom sodl sanctifié

(hue 1o régne vienne

e ta volonet soi faite pour Féterniné de Féernité (M,
6.9-10)

(...} il est sens pareil e1 (...) bes choses ditigennt In création
L.} wous, e bras de Dz of 58 main drodte:
S'approchérent de lui des disciples qui disaient

Matre enseigne (pows), fon royaune,

que ta volomié sodt

ains! dans be ciel et sur () (Mrt, 6.10)

Exorcisme de Salomon powr toul espeit impuar.
Diey & donnd, au nom de qui ils s= sont présentés, des
maTigded de mymiades of des miliers de miliers d'Anges.

Le démon du midi, Phiruoies (b hisissement ) de mir...
quotsdien ed par bn croinbe ot de saimt nom de Phirsois ()
NS pries, comme susi Jean o enseipné 4 1 terre
Dmusnuuscnoa}m'nmpam quotidien

et remets () (M, 6.11-12)

Sur ba troupe et le petit roi tu marcheras aprés avoir foulé
aux paeds ke lion et le serpenl.

O bien toute |3 nuit, toutes les choses démoniagues,
aveugles ou sourdes ow musttes ou ddemées 1) Eloigne
{doucement vu moniellement {7) les matadies et les
MAUVAISES Menconthes du portewr, amen,

{mea tradisction)



HHHEVIN

4 e 4 wodd are oo s sa

TGy TUWRITYEE A el dopoliog,

e,

FREISENDAME, K. {éd.), Papyri Gracese Magicae, Dig Gricchischen Zauberpapyri, Il, Leipzig, Berlin, 1921,

Références:
(Teubner), p. 226-227,



HEXIX

Mom: Tabletic de plomb de Phalnsama

Mumérno de Musée:  Musés Mational FAtbénes, mv. X.9335

Diatation: IWe s av. J-C - ik s av. 1-C.

Support: iablette de plomb

Remargque sur L tablette o éog plide plusicures fois de manitre & eréer un petil carné qui pouvait Stre porté en amuletie,
le support:

Provenance: Phadasarna, Cnite

Culture: Jueesy

Particularités : Le texte est partsculiéremend difficile a éeablir, donc ba traduction reste hypathét gue.

Largeur {cm): 14,5

Hauteur (cm}: T

Type de texte: gred, noms magiques, ephesia grammata. rédipde en hexsmétnes.

Type d'amuletie: ﬂrd_‘i“"li_imﬂ protecion. He possbde pas encone la pothon de possession, mals monkne dés les £léments propres &
oecisme,

Théme: formule phesge (fuis), application dun serment, description théromorphique, mauvases rencontres, domaines -
limites, modifs rappelant les cultes & mysiénes '

Personnape/divinité; Zous Alexikakos, Hérakis Pioliporthas, baros, Niké, Apollcn, Dpaphos, Hermés Pompaios (7], Damnameneus

Type de document:  Amulstte

Texte original;

A CAcpyeidoy (7) dvd ol wt)iivie weleho

B ;mﬂiirﬂiﬁ'l‘-' [ripeJerdpuny ofioan [ Juw [a]n[é=-].

C “Feva T EkeSicawoy vui ‘Hpoashiba mrokizophoy,

D "lorpiv wodbo i Ny kol " Ardilove].

E “alai &y §'Fheet w2 1pdyog TTYEYTYAITATAAILL (pas de contexte intelligible)

F Enagos, Frupos, Beapos, pedly’,] #un gedve, ‘hiknwa:

G peiiye, Koy Gun a<d,> kol [IPOKPOMPOTATE wac, *eivouos,

H paivopcvol vy epeg Syt nied fneTo,

1 "Opxiipep TTOMITA[SIETRI wive.

1 EAow Kornew {roseo} Anmoy EvBamoy & dpobyd

K [af]E ofye ot é ko shatvere Tl éjvope Tépariog]-

L oo 8"Bvopne Tpek<-w-> dvepdiog dorf.

M “OhProlc] di x<a>1a &e ofx]sbubi xat duatudv b,

W K[ONOPEELAAY TO[wac?] "B powdpoow {pocapav) ko apabieey ald]bdy,

O Teef wpaf vépareg

P Aogprvopelv]ed vac. "Bapaoov B ke [4)bvnee dviyeai].

Q 8g kit pe oo xad of kokd KOAAOBAAOIE]

R {emmadmre[pov?] Pnehedmeroy pfai]pec &juseviov Aeocépag A[£]uvtog
dviE, AEDSpImVTOS YARTTOY pivaov,

& "'§ pe wnraypiztfen Ejnifoem; ol Sopecr[aa]

T olfrs meih [ol]r” Enorwwi, ofivlvop dmivav, o



XL

Traduction:

Fe donne M'ordre (._.)
de fuair Ioin de nas masons,

Fen appelle 4 Zeus Alexikakos (détoumear du mal), &
Heémklés Praliparthos (sacageur de villes), & latros (e
putrisseiur), & Mike et 4 Apollon.

Aiai egd d' hilkei te iragos PUXUTUAITAGALIS (mods
precs, mais ne frmenl awcun Sens).

Epaphos, Epaphos, Epaphos, fais; fuis aussi Louve; fuis
chien, en méme lemps ol aussd FROEROPOSATE vac. qui
it au mEme endroit, Ou'éam devenus fous, ils courent
chacun vers lews propre domaine.

Mous Faisons prater serment i PORMPAETON (Hermbs
Poampasics 7} (et & ¥) une paire de chiens,

Aski Katnski Aasian Endasia su plus profond

Chitwre, par la viotence, chassez la chévre bors du jardin au
nom de Tetragos: Wan oo est Toex biger comme le vent,
réglon extréme. Heureux celui pour qui se répend sur ln
rowte be o extatiguee "0° KOIFHRESILLUTO qu'il ait
isakandn makardn kot ampiton nedan (mols grecs, mats ne
forment aucun Sens ).

Trax Tetrax Tetrngos, Dammameneus, dompee par la
contrainte ctux qui reflsent miserablement, celui qui me
ferait du mal &t ceux quid (me feraient) de maavaises choses
EOLLOBATE.

Chévre aux niles d'épervier, au vol de pigeon (7} amisanion,
auny cormes hlanches (7), aux griffes de lon, 4 ba langue et A
Ia bearbe diz eodrakon.

'l ne me hlesse pas avec un oagucnl, 01 ave: ung
application (7). mi &vec uns boisson, ni avec une formule,

pillenr de bowles choses. 4

{ma tradoction)

Références: JORDYAN, DR, "The Inscnibed Lesd Teblet from Phalasama®, ZPE 84, 1962, p, 191-194,

EOTANSKY, B, "Oreek Excecistic Anulets®, dans, MEYER, M, MIRECKL P. (eds), Amcaem Magic and Riteal
Pawer, Leyde, 1995, p 243277,



XLI

Nom: Vigna Codini

Muméro de Musde: collection Frochner, mv. 1211

Dratation: entre ler s av, | -C, et 138 ap, J.-C.

Support: of

Remarque sur Incomphéte;, il mangue be bas,

le support:

Provenance: Yigna Codini, Rome, falic

Particalarités : Trawvée dans la bouche d'un crane dans une terra coltn
Largeur {cm): 2

Hauteur (cm); 6,1

Type de texte: Erec

Type d'amulette;  protection en termes de nikitikon{|)
Personnage/divinité: Sérapis

Type de document: Amuletie

Texte original: Traduction:
5 i § Eeernal Warker (7), Lond Sarapis, give victory over what are
A:mﬂp}lﬂ:u, KUpLE written, below E
I.Jpaxt, o releny
werh iy {I'n'u}-t?pu#—
¥ éd.d

[drwy == ]

Références: FORDAN, DR, *The Inscribed Godd Tablet from Vigna Codini®, AJA, $9, 1985, p. 162-167,



XLII

Nom: Phylactén pour Eugenia, fille de Galeneia

MNuméro de Musée: pas numerciée, S¢ rowve & In Xerox Corporation, Stasford, Conpecticut.

Datation: Ve 5 ap, J-C.

Suppert: lamelle d'or

Remargque sur La margs droite &1 endommapss of les deus ponions persomnalisbes du texes (1L 1416 et 26-29) ont perdus de 24 4
le support: letires & chague fin de phmse, i droite,

Particularit és ; Les doux portions personnalisées sont inscriles aved des befnes plus petites of enbassées; oo qui fuit craine que

cette lnmelle faisait partie dune ~production de masse’ " quil était personnalisée au momendt de achat
Sebon C.A. Farsone el . Kotansky, ce texte es1 parliculier pour ce qui est de sa longueur: 32 lignes,

Nom(s) propre(sk  Eugenin et Galensia

Largeur icm) : 7
Hauteur {cm | &
T}'pe de texte: BRGE, oS MBgigues, voces magicae, symboles magiques, vovelles

Type d"amulette:  protection général

Personnage/divinité: Barouch (une divinisé indépendanie dans bes PGM), Anoch {idem), lao, Peut-gtre Homas (4 In | 4), Damnameneus

(aussi un epbsesia grammaia)
Type de docament:  Amuletie

Texte original:
{characters)

Papovy Taw
{characters)

CVoy, VWO E O
eovBovkwin

‘DLPTOERUIEN

Bvap Bapouy plo-]

pibo oo 0o o

o0 ou 1L oo v of

otfucn o

a'e | ol o

Téw "ApfapPagpa-

pappa pabpabal

Bowvyoewy aenio[va]
uzu;.uzwuﬁmpc; ’

a ox xhpiot Beol, dxalhiEatle]
i tpficate Edyeviav

fiv_Erexey CoAfiveln

Traduction:

