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Introduction’

1 8 Tpné B¢ dAto kat” OVAOUTOL VIPdEVTOC

« Elle, comme un faucon, prend son élan du haut de 1’Olympe »°.

Dans les Ethiopigques d’Héliodore, un roman grec de 1’Antiquité dite « tardive » dans
lequel deux amoureux vivent une série d’aventures et subissent bien des épreuves, 1’héroine
Chariclée se trouve condamnée au blicher a cause de la jalousie d’une princesse perse,
Arsacée. Mais au moment du supplice, les flammes s’écartent de Chariclée a la grande
stupeur de la foule® qui reconnait 1a I’ceuvre des dieux (Beoic 1 Epyov)’. Arsacée cependant
crie a la sorcellerie : « ne serait-il pas plus sage de reconnaitre 1a une nouvelle preuve de sa

. \ 7 . . ~ 7 P
magie (v eoppokeiav), qui excelle tellement en sorcellerie (tAg yontetag) qu’elle peut
A - 9 5 r . \
combattre méme la puissance du feu ? »°. De retour en détention auprés de son compagnon
Théagene, Chariclée comprend qu’elle a ét€ sauvée des flammes par une pierre, une
« pantarbe » (movtdppn) qu’elle porte en bague (Saxtdlov), gravée de « lettres sacrées »

(ypdppaoct iepoic) et comme remplie d’une qualité trés divine (tehetiig [...] Og0tépag

! Sauf indication contraire, les traductions des sources sont données dans la bibliographie. Les traductions des
PGM et des Cyranides sont toujours miennes.

* HOMERE, [liade, 18, 616.

3 HELIODORE, Ethiopiques, 8, 9.13-16.

Y 1d, 17

> Id, 18 : O08¢ évvorioete cwepovicavTes OC TodTo Kol pdAlov adtiic Befonol v @appakeiav fi TocodTov
nepieott THG yontelog d¢ kol wpog TV Topdg dvvapy dropdyecdar ; (tr. J. MAILLON modifiée).
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dvdpeotoc)®. Selon les termes mémes de Chariclée, la pierre posséde «une certaine
puissance » (dVvapiv Tive), plus précisément une puissance «ignifuge » (TVPOG
euyadsvtikny). Théagéne le dit un peu différemment en affirmant qu’elle agit selon son
« antipathie contre les biichers » (Thv mpdc Tac TVpKOdS Gvturddetav)’. Le récit est construit
comme une énigme : 1’événement fantastique pose question et la narration avance par étapes
pour révéler I’anneau consacré®. On distingue en chemin différents énonciateurs et leurs
interprétations, selon que I’on reconnaisse d’abord un miracle (Bavpotovpyiog), c’est-a-dire
un merveilleux activé par une puissance surhumaine (fovpatomotia dafpwovoc)’, ou bien
comme Arsacée, une pratique « magique ». Ces deux interprétations centrent le phénomeéne
sur la personne de Chariclée, tandis que celle-ci, avec Théagene, évalue 1’objet responsable du
« miracle » en suscitant deux autres modalités d’énonciation, soit une puissance divine activée

par des signes gravés, soit une puissance naturelle du type de I’antipathie.

Humain Amulette
Thaumaturgie Sacré — qualité divine
Magie (pappokeio, yonteio) Antipathie — qualité naturelle

On sait peu de choses de I’auteur Héliodore'®, mais il n’était ni historien, ni
anthropologue, ni journaliste ; il ne rapportait pas des faits et n’analysait pas un

comportement social. Le narrateur Héliodore, en revanche, se montre tour a tour ethnographe,

6 Id., 11.8 (tehetiic renvoie & la consécration reue par la pierre).

7 1d., 11.10.

¥ Retour dramatique de 1’objet évoqué en HELIODORE, Ethiopiques, 4, 8.7 : Mbw 8¢ mavtdppn kol dmoppitm
duvduer v ceevddvny xabiepopévov, « le chiton consacré par une pierre de pantarbe et une puissance
indicible » (tr. personnelle). La narration énigmatique de I’épisode du blicher a ét¢ montrée par J. R. MORGAN,
« The Arthiopika of Heliodoros: Narrative as riddle », dans ID., R. STONEMAN (éd.), Greek Fiction. The Greek
Novel in Context, Londres — New York, 1994, p. 97-113.

’ HELIODORE, Ethiopiques, 8, 10.