{cansciires)
Barawch lao

[Caracitres)

anoch uloEn

éanthoukdia

artafmmigm

thnar barouch mia)

ritha oo o0 an

oo i 00w of

oHlvitEs o
#d%%%ine

lao Arbarbagphra-

raphaas rathrathin
bainchiodch abéio)w)
gemmieinnthira

a ap Sovereign Gods, cumne
and preserve Eugenin
whom Galeneda bore

& aé & daad oo il

inA addiond ¢a éa aaa

el i i i ido Oai

ué ou du O al ke ta

e aed i Miadoin o

000 G060 S0 ouddise

i be0 Sboiai ks
OO0

Damnamencus # chuar-
buréighbérich Savercign pods,
protect Eugenia whom



XLII

ECo ATITVWE L] AT] GG Ghcen Galeneia bore from
VT OV MU G0 GE Lo e ’ all evil and wickedmess

; Elbavthd éfhonth
mrmw A&k B0 (1) 00000 uuuLun B

000 WWEH ENG OVH ML D Sovereign Gods,

Sraguddtote Edvyevi(alv fiv
grexey Tolivera dnd slay-)
1hg kokob ki drd ndcne xofxiog]
nABovBo nhfiovd

@ g€ 17T wifi) ooooo vevvu olw)]

Références: 1 %MDNE- C A ROTANSEY, R.."An Inscribed Gold Phylsctery in Stamford, Conmecticur®, ZPE 75, 1834, 5, 257



Mom: ) phylacténe d' Amphipolis

Muméro de Musde: BMC 3153

Datation: He s ap J4C. - Ube 5. ap. 1.-C.
Support: or

Provenance: Amtiphipolis (Macédoine Orventale)
FParticularites ;

Propres.

XLIV

Probahlement recopié d'un formulame de magie, ce qui expliquerait Netilsation d'un article dsvant Jes nons.

La formule Sghalor gu'on retrouve sur cette amuletie est aussi présendc sur la lamelle d'argent de Beyrouth -
The Gireat Angelic Hierarchy et sur le phylactére pour Eugenin. Ce demier invoque aussd Basouch toat comme

Famulette d'Amphipodis.
Momis) propre(s):  Phacinos, Paramona
Type de texte:

Tyvpe d amulette: protection contre bes démoms,

ETes, vocss magicae, symbale magique

Personnage/divinité: Barouch, Adonai, Fisd, Sshaoth, Eloai, (uriel, Gabriel, Michsel, Raphael, Anse], Phanss], Semphil, lsmel, Ahrasas,

Melchiz
Type de document: Amulette

Texte original:

Bapowy Abwras Buaw Zafaal Fiwas Oupoh
Padpmh Mupagh Padagh Avagh Pavagh Sapadod
lopash adap veues edap fufappafor ASpacaf
Afhavafararda wayorys fasoor tharooy a-
yoaunde 4o yimpewy axpopuayeua-

o weseryreiapdapayrye Su e heayrova,

wurroy Baguenan dpremicoy gar By - — — - -
danyirisve e g wapepora Medypeas Men-
s ayie Poi epwr poroy ausevor guhaf -

b B opeladraw,

transcription normalisée des Ngmes 74 % -

Bangihaloy {fangilatov) dnd movnig Sopoveion
aprevisnd kot Bnhlolkolv el Poswvéy Sv STexev 5
[lapapova,

Références:

Traduction:

Barcuch Adonsi Eiad Sahaoth Elase Ourie) Gabriel
Michael Raphasl Anacl Phanael Saraphil lsreel ailam semes
cilam thodbarraban Abmsax Ablansthamalba panchosehi
thasseu thisseoch agramiphi (symbole magique)
chnémedch mmmmimwmw
Preceee Phagimos que Paramona 2 engendré de tout démon
minsculin et fiminin. Melchias Melcheas suguste dicu,
uniquee des Fugustes Eoas phvloy ed dia arsaman

M.B. La demidre phrase n'a pas éé étdiée par Fauteur pour
en donner une ranscription nommealisée, je I'si donc baissée
telle quedle. Pour le reste, ma traduction.

DAMIEL, R.W,, "A Phylactery from Amphipalis®, ZPE, 41, 1981, P 275276,



XLV

hi!n:m:_ - Fxmiﬁ:e?m It fuemaur r;l'i-gne & Amarpos

Datation: e s. ap. 1.-C.

Support: lasedle de plamb

Remarque sur Lamelle de plomb gravie sur bes deu fces, brisée cn haut et en has; Tinscription, dont manque de chaque ot
le support: ﬁfﬁ:‘:;‘; E':-tm.mlﬁ Lscunes inscrieures, une sus 1n face A, de deux lignes; deus au revers, de 15 lignes
Provenance: les ' Amargas & Arkesine

Culiure: trits pénétrée dinfluences chrétenses, smem chrétien

Particulariteés : perdue

Farmulation semblable 4 ks celbe de Pibechis avec une serie de exorkizd s

Tyvpe de texte: grec
Type d'amuolette: exorcisme de maladie

Théme: drugon & douze wies {symbole apocalyprique), description thériomorphigue, ne pas nuire
Personnage/divinité; Michel, Gabried, Ourie], Raphasl

Type de docoment: Amulete

Texte original:

[‘G‘P:izm af, phme PP, RETE TV, . . . . 1IF-:.[ ..... Thy e
Tel Tied swr|ljovra oy 1 Tepaunalnp | piva diygveu | =t ame-
mrfvav|Ta Tiv 3u31|x¢.¢!':pu1m | Spznovee Bi)x Mopaeik ni D]aBpuid
T 5.1Tiwv wived apyey|yihay, Heale | «i po ia:uilﬁ}tq f.t:r.]:"ri 6w
wpxibov|re prdt viv op|limevar.

"Dpwillo o, gowe dypualv, wete whv pe|rplasvea tiv olbpafviv
emibidmy i | THY Ry Epixw | - waziyovrs Ty | oinoupivny det xe -
!.LiFﬂ'.‘l" !'E!?.EH. Wi | [.L';] &3LI‘.|-'|'=I:; Il.r.'x]ngt I -ré..\l l;::i'.ml.tﬁi,ltvﬂ'f z.l.‘l']:lﬁl ‘EfH -:pn-
padv|Ta Tov Tpoprigmiv. ’

‘Qepuila o, pipr | Sypeav, wavi w6 onffaldndlis [va(ua].
dmedbe ni g & Buaharg peBt 1ov | dpellovea pabi | wiv dpmlipevey

"Eoanila g, Gpeils e, | :

B

a Mioperd, DaBpnd, Obpuid, Paga|ad, voi vav [dlliwy | du
YRREWY. . ... Lacune de quinze lignes environ. —....

O lrmesap(vig | xpuBopivig | <lp pueple =mapzlouida;
Dpwls | af, 2ifopnflo or | plpe Eypuy, | pive dveps | 1ol
Blen)s, FEadla | , i wBudawg wn|§i tiv dpulevra wolk viv | fpuilo-



HLVI

z-'-t'l'ﬁ'l'.
Epuills av, iopxilo oe, plpe dyn|ov, vark thv na|reiBiven | T2
k&TW .. TP . = Lacune de quatre lignes & demie — .,
e EReife wi ph i |Bolmey wndi o |v danilovrs wn|BE Ty poptlv]-
T 0wy B0 Ex[elle bx red Bedphow ted Ofes)s— bx viic |
Sudhne ol ©ea)5 | — < dpopweldefvoy wal ciy pogol [vrm ves-

wla[v] ...

Traduction:

A (Je Uadjure, iumeur maligne, au nom de celui qui........
(), qui par som fils) éclaire Mrusalem avec un Aambesw, de
celui qui a tud le dragon aux douse tes par Ta main de
Michel ct de Gabriel, 523 saints archanges, sors e ne fais
mecun mad i 4 'exorcisant, ni & Fexorcisé.

Ji t'adjuare, tumeur maligne, aunom de celui qui 8 mesure ke
ciel i Tempan de sa main et |2 feme entre ses doigls, qui
soutient Funivers comme une volie, doms ef ne fais aucun
atadl mi it Pewoncisé mi 4 celud qui porte sur lud Fexorcisme,
Je t'adjuse, umewr maligne, par b nom scuverainement
vrai, 5005 ef ne fais ascun mal mi & l'exorcisant, ni 4
lexomcisd.

Je Cencorcise, je t'ndjure.....

B: (Je vadjure, fumeur maligne, par le créateur des saints
archanges) Michel, Gabried, Ouriel, Raplss, (par Fagter)
des puissances immatériedles..._... Le petit germe qui
sinsinge et se cache.

Je t'adjure, je Vexorcise; tumewr maligne, grand est |e nom
de [riew, sors, cf ne fals avcun mal ni & Pexorcizand ni &
l'exorcise.

Je Vadjure, je Cenorcise, lumeur maligne, par celui gui est
descendu aw rovaume d'en baz, (et gui ke traisiéme jour est
ressucitd entre les morts), sors, ne fais aucun mal i 4
I'exorcisant ni & celui qui pone [ formule; mais pluttd va
v du serviteur de Dien . W ., De In servante di Disu -

- i Pexorcisd, 4 celid qui porte (Fexorcisme), - e jeune
hemaee (73, -1a jeune fille {7) -{ne Fais point de mal)...

Références: HOMOLLE, T., "Inscriptions d'Amongas”, BCH, 25, 1901, p. 430456,



—
Mutiéro de Musbe:
Datation:
Support:

Remargee sur
le support:

Provenamnce:
Cuolture:

Particularités :

Momis) propre(s);
Largewr {com) :
Hautenr (cm) !
Type de texte:

Type d'amullette:

XLvI

A Silver Amulet for Abbagara

Musée du Louvre, Pars, inv. MUM.DL 1342
Mes ap. JC, - Mles ap. J.-C.

lamelle &argent

Cenie lamnelle fial trouvée avec une autre (no. 65 du corpus de Kotansky: A Gald Amulet for Abbagnza). Elles
étaient roulées ensemble t inséodes dans une capsule.

Thendosia {Kope-Taly), Crimée

L mart magique $02 4 ané racme hdbmique (majesté, paissance ), les noms personnels sont probablement imnicns o e
Lexte momtre des influences chrétienmes.

Lo verbe gueric & Fimpémtif, comme on be retrouve sur cette amulstte, est restreint, & quelques exeplions peés, 4
des amubettes chrétienmes.

Ahbagaza, Phaispharta {peat &re des noms locaux)

13

35

grec, symboles magiques, vooss magicae, voyelles, consonmes

protection contre toates maksdies et tous mauvals esprit

Personnage/divinkté; Hygein: In santé personnifise

Type de document:

Texte original:

+ Puharripor Tpoc TEY Treljio kod régove.
(magic signs) EEELEE qny B
(magic signs) woegr Esign Eveny
(meagic signs) £of sign 00080000
(magic signs} oooo +

-+
ab, "Tyix, fepdwevoor "AfS-

Amulette:

Traduction:
A phylactery against every sparil and sickness (magic slgns

ey and letters) oonom 482 béo aai x (sign) boméd eoz (sign)
CONOECE 00000000 . Aa anna dd000E thihtbibibihihth pppp (sign) &
You, Health, heal Abbagazs whom Phaispharta bore,
LER ML
BagRaoRe
rerxnw
magic Sign &

Berycior fiv Erexer Peaodapre.

Références:

KOTANSKY, R, Greek Magical Amulets, The Inseribed Quld, Silver, Copper, and Bonse Lamellae, Part1,
Fublished Texts of Known Provenance, Koln, 1995, {Papyrologica Colomlensia, 2213, p, 379-382,



XLV

Fi'nl'l‘l:': Amidetie chrélienne umherﬁéhrg pour Gennadin

MNuméro de Musée:  Bibliothique 4'Frat de Tehésashvaquic, Prague, inv, GR. 11 55

Doatation: Ve s ap. J.-C.

Support: PApYTES

Remarque sur W mangue un carré de 5 x5 cm dans be coin gauche et il y a des dommages dans le bas 4 drode. 11y 3 ume marge
le support: de 1,5 cmoen haut € en bas.

Culture: chrétierme

Particularités ; Fuil usage de Fecclnmation apotropaique * Msus Chriss victonsux®

Nomis) propre(sk
Largeur iem)
Hautewr {cm):
Type de texte:
Type d'amulette:

Thiéme:

Cennndin

a9

13

chrisme, grec
coitjuration di ks fidvre

Jesus Cherlst vietorieus

Personnage/divinité: Msus Christ

Type de document:

Texte original:

Amudetie

[+ Lineei)e Xipeth)e] vocg. plvoc

[xai fuyjonbpeto-

[c woi mulpetats, & o
[18e to]t Blec)d <& K-

ataduda, e,

&.'l'ﬁ].:g-g. ityuae k(bpioje

Cofioot- fece T'-
evvitla, TV

Boddry cou. Timcot)e

K(puerhle v, T

RéfErences:

DANIEL, B.W ., MALTOMING, F. (&ds), Supplementum Mapicusn, vol I, Opladen, 1990 (Papralogics Coloninsin,

16,10 p. M7,

Traduction:
(chrisme) Jesus Christ i victorious, Shivering, and fever
with shivering. and fever, the son of God pursue youa. Holy,

hedy, haly, i the Lord Sabacth, Heal Gennadia, your
maidservant. besus Christ is victorious. (chrisene)



Nom:

Muméro de Muasée:
Datation:

Support:

Remargue sur
le support:

Momis) propre{s):
Largeur {cm):
Haunteur {cm}
Type de texte:
Type d'amulente:

Type de docament:

Texte original:
Aevonh

oepifine

LY X

ki & mIT
drakidEoro
ooy vacov
werl, piyow wal
mupetod wal -
biyoc,

TPITEDD, TETOR=
T, [teow]
dpgnuepv[o],
vorseprylo]t,
‘Avotdiume, Gy
Eekey 1,
fifn fifn, waxb
Tl mEE
B e

(UL

ABAarvoBavehpa.

Références:

XLIX

Amubette contre Ls fibvre pour Anatolios

Institud de Fagyrolope:, Bnksunaversiteit, Leyde, inv 81, P Lugd Bm. XX no @

Ve ap, 1-C.

PAPYTUS

Compléte sur fpus les cigés. Le papyrus a éoé plie horizontalement quaire lois: une premiére fois 4 2,5 om du
hawt vers e bas, ensuite & 2 e du bas vers be haut puis le camé résultant fut plig une sutre fois horizontalement

#u centre. Ainsi fal formé un carnd d'envicon 1,2 % 2.3 em. Cependa, & cause des deux premens plaages il s'est
fait ume impression du exte par-dessus d'autres pasties, & wel point gue be texte est trés difficile & déchiffrer.

Anatolios

23

B8

gree, voues magicne, symboles magiques
conjuration de In fievre et de toutes maladies

Amubeite

Traduction:

Leileykl aeribés (magic signs), Deliver Anmolios,

whom - - - bare, from all illness and shivering and Tever and
shivermg, lerlian, quartan, quotidian, noctumal, now mow,
quickly quickly. - - - Ablanathanalba

I6.1), p 4:4:" MALTOMINE, F. {éds), Supplementiam Magicum, vol I, Opladen, 1990 {Papyrodngica Colemiensia,



Mom: Amilette chrétienme cantre 18 figvre pour Kale

Numéro de Musée:  Institul for Klassisk Filologi, Université de Copenhague, mv. 312, P.Haun. [0 51

Datation: Veu, ap L.

Support: prapyTuS

Culture: chrdtienne

Particularités Le enddo de 1a na'um_-a:_. la eruciliion et de la résunectbon du Christ éat un usage répandu pour §a valeus
apatTapaTqEe el exercisique
D plus cette armubette fait usage du amen pour sa valeur exorcistigue, comme dans PGM 10, 25-33

Mom(s) propre(s):  Kalc

Largeur {com) 85

Hautewr (cm) : 1

Type de texie: gres, dessm el symbaoles magiques

Type d'nmulette:  conjuration de b fidvre

Thiéme: crédo chrédien de la naissance, cracifixion et résurection de Jésus Christ, formulbe pheuge (fizis)

Fersonnage/divinité: (Jésus) Christ

Type de decument;  Amulette

Texte original: Traduction:

ESMAR e e

Kprethe budgn, dyufv. judge the living and the dend, You too, fever with shivering,

Xprozbe aviécmm, dpfivi

flez from Kabe, who wears this phylactery.

yeyéabn vpive Divoone {drewing and magic signs).
witl vexRpoic, giye xai col,

piysmapit, axo Kokne

Holy inscription and mighty signs, chase away the fever
with shivering from Kale, who wears this profective charm,

e gopolens th guliaiki Mo now now, quickly quickly quickky.
prov TodTo.

&yl

cTiAn

wal ele- [

yopol yopaktiipaile, aro-
Bubberron th payord petov

arnd Kolfe 1fe popodene

T guioretipuy 1odte,

fifie fife fife, Toxh Togn s,

Références:

DANIEL, LW, MALTOMIMI,

F. {&ds), Supplementum ; 4
Coloniensia, 16.1), p. 63-66. app Magicum, vol I, Opladen, 1990 (Fapyrologica



LI

ﬂm= Amuletie chrétienne condre La fiewre, ba migraine, Ta mabveillance et les madvaie esprits

Numéro de Musée:  Musee Epvpticen, Berdin, inv. 21230, P. Turner 49

Datation: Ves ap L-C.o-Yies ap )-C

Support: papyTus

Remarque sur Le papyrus e brise des dewx cdlés. Au dessus du texte il v 3 une marge d'environ .3 om el en dessous d'environ
le support: 1.5 em

Culture: chrétienme

Largeur (cm}: a2

Hauteur (xm}: 3

Type de texte: IO, ErEc

Type d'amulette:  adjusstion pour [ guirisen de L Gbvne, la migraine, la malveillance et bes maivais esprits

Thime: créudo chiétien de b naissance, crucifixion et résurection de Jésus Chiist, historala de ke guérison de |a belle-meére de
Piemre (Matt. &, 14-15), Au nom du Pére, du Fils et du Saint -Espei

Personnage/divinité: Jésus Christ, Vierge Marie, Fonce Pilate, apitre Fierne el sa belle-néne

Type de document:  Amulste

Texte original:

[t Xipwrile trevviim ix tie zapdévay Maple s{ei) for{os)-
pliiBn ord Mowriow Midtooe sfel) évden elc penuiow
%ok} dvécmn &v o spity fpépr wiel) aveknpein éxi tolc
obpovobe migije [ e1z ]

[ e ] ev Tinea), $o depdreves tite xficav pezhizei-
ov 10l heol wiol) slcov vicov, cirep ‘Tincodd, mctebo-
pev Bu anfilBec e elc wiv [o]iciay wilc] mevlepie T1E-
tpow mopecfeobeone kol fiyo)

[tiic zerpdc oiwhc xol apiilkey womy & mependc. wiel) viv xo-
pocahotpiv ce, I{nco}d, Bepdnevcov wial) viv v God-
Anv cou, Ty gopolvie ©h MEYE OvORG cou GXd EARCTC wie
cov wfal) [and e ]

[ e20 xlopetod wiel) énb pyomopétov kiel) déxd xpo-
'l:&Wl‘.l 'I?{u.“ axl 'rl:l‘i:l:.a‘.l: Bﬂ.d.ﬂﬂ:qun:. i[’;ﬁ] Gl VT
mvisolaltoc) movnpod. év dvdpon wlot)pldlc wlal)
wilo)d wiol) ayleo wv{edpiaivoc) lal) [

Traduction:

{ioroix) Christ was bosn of e Virgin Mary, and was
crucified by Pontrus Prlate, snd was buried in & grave, and
rviae o the third diny, and was taken up into the heavens,
and - - - We believe (7], Jesus, that vou were healing then
every infirmity of the people and every illness. Savior Jesus,
we believe that you went into the howse of Peter's mother-in-
Raw, whi was feverish, and you towched ber hand nnd the
fever left ber. And now we beseech you, Jesus, alin now



LI

heal your maidservant, who wears vour great name, from
every [Hnsss and from - -« fever and from fever with
shivering and from headache and from every malignity and
from every evil sperit. In the name of the Father and the Son
and the Holy Ghost and - - -

Référonces: IIJI;\.IT;'IE..EE:;-;'.. MALTOMINL, F. {éds), Supplementam Magicun, vol 1, Oipladen, 19490 | Papyrolagica Coloniensa,
o .