' L auteur est parfois identifié comme Héliodore évéque de Trikké au IVCsiécle (d’aprés SOCRATE, Histoire
ecclésiastique, 5, 22), mais se présente lui-méme dans la signature (sphragis) de la fin du roman comme « un
Phénicien d’Emése, de la race d’Hélios, Héliodore, fils de Théodose » (HELIODORE, Ethiopiques, 10, 41.4). Le
débat, focalisé sur le christianisme ou le paganisme de 1’auteur, qui n’est de toute fagon pas antérieur au
III° siécle ni postérieur au IV® (M. FUSILLO, « Heliodoros [8] », Der Neue Pauly5 [1998], col. 289-291 ;
P. CHUVIN, « La date des Ethiopiques d’Héliodore », dans ID., Chronique des derniers paiens. La disparition du
paganisme dans I’Empire romain, du régne de Constantin 4 celui de Justinien, Paris, 2011° [1990'], p. 321-325
préconise une datation au IV®siécle). C. LACOMBRADE, « Sur I’auteur et la date des Ethiopiques», REG 83
(1970), p. 70-89, argumente en faveur d’une ceuvre de jeunesse de I’évéque. L’identification d’Héliodore avec
I’évéque thessalien est réaffirmée par I. RAMELLI, « Les vertus de la chasteté et de la piété dans les romans
grecs et les vertus des chrétiens. Le cas d’Achille Tatius et d’Héliodore », dans B. POUDERON, C. BOST-
POUDERON (éd.), Passions, vertus et vices dans I’ancien roman, Lyon, 2009, p. 149-168.



géographe, naturaliste, théologien, moraliste, si bien qu’il peut manier différentes modalités
d’explication et de description, et multiplier ici les interprétations'".

Alors que la providence divine et la piété de I’héroine semblent la solution choisie par
’auteur'?, le choix des énoncés répartis entre les personnages n’en est pas moins frappant.
Une puissance d’apparence divine, si elle est manifestée par un étre humain, peut faire de lui
un faiseur de miracles ou bien un magicien, tandis que, lorsqu’elle est manifestée par un objet
naturel autre, elle peut étre le résultat soit d’une qualité divine présente dans 1’objet, soit
d’une qualité naturelle de ce dernier. Chariclée et Théagéne semblent se poser les mémes
questions que les historiens des religions antiques face a des objets similaires. Comment, si on
souhaite 1’expliquer avec des mots d’historien, doit-on présenter cet épisode ? Doit-on parler
de «magie», comme le fait Arsacée? La gemme, qu’aujourd’hui nous appellerions
« magique » si nous en rencontrions un modele dans un musée, fait-elle effectivement de
Chariclée une « magicienne » ? Doit-on parler plutét de la narration romancée d’une
représentation religieuse, d’une scéne de miracle’ ? Doit-on dire que 1’« antipathie » est un
principe de I’action « magique » ?

Mon projet dans cette recherche a ét¢ de tenter — de tester ? — une lecture scientifique
de cette « magie » a sens multiples et a €nonciations multiples. J’ai souhaité le faire a
I’intersection de I’homme et de 1’objet, c’est-a-dire de la matieére qui seule peut étre a la fois

acteur et matériau des constructions conceptuelles : I’animal.

I — Pouvoir rituel en magie

Pour partir dans cette enquéte avec des idées claires, il faut comprendre dans quelle

mesure appliquer la notion de « magie » aux faits que décrivent les sources antiques.

"' J. R. MORGAN, « Heliodoros », dans 1. J. F. de JONG, R. NUNLIST, A. BOWIE (éd.), Narrators, Narratees, and
Narratives in Ancient Greek Literature. Studies in Ancient Greek Narrative, vol. 1, Leyde — Boston, 2004,
p. 523-543 ; L. NUNEZ, « Les md0n d’un narrateur : le cas des Ethiopiques», dans B. POUDERON, C. BOST-
POUDERON (éd.), Passions, vertus et vices dans [’ancien roman, p. 393-416.

"2 I. RAMELLI, « Les vertus de la chasteté et de la piété dans les romans grecs et les vertus des chrétiens. Le cas
d’Achille Tatius et d’Héliodore », p. 162.

BGow. BOWERSOCK, Fiction as History: Nero to Julian, Berkeley — Los Angeles — Londres, 1994, p. 141 :
« The fecundity of hagiographical narrative may even have inspired the latest of the pagan novelists,
Heliodorus. At least it should be said that his account of Charicleia on the burning pyre could easily fit into a
saint’s life ».