Mom:

Mumérn de Musée:
Datation:

Support:

Remarque sur
le support:

Momis) propre(s):
Largeur {cm) :
Hauteur (cm)
Type de texte:
Type d'amulette:
Théme:

LI

Amislette contre la fidvre pour Amatis

Imstitunl Frangats d' Archéobogic Orientabe, Casre, inv, 335, PIFAQ 11 50

Vie 5 ap, J,-C.

pagymas

Le papyrus et cismplet, Quand le scribe est amivé au bas du recio il 2 toumsé le pavrus de haul en bas el 2 inscrit

la dermiére ligre sur be verse. [l a éoé plid anee fois horizontalement 4y hout vers be bas ef trods fois venticalement,
Umne smage miroir ‘et crée sur ke haut du recto, dans |2 mirge of sur tout ke verso.

Amatis, Adone
5.5

145

grec, dessin, vooes magicss, symboles magiques
conjuration de la ftvre

celui qui sitge au dessus des chérubins ef des sérmphins

Personnage’divinité; Damnamencus, chérubin, séraphin

Type de document:

Texte original:

Amulette

Traduction:

[mngic signs). Damnameneas A kramachaman (within
drawing). Thitsasrsas - - - thy aphanh - - - abra amarchethy
thauthyhak athhip - - -, | conjune you - - - aigns, 30 that you
heal Amatis, daughter of Adone, from suffering. shivering,
fever, tertian, quartan, every-other-day, for all ber lifetime.
You wheo sif over the Chesubim and the Seraphim, heal
Amatii, doaghter of Adone, from suffering. shivering, fever,
tertian, quartan, every-other-day, now naw, guickly quickly

Bncoaposc ﬁj
P
agavd] | uBoo
apapxelu

ravBupax

afffx w

] tEopriln fnde

wobe [

][ Jux

aus

yopax{tipae] {va fepared-

enre vy ‘Apdne,

Brytmp

ﬁﬁw]l m F&Em. ﬁ'_ﬂ'ﬂll:;
nepetoiifc] tputdowv, terap-

1oy, plow xopd plov, gic oy
BIVIO EAVOY oOTTE. b we-
Bhpevec #mi Xepoafiw

ol Ceprnety, Bepezeion-



LIV

ety Apdre, Spdmp
"Addivn, axd maleac,
firec, Fupetol ypuEoy,
{rpneiov] Tevopriow, p,1.
oy mopd pioy, Hin

Tidn, sogh Teogd.

Références: DANTEL, B W, MALTOMINL, F. i#ds), Supslementum Magicum, vol I, Opladen, 1) (Papyrologics Coloniesin,
161), p. 49.50,



Nom:

Muméro de Musée:
Datadion:

Support:
Provenance:

Particolarités :

Nom(s) prapre(s):
Largeur ) -
Hauteur (cm):
Type de texte:
Type d'amuleite:

Théme:

LY

A Magic Inmvocation for Epilepsy and Headache,

FPariz, Biblothéque Naticmale, Calvinet de Médailles (pas de no i)
Wes ap J-C - Ves ap T,

lamelle dor

Syrie (noquise i Damas)

Diaix desi mnals magiques qui somd sur cetle amulbsite ont une racine hébralque: Laslam (tgjours),Chirbh
[ruipes, destruction).

La commands "drive away" est une formule exorcistique qui mest pas attestée dans kes PGM, mais dars les
g;gre:m de Salomom, LXK, 17:8 ¢t sur lsmulette no. 25 du carpus de . Kotansky: Amlel 10 expel an Evil
Ampelion, Crdfee)

3

548

£rec, vooes magicss, symbales magiques, noms magiques, voyelles

conjaration de maladie, avec lomule d'exorcisme

invocation hymnique d'anges

Personnage/diviniié: lnd, Michacl, (uriel, Arbathing, Adonai, Sabaoth, Souverams Archanges

Type de document: Amulstie
Texte original: Traduction:
[ EW{KIE!}\ﬂﬁ#m "ldw Miya- LE.II wpon [ad Michat! Curiel ﬁﬁ:ﬂmﬁmﬁmﬂ Adtmai
. i 3 anathanalba Sabnith Sesenpen gl
itk CaBouih Oblp]- Akramminchamari Semesilamps Laalam Chirhath

A% A o Bofio Thaubarrabau Thibarimmand Edoai aetiowd (magic signs)
“f‘ P i Apfobuo headache (7) (mngic signs). Soversijn archangels, god, and
["Adlulplot "Afhareforedh fn divine chasacters, drive away all harm and all epilepsy and

i all (headTinche of Ampelion) whom Oréf--) bore, from

[E]“‘?"'“’ﬂ LeeryevBupdapar- this very day snd froem this presznt hour, for the whabs time
e Akpopipey o De- {of her ke, ).,
peothapil hoohop Xa-
pAn8 BouBoppePar Buo-

[Blepippave 'Ehwar aely]
[t]owes {magic signs) ook,
hapy[t]or (magic signs)
{magic signs) kipeoe dpyde-
yehoo Peol wal fior yopa-
KTTpeg GerehdoaTe

TOV Kadr Kol Thooy
[Exin]guur kol oo
[kedohleoyior "AxT-



LVI

[ehilov fiv Erexe[s] 'Opn-

L e &lwd 7ig aijpsplov) [ul-
[époeg] et dixd The &pre

leig 7low wavre xpdrow

-1 725 %.[---]
[---1 vpou [---]
[---] st [—]
Références: KOTAMSKY, ., Greek Magical Amulets, The Inscribed Gald, Silver, Copper, and Bonze Lemellse, Part T,

Puhlished Texts of Known Frovenance, Kaln, 1995, (Papyrologies Colonbensia, 2201), p. 326-330,



LvIl

Mom: Amualet to Expel an Evil Spirii

Muméro de Muasée: colléHtion formelle: Principe de Anglona, Madrid

Datation: pirinde ramaine
Support; ar
Provensnce: Biome, Italie
Particularités : perdue

L comnmamde "drive sway” cs1 uise formule exorcistique qui n'sst pas arleside dans bes POGM, mais dans les
Sngesses de Salomon, LXK, 17:8 et sur Famulerie no 57 du corpus de . Katansky: A Magic Invocatian for
Epilepsy and Headache:

Momis) propre{s):  Fewmalia (incemam)
Type de texte: ErEC ¢ VOCES magicae
Type d'amulette:  exoscisme
Personnage/divinité; Piah

Type de document: Amuletie

Texte original; Traduction:
Tovnpdl TrETa Kol Ko Dirive warary every evil spirit that works harm and

“ " i destruction from (her so-and-so), O Piah, entirely beautaful,
koxouw ki $fopoTody THABIASA.

amghaeoor dewd g PENMA
ATAL, TIre veBp v fofixon.
Références: BONNER, C., Studies in Magseal Amalet, Ann Abor, 1950, p. 96

KOTANSEY, R, Greek Magical Amulets, The Inscribed Ceold, Silver, Copper, and Botee Lamellae, Part 1, Publi
Texts of Known Provesance, Kaln, 1995, (Papyrologics Calomiensia, 221}, p. 101-103, | thed



LV

MNomiz Uroesath de Villaberiran

Datation: Bes ap J-C. - [lle 5. ap, J.-C

Support: Jaspe gris foncé

Remargue sur Gemme insérés dans un crocifix faid entre 1326 et 1358, sous ke poeds du Christ. En ious 14 gemmes sntiques

le support: {pn'nmml:l]:mrn.tc!l']impqrimhm ipcluses dans oo crucifix,

Provenance: Emparian (7). Actocllement & Villsbertran, Cataligne

Culture: gemme gnostique d'onpine eyplicane, mais dépoque impériale romaing

Particularités : Il m'est pas envisageable de retirer cette amulette du crucsfix oo elbe se trouve, maks si oa le pouvait, on pourrait

sllrement voir sur l'autre face un symbaole féminin, an uténis probsblement, avec une ou plusicor divinie
associde(s) i celui-cl La faoe visible de cetle gemme nows montre |e cdté masculin de oo tvpe de phylucténes,
Pour des phylaciéres semblables, voir Bonner, C., Studies in Magical Amulets, 1950, Ann Harbor, p. 90,

Type de texte: nam magique e palindrome e grec

Type d'amulette:  protection conlre I'utérus malicicux

Personnage/divinité: gc;rﬂljm l:pﬂ; n'dtre quien noe magique, MAls POUTAT AUSS| AAG Wi Sdmon associé & la grossssse) o lao {sous forme

Type de document:  Amilelte ulerine

Texte original: Traduction:
CHOPIOYE LALA] Owariouth izoni
Deseription des motifs:

U disque sobaine plact aux pieds dun scarshde et duguel

partent des rayans, certaans droits, d'awires vapads. G.
Mérmeth el 1. Cands i Willena déerivent cela comme étamt
um symhbobe masculin.

Références: NEMETH, ., CANCS | VILLENA, I, *Ororiouth in Villabertran®, ZPE 130, 2000, p. 139-142.



LIX

E{nﬂ: Schilmberger I.I.I¢I';Iﬁ-|
Support: i i
Type de texie: Brec

Type d amuleiie: conjuration de Iubérus malicien
Théme: dezcription thérlomorphigue
Personnage/divinité: Méduse (représemtée mais pas maimise)

Type de document:  Amubelte

Texte original: Traduction:
W OTEPE PEAAVT] RELTWOEVT], dig S ERAGECTL Uténs noir, s'ant noircd, comme be serpsnt tu & rampd ¢l
o i iy Ppgmoan Ko g &pViov Ko, commie be 5om ty 25 nugis, assi comme e joane agnesa,
couche foi,
{ma traduction)

Description des motifs:

HVELE!
Tite de Méduse qui sert de centre # sept serpents disposts
aour d'elle comme autant de rayons divergeants.

Références: SCHLUMBERGER, G., "Amuleties hyzanting anceens, destindes & combartre les maléfices et maladies”, REG, 5,
o 17, 1892, p. 7343,



MNom: ELi'lll.lmber_g!r p—

Numéro de Musée: Seirouve i ln cathédrale de Maestrichy, Pavs-Bas
Suppori: faspe verl

Type de texte: Blec

Type d'amulerte: worgjuration {T) de P'utérus malicieny

Thime: description thériomarphague
Personnage/divinité: Méduse (représentée mais pas nommee )

Type de document:  Amulete

Texte original: Traduction:
“Womipa g g dlggl. . i
Utz noir comme le serpent.. (ma weduction)
TEVETS:
aposksosnchésés. (Schlumberger dit que cette inscription
st intraduisitde)
Description des motifs:
AVErE
Tite de Méduie entourée de sept serpents, Awtour du motif
se irouve Ung inscription incompléne.
TEVErs:
Buste d'um saint byrantin et une inscription de lectune
incertaine.
Références: SCHLUMBERGER, (., "Amul by i i destinges & combaitre les maléfices et makadies”, REG, 3,

no 17, 1892, p, 73-93,



Nom: Schlumberger utérus 3

Diatation: Wes ap J-Coou Vies ap. )0

Support; danail cloisemn

Remarque sur Clest un émail cloisenné i.e. un large disque de 68 mm. de diamétre smaille sur chague fage.
le suppert:

Particularités ; acqisise en ltakle en 1874

Largeur {cm) ; 6%

Hawteuwr (cm) : 6.8

Type de texte: grec

Type d'amulette: comjuration {71 de 'itérus malicieux
Théme: description thériomarphiqus
Personnage/divinité: Méduse (représcntie mais pas sammée)

Type de documene:  Amulene

Texte original; Traduction:
“Yoepa iy pehompdve, g o elloea, avers:

it ik Bpdbacean epilen. Auguste, auguste, augiste, puissant Sabsith, & sérien, & clel.

PEVETS:
Lidrus nor, $¥tant noircl, comme: le serpent s 85 tampé et
coememe le drapon {ow serpent) m siffle...

{msa traduction)
Description des motifs:

HYETS!
lemedtkmukﬁu.mmmdcmtmpmumd:
ramsaux flearis, e tout d'un dessin délicat, repose sur un
lond vert émeraude. Le visnge de cetle Méduse est coulewr
de chair, 2 chevelure et colorde en Beu comme les
serpents domt les ittes sont veri-clalr, les langues oA L
In pemu tacheiée de méme coulour. Un cercle noir sépare
cefle représentation de l'inscription disposée circulairemend,
GO SUr une monnnie, et formée de caracbénes blancs sur
fond Heu.

TEVErs:
Inscription de sept lignes en caractéres blancs sur fond blew
AU desius se trouve e éoile entre dews Feuilles de lisme;
au dessous, une fleur jaume, roupe et verte, Autour de
Finscription, un cerchs liméaire noir ef, plus extérisurement
endcare, dik-neufl cooix grecques disposées sur fond ver-
chair. Chagus croix est de couleur jauns inscrite dans e
croix Hanche plas grande; & la rencontre des bras de la
CHK, U piing rouge.

Références: - SCHLUMBERGER, G., *Amulettes hyzanting anchens, destinges 4 combatire ks maléfices et maladies”, REG, 5.
no 17, 1892, p. T3-53.



LXII

Nom: Schlumberger uténes 4

Dhatation: byzantine

Support: médaillon d'or

Remarque sar Ce miédailion se trowve sus un monament du sl de UHermitage ('4tait du moins be cas en 1892...)
le suppaort:

Provensnce; trouwiée & TehernigofT en Ukraine en 1521

Type de texte:; e &1 slaven

Type d'amulette:  comjuration (%) de Futérus malicieux
Thime: deseriplion thériomorphigue
Personnage/divinité: Seigneur, moks devait dtre, svant ddtre remplacée, Mére de Diew, Miduse (représentée mais pas nommee)

Type de document:  Amubeite

Texte original: Traduetion:

"Worepa ko pebamvopin imen e & avers:

aflimae, i g Bpdrnre mopdTpoe tufm‘{gnqm devait 8tre; Mére de Diew, viens en aide 4 celui qui t= porte,
fpiomeoe wui g dpviow eimue. e

mzis fisl remplacds par linscription en slaven: Seigneus,
viens en aide & tom serviteur Basile, amen

FEVENS:

Vtéras nair, s'6tant s, noir, comme be strpent fu TAMpeE,
comme ke dragon (o serpent) te siffle, comme le lon 1w
fuas el comme ke jeune agnes fu o5 agitd, {raduction

mceraine)
(ma traduction)
Description des motifs:
Fewens:
Comporte un dragon aver une e de Medose o dis bies de
serpent (selon une description de 1855 que l'autewr dit S
défecteuse).
Références: SCHLUMBERGER, G.. "Amulettes byzanting anciens, destindes § combartre les maléfices ef maladees”, REC, 5,

no 17, 1862, p. 7393



Nom:
Numéro de Musée:

Dratation:

Support:
Remarque sur
Ie support:
Provenance;

Culture:

Particularités :

Nom(s) propre(s)

Largeur jem} :
Hauteur {cm) :

Type de texte:

Type d'amulette:

Théme:
Personnage/divinité:

Type de docament:

Texte original:
Fromt
'Efgprifuw
as, wiTpo “Teg
v Erecer T,
v prjrore e
Tahelyne Tor o=
TO¥ Fou, ETL T &-
wopoTL Tol Ku-
piov Beob Fo-
Fo¢ GreiTow
péve B T
Back
roxy Tyme
o E< v > prer
Tibee.

LXIN

Jewish "Exorcism” of the Womb
collection Frosher, moe287

ler s, av. 0-C - Ber 5. ap, J.-C.
Iamelbe d'or

Triwwie dans une capsule d'ar,

Bevrouth, , Syrie

Juive héllénistigue

L'utslsation d'Epsas pour les noms propres montre que cetle inscription a sdrement é1é recopite dun formulire,
ks quiedle ne fisl jamais personmalisse. e plus il est rare dans ces amubettes qu'em spécifie 3 Pnténs poarguis
il vst eonjurt, ce qui fait penser que ce doit éne In conflation de deux formules

Ipsas (dewx Bais; posr le nom de ks bdostficaatns o oclui de sa mére, mais il es probabis qu'lpess ne soil rien d'autre que
Iz latin "elle-mdme” et que l'amuletie n'nit pas dtd personradisée)

2.3

2.8

Ereec

Corjureisan de Fubdne maliciews, avac one formule qui conserve un ancisn juif hellEnistique
ka teme sacrée, Feut-dre ext-ce un eige Miomatique couché dans le lingsge théologiqus contemporsin

P

damaine - limee

par b noen de Finviscile matine diew vivane

Amubette

Traduction:

AVETE:

1 adjure you, O womb of Ipsas whom Ipess bose- in order
that yoa sever shandon your spoi- in the name of the
inconguernbde, living Loed Giod (10) remain a1 vour

Frvers:
sport, (that of) Ipsss whom Ipsas bone:



LXIV

Références: KOTANSKY, R, Greek Magical Ammlets, The Inscribed CGrold, Salver, Copper, and Baonss Lamellos, Fan L Published
1 Teats af Knowm Provesanc:, Kaln, 1995, (Papyrologica Coloniensia, 22010, p 265-260



MNom:

Mumére de Musée:

Datation:
Support:

Remarque sur
le support:

Provenamoe:
Cultare:

Parthcularités :

Nem(s) propre(s):
Largeur {¢m):
Hauteur (cm) :
Type de texte:
Type d'amulette:

Théme:

LXV

A Liturgical Exorcistic Amulet

Musée Archéologique & Ankara, inv. 7
e s. ap. 1.-C - IWe s ap. J.C.
lamedle d"argent

Eamelle d’nrgent trouvée roubée serrée dans un fube de bromes

Antiochia Caesaren (Yalvag), Pisidia

chiréisenne

Cettic amuletse, le Testament de Salamon, les exorcimes linmgiques des Patristiques et POM 10 pointsst tous vers une
CTEIRG Comiiune dans les pratiques exorcistigues jaives. (veir KOTANSKY, B_D. Excurses: Liturgical Exorcism,

Solemon, and Mpgs: Lamellag, dars, Greek Magical Amubess, The Inscribed Gold, Silver, Copper, and Bonze
Lamwedlae, Part L, Published Texts of Known Provenance, Koln, 1995, (Papyrologica Colomiensia, Z20), p. 1 74180}

Basilins

3

i3

EFEC ef Dom magigue qui esl pewt-8tre une variante de Thoth
exorcisme liturgique baptismal chréticn

Par la main droite de Diea ef par ke sang du Christ {pouvedr par lesucl ke démon est expaisé; formule qui
ressemble i un serment)

Personnage/divinité:s Ditu, {Jesus) Christ, Anges, Eglise, Phéwthphro (nom du démon)

Type de document: Amulete

Texte original:

Mpég wv-
eljiorfloe
Punlgpo,
Sy dpy-
oo fewd Bo-
aeheior, TH
ek xewpli]
rob #lza)y woi
b Eper o[ ]

Traduction:

For {evil) spirit - Phoathphea, depart from Basilius, by the
right hand of God, and the hlood of Cheist, and by ber (sic)
anpels and (the) church,

Xiproro)i werl roilg)

Sryehor-

g alb)rhe o

ichyale.