I.1. La notion de « magie » et le concept de ritual power

1 1.a. Magie et religion

La définition de la « magie » ne cesse d’agiter les sciences humaines modernes depuis
que cette notion y caractérise des pratiques et représentations conceptuelles en écart supposé
par rapport a la « religion » et a la « science ». La notion de « magie » telle que I’ont regue les
savants du début du XX siécle avec le Rameau d’or de 1’écossais James G. Frazer formait un
systéme de pratiques et de pensées jugé en regard de la science et de la religion dans une
perspective primitiviste et évolutionniste des sociétés étudiées par I’anthropologie'®. Stade le
plus « primitif » des trois systémes, la magie « sympathique » comprend, comme la science,
des lois naturelles — loi de similitude et de contagion —, ainsi que ’appel a des puissances
surhumaines, comme la religion, mais en prétendant a leur contrdle’. La démarche d’une
lecture comparatiste des Anciens et des Modernes, au cceur de 1’anthropologie de la magie
initiée par James G. Frazer, dirige aussi la lecture sociologique du francais Marcel Mauss, qui
définit le rite magique par un caractére privé, hors institution, et en cela fondamentalement
différent des cultes religieuxm. Mais la distinction entre religion et magie est problématique,
notamment pour Ihistoire de I’Antiquité'’, puisque les religions antiques sont dans une
altérité¢ de principe et de fait face a laquelle les concepts modernes sont trompeurs'.
L’histoire de 1’ Antiquité dans la seconde moitié du XX° siécle a fait prendre conscience des
vertus et limites du comparatisme entre des sociétés aux structures conceptuelles diverses
pour analyser les systémes de pensée anciens.

Les études de la fin du XX° siécle ont conforté I’analyse des pratiques « magiques » en
tant que comportements religieux a part entiére'’. Depuis le début des années 1990, on

n’ignore plus que la « magie » est un concept d’origine gréco-romaine, devant étre analysé

“7.G. FRAZER, Le rameau d’or, Paris, 1981 (tr. de The Golden Bough, 191 1-19153).

' La définition est donnée dans J. G. FRAZER, Le rameau d’or, p. 41-42 et p. 140-156.

' H. HUBERT, M. MAUSS, « Esquisse d’une théorie générale de la magie », Année sociologique 7 (1902-1903),
p. 1-146 (p. 19 : « Ces divers signes ne font, en réalité, qu’exprimer I’irréligiosité du rite magique ; il est et on
veut qu’il soit anti religieux. En tout cas, il ne fait pas partie d’un de ces systémes organisés que nous appelons
cultes ») ; M. CARASTRO, « La fabrique de la notion moderne de magie : pratique du comparatisme chez
Frazer, Hubert et Mauss », Revista de Historian® spécial (2010), p. 231-248. La « magie » de Marcel Mauss et
Henri Hubert était sciemment un principe de classification etic (P. SANCHEZ, La rationalité des croyances
magiques, Genéve, 2007, p. 40-45).

"7 Voir son application dans I’article d’H. HUBERT, « Magia», dans C.DAREMBERG, E.SAGLIO (dir.),
Dictionnaire des antiquités grecques et romaines, vol. 111, 2, Graz, 1904, p. 1494-1521.

8 J-p. VERNANT, « Religion grecque, religions antiques », dans ID., Religions, histoires, raisons, Paris, 1979,
p. 5-34. C’est a cause de cette altérité que « le cadre interprétatif doit étre construit et remanié incessamment au
cours méme de I’enquéte » (p. 7-8).

' H. D. BETZ, « Magic and Mystery in the Greek Magical Papyri », dans Magika Hiera, p. 244-259.



d’abord en tant que tel*’. Or dans I’acception grecque, puis romaine des termes a I’origine de
notre notion, se trouve rassemblée une idée de 1’altérité des rituels : la « magie » se constitue
dans ces sociétés en religion de ’autre ou pour signaler des rites jugés illicites, voire
criminels®'. Fritz Graf, prenant acte de la nécessité de séparer méthodologiquement une
conception moderne de la « magie» et celle des sources anciennes®, soulignait un
changement de paradigme sous I’Empire lorsque la « magie », entre mysteres et philosophie,
pouvait apparaitre comme une relation d’exception avec le divin®. Le terme de « magie »
conserve toutefois une ambivalence sémantique perturbante, selon qu’il sert d’outil
historiographique hérit¢ d’une phénoménologie polythétique, ou bien qu’il est une modalité
propre a une société ou une source antique qui lui permet d’exprimer 1’altérité rituelle. En tant
que tel, il ne pourrait étre employé pour un objet historique et une catégorie scientifique mais,
en fonction des modalités de son énonciation par les auteurs anciens, pour une notion antique

a expliquer chaque fois qu’elle apparait®*.
L 1.b. Leritual power

La diversité de sens que la « magie » recouvre d’une société, voire d’une source, a
I’autre la rend difficile a constituer en objet historique, surtout dans une démarche
comparatiste, nécessaire pour apprécier le ritualisme de sociétés polythéistes en contacts et
évolutions permanents. Cette difficulté a en partie été levée par la proposition faite en 1992

d’utiliser un concept transversal, celui de « pouvoir rituel » (ritual powen™. Si des choix