LXWVI

Références: ROTAMSKY, R, Greek Magical Amulets, The Inscribed Gaold, Silver, Copper, and Boner Lamellae, Part I, Published
Texis of Known Proverance, Kaln, 1995, (Papyrolegica Calomisnsia, 7201, p. 170-180

ROBIMSON, DM, "A Magical Isseription from Pissdian Artioch”, Hesperin, 22, 1953, p. 172-174



Nom:
Numére de Musée:
Datation:
Support:

Remargue sur
le suppart:

Provenamee:
Culture:

Particularités :

Largeur {cm) :
Hauteur (e}
Type de texte:

Type d"amulette:

LEVII

Frn].méﬁ.t of & Christian 'I..imrgu-aj F.ut_lrl;ism )

Rihlipthiéque Mationale, Paris, collection Frochner nos 1202

Ve s ap, J.-C
lamelle d'argent
picee tnés fragmentaine

Chypere

chréticnme

Le langage formulatguee de cette amulette semble dériver d'épisodes de goérison kérvpmatiques rousés dans le
livre des Actes ef pilleurs.

13
1A

Brec

EX{rcIsme

Ptmmniﬂﬂ'dil'il'dtéd Jesus Christ e Mazarben, s saints apidres, 55 anges

Type de document:

Texte original:

Amulstie

[apxitw o drdpa-]
[7e roi] Nabfwpaiov,
[rloi 'Ineor Xourrow,
[{eei) Ta]w deyiar dex-

[oarah]owr clrob,

[t} réow depy]Ehhay

|wiroll, Efenbeiv, xrh.].

Références:

ROTANSEY, R, Greek Magical Amulets, The Inseribed Gold, Silver, Copper, and Banes Lamellag, Par |,

Traduction:

(1 adjure you im the name of the) Nazorean, Jesus Charist,
and his koly aposibes and (his) angels (to come oat of (so-
and=s0),,. )

Fublzshied Texts of Kiown Provenance, Kaln, 1995, {Papyrologica Colombensing 22/1), p. 387-380.



Nom:

An Exorcism for o Young Girl

LXVIII

MNuméro de Musée: Musée de F'Hermitage, St-Petersbourg (pas de po inv.}

Datation: pémirde romaine tardive

Support: lamelle d'argent

Remarque sur Cette lamelle ful trouvée dans une minee capsule cylindrigue, dans In tombe d'une enbant,
le suppart:

Provenance: Mont Se-Tas, Mer d'Azov (Crimée)

Cultare; Juive hellénistique

Type de texte: grec

Type d'amulette:  exarcisme
Persannage/divinité: ndjuration par be Dicw vivant

Type de document; Amulctie

Texte original:
"Opxite tude, xo-
7ée roit feol roi | fu}
fide)rog, mav wved-
Hex Kol horTod e
woel wiw Bgpior dGwo-
arqree awd [fuxis)
Y mig yureld]-
kog Teeomys, BX
MO.[—]

AN [--].

Références: ROTANSKY, R., Greck Magical Amabsts, The biscribed Gold, Silver, Copper

Traduction:
I adjure yoa (pl), by the living God, that every apirit and

apparition and every beast, be pone from the soul of this
WOmAn...

» and Bonze Lamellae, Part |,

Pblighed Texis of Known Provenance, Koln, 1993, (Fapyrobogicn Coloniensia, 22/1), P 383386



Nom:

Numére de Musée:
Dhatation:

Support:

Remargue sur
le support:

Provenance:
Momis) propre(sk
Largear (cm)
Hauteur {em) -
Type de texte:

Type d'nmulette:

 An Adjuration of Fantokratr

LXIX

Musée Mational de Copenhage, BA 256 N7 Bat, Chambre K (1) 13.5 1938
[Ves. ap. J-C. - Vo s ap, B-C.
lamedle d'or

Chmnd cette feutlle a & tromeée efle avan d'abord été plide vericalement, puis roulée sermée. La parme droite gui a le
plus aoirlen, semble avair Q8 4 inndabew Tui fouleau. Sur ke ol drole, Do padche o b bas de b fewlle dy 8 une
ligre gravée & environ |mm du bord 2t & 'intdriear de oo cadre se trouve une imscription de T lignes.

L'irsecription et particalsbremend difficale & lire 4 cause des domenages f da it que ks camciénes sonl bs petils.
Epiphania (Hamdh), Syre

Kaollontharion (7), Sersia

3

24

gres

peut-$ire un grarcisme

Personnage/divinité: Pantokrator

Type de document:

Texte originak:

OpKG 08 Fi ForeToR
paropo fedp. EE

PO i

Amuletie

Traduction:

[ bind o by cath, (hy) the All-Powerfull God... The
Teaventy {¥), from Kolloutharicn (?) whom Serata bore.

oo THY OfpapLOY

THUK. hOY, ppTION

ETEYNY O porigrg

TREXY

Références:

KOTANSEY, B, Greek Magical Amulits, The Inscribed Gold, Silver, Copper, and Bonze Lamellag, Part I, Published
Tets of Known Frovenarce, Kaln, 15995, (Papyrologica Coloniensta, 2211, p. 245-247.



LXX

Mom: Schlumbenger 1

Datation: byzantine

Support: médaille de curvre

Remargue sur Un tron de suspension fur pratiqué aprés coup, Laisant ains pesdre |a partie supdrieuse du symbale en forme de X
le support:

Provenance: BCquise aw bamar de Smyrme

Particularités : Ce rype damaulette avee Salomon, souvent en tant que Cavalier, qui aitaque un démon femelle et assez répandu

Nom(s) propre(s);  Sminnwms Sminnarios

Type de texte: grec

Type d'amulefte:  profection contre e mal, mads Brmuele dans la radition de 'exorcisme
Théme: seenu de Salomon, formule phewpe (fisis)

Personnage/divinité: Salomon

Type de document:  Amulete

Texte original: Traduetion:

Avers : autours du modif : Epeyic Zohoudvog B

GROBOEIY REY KEKEY 100 popoivmoc. Soeau de Salomen, écarte tout mal de celui qui e pore.
dang le champ ; pfévo: danizs le champs: phionas

Revers : autours du motif : gedye pepnoysen i

Eokojary o Slowt Dionniog Zesnovapuog, Fuis, 1o détestde, Salamon te chasse, Siinni Sisinnarius.

Diescription des motifs:

AVErS:
L& mauvais oeil summonté de rods polntes de jovelot ou trois
poignards, atlaqud par en bas et sur les cbids par dews lions,
un ihis ow ume autruche, un serpent, un scorpion, Au
dessous de cetie représentation |, le démon femelle de la
maladie ou du maléfice & conjurer, figunbe sous bes traits
d'ume femme étendise sur be dog, i In chevelure dénoude, 4 la
poitring nue, au bas du corps recovent dune jupe dont les
plis sont représentés par des |igres parafléles,

TEVETS;
Sabomon nimbeé, les chevemy ras, dans un eostume militaire
4 écharpe flotiamte, 4 jupe plissée, rappelant Saint Georges,
frappant 4 ta bouche, de sa lance & hampe cnuciforme, au
galot de son cheval, la méme femme 4 longue chevelure,
couchbe & terre, emmaillotée dans sa jupe. Au dessus dela
tE2e du cheval, un signe en forme "X & Branches inféricurcs
recourbées en boucles.

Une inscription fait le tour du dessin sur les deux colés de ln
médaille.

Références: SCHLUMBERGER, ., " Amulettes byzantins anciens, destindes 4 combatire Jes maléfices ef maladies”, REG, 5,
na 17, 1R92, p, 7303,



Mom: © Schlumberger 2

Datation: byzantine

Support: médaille de hromes

Remarque sur o de suspengion

e support:

Frovenance: nequise aw bazar de Smyme

Particularités ; Ce type d'amulette ave Salomon, souvent en tant que Cavalier, qui artagues un démsan femelle et asser répandu.
Type de texte: prec

Type d'amulette:  profection contre le meal, mais formule dans ks tradition de Pexarcisme
Théme: formaube pheuge (fais), sceau de Salomon
Personnage/divinité: Fange Arlaf, Salomon

Type de documeni;  Admulele

Texte original: Traduction:
Avers ; Delye pEpnmysen " Aphm 6 SvrElss o AVETS:
BiokL (L'mscription fais le wour de la médaille.)

Fuis la défesiée, I'ange Arlal 1 chasse.
Revers : Epparyic Dolopsvos pdierte 1y
(3 TEveTs:
gop (linseription fais b tour du registre inférisur, )
Soeau de Saloman, protége celul gui e ponc.

Deseription des motifs:

nveTs:
L'ange Arlaf se jerte sur un démon femelle qui est assis et
non couché & terme, 11 ke frappe de sa kance sur la nosgoe. Ce
démon semble expirant; sa tise retombe sur sn poitrine; 5a
chevelure également retambe devant Iul, se bras pendent
Par dervitre le démon femells e51 encore stinqué par un

quadrupide dressé qui semble 2the un chien ow un boup.

TEVErS:
Cetie face est divisée en denx registres. Dans le registne
supdriewr figurent les bustes affronids du sobeil ¢t de la bune,
nuprés de chacun desqueds brile un flamt A pauche le
solel, towme & droite, & la tic jeunc, imberbe; au dessas de
lai, une énile. A drode, la lune, towmée & gavche, est
woilée, au dessus d'elle, un croissant et une Etoile. Endre be
solbeil ef I lune, un Atre de forme hizzane, & 120e en forme de
pleine lane, i corps en forme de larve replide, aves denx
bras difformees (un agsthodatmon 7). Le regisire inférieus,
plus considérnble, est entouré d'une inscription. Dhans le
champs, un lbon bondissant et un serpent semblent se
précipiter sur le méme démon femeldle dendu i teme,

Références: SCHLUMBERGER, G., "Amuleties byzantins anciens, destinées i combattre les maléfices ¢t maladies", REG, 5,

no 17, 1862, p. T3-53

LXXI



LXXI

Nom: Snlamon le Cavalier

Muméro de Musée:  collection du Musés d'lsrael no. 70400616,

Datation: IWes ap J-C

Support: bronze

Remarqae sur #ved un Lrow de suspension

le support:

rticniritie Cetype d'amulette avee Saloman, souvent en tant que cavalier, qui attague un déman Femelle est asier répandu
Largeur (cm): 59

Hauteur (cm ) : k3

Type de texte: gres el symbales magigues

Type d'amulette:  protection contre le mal, maks formube dang 1a tradition de Fexorcisme
Theéme:
Personnage/divinité: Ino (Salomon est représenté, mais pas nommé)

Type de docament: Amulctie

Texte original: Traduction:
Eig teig & vieiny 14 woa, bud avers: Ciad is one who overcomes the evils.
revers: lan, symboles magiques.

Description des motifs:

nvers:
Salamon be cavalser qui perce la démone du phtoncs quid sc
trouve sur le sol, avee inscriplion awtous.

FEVETS!

Un lioe rugssant qui marche droit, avec sutour, une
mscription de 5 lignes commengant par lao, le reste dlant
des caractéres magigues.

Références: GITLER, H., "Four Magical and Christian Amulets”, Liber Annaus, 40, 19990, p, 365-374,



Nom:
Noméro de Musée:
Datation:
Support:

Remarque sur
le support:

Culture:

Particularités :

Type de texte:
Type d'amulette:
Théme:

LXXI

Institut de papyrologie "G Vitedli®, Flonece, P51 inv, 319,
Vi ap J-O,

ppyTu

i1y & dew fragments d'une meme fewille; un de 5,75 5,6 cm et un @3 & 6,3 cm. On ne peat déterminer qaelle
Guantité de texte est perdue entre Jes deux. Le fragment A a une marge supdricure de 1,5 om et b2 B a une marge
i gnuche de | cen of une aubas de 1,5 cme La feville avait 1€ pliée pl 5 fids horizental et
venticalermnent

chrétienne

hakgré Métat fragmentaire du papyrus, Ba strectare générale de l'exorcisme pewt &re reconnue, Le frmgment A
compone une adjuration; B 1 -3, une historioda (Sabomon liznt les démans of b plagant sous sermenty, B 5-6,
une nouvelle adjuration. Cetle combinaizon d'adjurations et d'historiolne est caractérstique de beaucoup
dexorcasmes chrétiens, dont le Testameni de Salomon. Pountant cela mlimplique pas que oot exorcisme sort
particulidrement relid & ce texte.

Erec
EXGICisme

historicla de Salomon

Personnage/divinité: Salomon

Type de document:

Texte original:

Fr. A

| gow bpxilo ce, mvelpe |
1 uooe by o cxni o [

J v bpxiCo ce xoni [
Impog wod CoRopeary|

Fr. B

Amuleite

Traduction:

Fr -
1 adjure you, spirl - - - in the shadaw and - = - | adjure you
by = = = und Solomon - - -,

Fr B:

- - - he seimed all the demons - - - veisel (1) and having
bowmd brazen () = - - he made a sworn covenant by God the
almighty (¥} - - - and Solomon the King - - - you and do not
harm the maidsevant of God {7 = = - away from the crestune
of God -~ -

] wole [
1 mce|

[, 1% Bevadviara [Eu:]_ui;f{m

howoy Adseeow kol Sricoc o |
#Heto Hprov oot o B{ec)d ol =
xal Cohopdve tiv focién [

e pire Phdyne v Sodlay

érnd tol shdcpesoc Wea)d |

Références:

ﬂ%?ﬁ‘:. MALTOMENI, ¥, (éds), Supplementum Magicum, vol I, Opladen, 1990 (Pamymalogics Colomensia,



LXXIV

Nowii: Froehner 460

MNuméro de Muosée: collection Frochner no 460, cabinet de Paris

Datation: Iz 5. ap. J.-C. - [We 5, ap. 1.-C.

Support: comaline

Culture: juive ou fortement judaisanic

Type de texte: grec, symbaoles magiques ef noms magiques {(dont Thouth)

Type d'amulette: conjuration

Thiéme: mnt c erime (épiphanse), romcies (dpiphaniz), chénsbin, e pas approcher {rappelle la formuls pheuge-fuis),
désobdissancs, mauvaise rencontre

Personnage/divinité: Barbathieaoth Sabaoth; Sabaoth Adonal; Seigneur dieu d'lsragl, chénbins

Type de docament: Amuletic

Texte original:

DVun coté, aprés les * caractires’, on a lu cette conjuration sur 1z lignes :
"Efopuile oe Sebv tév péyov BapBaboed® tov ZaBadd by dv xabucvey
tmdver 7ol Bpoug madmuvalou, Betv thy xedfpever Emdve tol Bdrou, Hedv.

Le texte se continue de l'autre cdté : i xapevoy Endves wob Xepoufi -
alrdg ot mavTonpdrap - Myer oo mhvow fdv kel sivinpe Mappapauid Tnadd.,

Enfin, sur la tranche : ‘Opmiapbs ofiths fot(s) EuBads® 'ASwval, o
ph dyrloss dv Kuglow Beol "lopadh *Awpappayousest Bpaowow 'ABpafhaw.
“Efopxlle Sebv 'Evadidew Dafabadiov Beflaswe Oudayspovpwonpfus Guid,
e mopaxslaye Th olvopa ol Eeod,

Traduetion:

revers: e ie corjure par le grand dicw Barbathieaoth
Sabaoth qui demears au dessus du Moat de crime, le diee
qui demene su dessus du roncier,

avers: be diew qui demeure au dessus du Chérubin. Cest hui
be eréateur de Funivers. 11 te dit de laisser towt et (te donne
) son mot d'ordre () Marmaravoth, leaoth.

sur la tranche; Cette conjuration cst de Sabacth Adonai, de
ne pas Uapprocher parce que (cette personmne appartent) ag
Beignear diew dlsrag] Akrammachamarei Brasaou
Abrobfain. Je (te) conjure par be dicy Evathiso Phabathnlloy
Bablaisizo Thalacherourcsarbos Thouth De ne pas refuser
d'écouter b nam ds Dicw.

Description des motifs:

forternent au symbele des trois lignes verticales courbes
traversées d'une barre horizontale pénéralement asoibe &
ChnoubisChnoumis (remarque persoanefie)

Parmi les symboles magiques il v en a un gl ressemble EEF



Références:

ROBERT, L., "Amuletie Greoques®, Jouwmal de Savants, 1981, p. 3-44,



Nom:

Mumiéro de Musée:
Dutation:
Support:
Remarque sur

le support:
Provenance:
Culture:

Particalarités :

Nomi(s) propre(s):
Largeur {cm):
Hauteur {em) :
Type de texte:
Type d'smulette:

Thieme:

Personnage/divinité:

Type de decument:

Texte original:

Ashuw, e A, wr Eowar, [1a?]
Feoper, o Moxaqh, e Dafpoik,
vy Ik, wx Padanh, i Obpugh,
air £ Ak, e Tedxuih, w
Odermh, 1 Elrrpofh, o Popi-

chvceh, o "o,

Lor Obpeih, wo Tebygh, w Beple]-
. Lo Kpou-
, b Xpovd [vac.?],

g, ux Tabyxuih
ek, v Tifferifee

LXXVI]

Jewish Amulet with Angel-Mames
Musée de Syracuse, mv. £2071
Mles ap. 1-C. -1Ves ap. 1L,
lamedle de bronzs

Le ot droit de cette mince feville est relativement meact, mais be ot gauche, est beaucoup usé, ce gqui résulte
e |a perte de quelques bettres,

La Feuille fut d'abord plite pour faire des lignes guides, puis inserite.

Mazzaring, Sicile
Provient dune communsuté juive bilingue qui wilisait une forme particalitee & Pexégise allégorisée de la bible

[l ¥ a brawcoup de noms hypostatiques basée sur b bible juive, des noms d'anges qui proviesnent de racines
héhratques. Ces mimies fivls ui servent de racines se retrouvent groupds dass 1Bois, 8,

Judah

4

9.5

Brec, oms magiques, symboles magiques, noms &'anges hypostasies, consommes

exorcisme ou anubete de protection

temple de Jérusabem, Farche dalliance, le nuage de by présence de Deew, larche de Nod, secaa de Salomon, fommle
pheuge (fuis), Semphin, modif du feu (Delkd), Hissoire de Jacob qoi se bhat avec un ange  puis qui voit Diew & face
{Posephus., Antig. 1. 334).

Deelicd, Dk, Eska, Seam, Michail, Gubrigl, 18, Raphasl, Curi#], Li#l, Tedehigl, Chnitl, Eistradl, Phoniphnadl, a6,
mﬂmﬁm. Eroushit, Gibdiia, Chaouth, Seraphim, Msbrihdm, Arpheilim, Madn, Rab Hazzboul, Arphelism,
s Is

Amulette

Traduction:

Dielkd, ia Dakdn, in Eska, (ia) Seara, ia Michabl, iz Gabrigl,
in 1El, im Faphaitl, ks Chursél, you are Lidd, in Tedchitl, is
Oumid], ia Eistrall, in Phoniphnadd, ia lasth, ia Tibaith,
inCuridl, iz Tedchitl, ia Seraphill, ia Tedchi®l, ia Krowthied,
ia Ciibitiba, ia Chrouth, ia Seraphim, Madethdm, ia
Arphellim, ia Mabe, ia Ra(b Hazizboul, in Arphelite, ia
Setfnidl). Artemis, flee from Judah, and all ewil (==}, in the
Glory of the Holy God, H{ighest) Glod), P P P, {magic
skgns], Itheos Psl, The Liiving) Giod), uape y Koupera
Sahaidh Michatl Gabrit Aehacha Pe(nil 7)., Abadi ausn
Abraza, protect thybes Judah, the one who bears vour Holy
Lamw (T}, BS idna (magic signs) Abrasax (magic signs)
Sabatah seal upon Addmes.,, Snnbam Alldal imachd. ..
(magic sipns) Micho&l Tiboth Serbith pi (mogic signs) sefi...

wx Tiforal,

vy Eepodipe, Mowpfop, o
"hpdeihip, e Moo, e Pol8 AL
YBovk, e Apdehifp, we Zerv[aih].



LXXVII

“Aprepig debye dewd Tob
Totda kol mag Torepe(—]|

£v Tow Boto Tob deylov B[sol]
el 11 TT IT (magic signs)
‘T8pog i {wold vond

v Kovreper Bofood Meya[qi]
Tafpmh "Asfoye x2.[-—-]
affad cvor "Afpooaf, [$d]-
hakor fufes oy dopol{rra]
lotda ré<e> dyor vipolv]
gou B ‘Thoo (magic signs)
‘Afpral (magic sign)

Beafaoll oppayeic &mi
"Adgren [ ]oeefop

Adbheoor vaear Loy

t[...] (mapic signs)

Muyaf<h> {magic signs)
Tl

Eepfuf Tt (mapic signs) FETL
oo [] pah

Réfirences: KOTANSKY. R, Greek Magical Aslets, The Inscribed Gold, Silver, Copper, and Bonze Lamelias, Par 1, Published
Texcts of Enewn Pravenance, Kaln, 1945, (Papyrologica Coloniensia, 2201, P 155166, - . L



LAV

MNom: The Cﬂﬂ_ﬁ.nﬂclm higrarchy

Mumére de Musde: Hl.?h'.tdu Lowvre, Paris, inv. MN.D. 374, Dans le casalopne de A de Ridder, Camlogue sommaire des Bl
antiques, Parss, 1924, elle porte e poBj 58

Datation: Ve s ap, 10

Support: lamelle d'argend

Remarque sur Cenie lompue lamelle 3 £18 frouvée raihée dans un lube dans une tombe.

e support:

Provenance: Beytouth, Syrie

Culture: commundaie pive hellénistque dAlexandris {Le catalopue d'anpes 8 peut-Lire des conpeelsons avec les spdcultions
de Merkabah, |a littérature d' Encch, b textes dHeckalath, 1a tradition de Qumean, b madition salomossque etou le
grasticisme juil )

Particularités ¢ Texte qui est inés semblable su FGEM XXX0V (PS]1L2S), aw PGM XXIL 1-26 e 4 lamuletie no. 460 de la

colleetion Froehmer, Tout pointe vers un document ou us corpus ariginal venat d'une communauté sectuine
Jumive hellénistique qui était concimés par un centnin enssignement angéligue prabablement d'mpplicarion
exoacistique.

Liarigine de ce texte powrrait #ne en Egypee,

Lacclamation fisale: "One God and his Christ, help Alexandra® st shrement un ajout chrétien,

Nom(s) propre(s):  Alexandm, Zog

Largeur (cm}: 3
Hauteur (cm): 35
Type de texte: EIEC, NOMS magigues, symboles magiques

Type A" amulette: mtlunimﬂ conjuration & probaction contre des afflicions démorinques chustées par des opéralions magiquees (charmes
AERUEIE)

Théme: celud qui sidge au milieu des chénsbins, formule pheuge (fuis), abvsse, bitom de Molse, Ampes

Personnage/divinité; Sabaoth, Marmamich, Ouricl, Afl, Gabriel, Cha#l, Moridth, Chacheh, Rioghs, Bonckar, Tebrisl, Tokri#], Thadama,
Siaracha, Sourit], Eithabara, Bidlia, Phasousoubl, Eistochama, Meckad!, Apraphis, Einsh Addnks Drechochtha,
latbsenouzan, Cham, Maredch, Dosa, chdnables

Type de document: Amulette

Texte original: Traduction:

"Opuitw oe ror L adjuse you by ) the cae above henven, Sabatdh, (by 7)
éwdyw T<ob> olparoi Lt i g Ehl o 2 Bk e

Eafoof ror énfd< p>- every demon and from every compulsion of demans, and
i 5 EN from demons snd sarcerics and bidmg-spells,
T EWRME TOW v i I call upon (you) in the name of the one who created the
wh réw Excie Tob W = i o et b
. upda the one who sits upon the firse ik,
KOolar, Sxditator Marmaradith.
'ﬁhzx&bi uﬁ#fmrc- Ir.allupmm:un:wh:slﬂummh:mndhcam.mn-iﬂ

; v [call wpan the one who sits upan the third heaven, A#L
£r Lom wae. o Toep- [ call wpar: the one who sits upon the fourth heaven, Gabigl



toc Béporoc kol wo-

o ArdyRn o> Serduwr
kol awd Sepdrwr k-

ai iﬁﬂpn&x{ﬂ‘ KIIE K=
roebggpwr, "Exmoaholiom

Ev < 0¥ duari Tob krigurtog
T ok, ETaholpon

Tov kalgueror éxi Tol
TpéTov otparel Mopuapeal,
dmrcrholpon 7o kalfé-

pErOR EX 1> 1ol Beuré-

pov obparet Olpugh, &mi-
Koeholpon Tov kafiue-

vor £ Tob tpivow olpo-

voii "Anh, Emahobpo

Tow ke fpcevor £xi Tol
TeTdprow obparol Tafpuih,
Emincehobipen Tor Keed Ep-

evow éxi ol TN < ¥ > rov olp-
cirol Kok, éxcoeholpon

vy keBEperor £xi vo-

¥ EXTol obporey vacdt
Mopueel, Emwochobpeon

rou kofEueror i -

@ EB8ouy olparrd Nayf,
Exucarholpon Tor Exi Talg
aorpoarois 'Puda, S
hobpey rée £xl redc Spow-
reig Bovyop, emnaholijpon
Tor &7l el < ¢ > Bpoxaic Teu-
puih, Exucowholpo:

Ty EWE Todg yubreo
Tofpuih, émrahobpon

Tiw Exi Tol < ¢ > vloumrhou,
Ogbope, Exwohobuon

Thy Wiz 7olg guopols
Liopoxee, Emnohoiijpen
{Emexeholipom} riv éxi
flahdo < o= 5 Dovpoih, éxuca-
holpoe Tov Ex<i> 7ow Spo-

LXXIX

1 call upon the ane wha eits upon the fifih heaven, Chadl

I call upon the one who sits upan the sixth heaven, Moriath
I gall wpon the ane wha sits upon the seventh heaven,
Chaehth.

1 call wpon the one in charge of the lighinings, Riopha.

1 call wpan the oné i charge of the thunders, Bonchir,

1 call wpan the one m charge of the rains, Tebrigl

1 call mpan the one in charge of snows, Tabmiil

1 cadl wpon the one m charge of the Mile waters(?). Thadama
1 calll wpan the coe in charge of eanthquakes, Sworacha.

1 call wpon the one in charge of the sea, Sowrigl

1 caill upon the eme in charge of serpents, Eithabira.

1 call upom the one who sits i charge of rivers, Bédlea,

1 call wpan the cne who sits in charge of roads, Phasouscusl
1 call upom the one who sits in charge of citles, Eistoshama
| il mpsiney the one an charge of the mouantnins, MNochad],

1 call upon the ome sits upon the streets, Apraphis.

Ll upsoi the one who gils in charge the,, . Einath Adonis
Dechochiha

{1 call upen ) the ane wha it upon the serpents,
lathennouian

{0 the one sitting upon the firmament, Chrarn,

1he ome sitting upon the ., Tn the midst of the two Cherubinm,
forever and forewer,

the God of Abrihem and the Ged of [saac and the God of
Jacob, protect Alexandra whom Zoé bare from demons and
sorceries and dizziness and from all passion and firom all
frenzy.

| adjune you by the living God in Zoar of the nomadic
Lahadeans, the one who thunders and lighinings,
EBIEMATHALZER, a new staff {7}, by the one who
Ireads, by THESTA, by EIBRADIBAS BARBLIOS
EIFSATHAOTHARIATH PHELCHAPHIACH that () all
male {demonsT) and frightening densons and all biding-
spells (fiee) rom Alexandra whom Zoé bore, to beneath the
founts and the Abyss of Marstth,

lzst you Iearm of defile ber, or use mugic drgs on her,
eithier by a kiss, or from an embrace, of & preeting,

cither with food or drink; -

either in bed or imtercourse;

cithier by the evil eve or a plece ol clathing;

us she prays (T, either on the street or abroad,

or while river-bathing o & bath.

Haly and mighty and powerfull names, protect Alenandra
from every demon, male and fiemale,

and from every disturhance of demons of the night and of
the duy.

Deeliver Alexandra whom Zo# bare, now, now; quickly,
quickly,

One God and his Christ, help Alexandrn,
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{Magie signs). Release Juliana from all sarcery and froem all
passive suffering and all active influence and demonic

B L apparition of the night and day; now, now, quickly, quickly:
R imamedistely, immediniely, immediately.
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