* F. GRAF, La magie dans I’Antiquité gréco-romaine. Idéologie et pratique, Paris, 1994, p. 27-28 (« le mot
méme de magie est un mot grec [et latin] : on dispose donc d’une terminologie “emic” »).

*I'T. E. KLUTZ, « Reinterpreting “Magic” in the World of Jewish and Christian Scripture: An Introduction », dans
ID. (éd.), Magic in the Biblical World. From the Rod of Aaron to the Ring of Solomon, Londres — New York,
2003, p. 1-9.

2 F. GRAF, « Excluding the Charming: The Development of the Greek Concept of Magic », dans MEYER —
MIRECKI 1, p. 29-42.

» F. GRAF, « La magie gréco-romaine — idéologie et pratique », Annuaire EPHE-SR 99 (1990-1991), p. 279-
284 ; ID., La magie dans I’Antiquité gréco-romaine.

2 J.N. BREMMER, « Appendix: Magic and Religion », dans ID., J. R. VEENSTRA (éd.), The Metamorphosis of
Magic, p. 267-271 ; contra H. S. VERSNEL, « Reflections on the Relationship Magic-Religion », Numen 38.2
(1991), p. 177-197.

3 Cette proposition a émergé d’un colloque sur « Magic in the Ancient World » tenu en aott 1992 a 1’Université
du Kansas et publié en 1995 dans MEYER — MIRECKI 1 (que je cite dans sa réédition de 2001). Bien que
I’anglais power puisse étre traduit tant par « pouvoir » que par « puissance », j’ai choisi de traduire « pouvoir
rituel » pour différencier de la « puissance divine » (divine power), comme je me suis efforcé de différencier
entre une potentialité d’agir (puissance, gr. dvvdug, lat. uis) et un mode d’action (pouvoir, gr. kpdrog,
lat. potestas) ; N. BARAQUIN et al., Dictionnaire de philosophie, Paris, 20002, p. 242, a I’article « puissance » :
« Puissance met 1’accent sur la force de fait, tandis que pouvoir renvoie davantage a I’institution ». Si le
pouvoir rituel est un mode d’action, la puissance divine est précisément ce qu’il met en acte.
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éditoriaux ont continué a recouvrir le ritual power sous le terme magic®®, donnant en quelque
sorte confirmation a 1’avertissement de Henk Versnel selon lequel « magie » ne cesserait
d’étre — au prix d’une perpétuelle re-définition — I'outil etic selon lequel constituer les
dossiers documentaires®’, le concept de ritual power a pourtant pourvu les historiens des
religions d’un outil applicable a des dossiers documentaires d’origines culturelles et
d’époques variées qui évite I’imbroglio des notions antiques et modernes en leur substituant

I’analyse de formes rituelles :

A common feature of the texts and traditions under consideration, as highlighted in the essays, is
empowerment. A quick survey of these essays discloses powers supernal and infernal being summoned, i.e.,
deities, supernatural assistants, angels, and demons; powers coming to expression in the lives of people for
divination, healing, protection, exorcism of evil, and love; powers being employed to marginalize others who
are judged to be deviant or even diabolical; powers being retained in a person, and sometimes worn in the
form of amulets or phylacteries. The texts and traditions examined here claim to empower people, in ways
similar to those commonly assigned to religious texts and traditions, by channeling, summoning, adjuring,
realizing powers without and within.

Yet the sort of empowerment discussed in this volume is achieved specifically through ritual®.

L’expression « ritual power» désigne 1’ensemble des pratiques rituelles au sein
desquelles est mis en ceuvre un empowerment. Le pouvoir rituel délimite donc une forme
rituelle a D’intérieur du champ « religieux », concept lui-méme problématique quand on

29
€

considere I’ Antiquité™, mais que j’entends comme 1’ensemble des comportements et discours

en relation avec des acteurs surhumains, puissances divines ou démoniques, bel et bien

*% Si MEYER — MIRECKI 1 s’intitule « Ancient Magic and Ritual Power», un second ouvrage collectif envisagé
dans sa continuité (MEYER — MIRECKI 2) a été intitulé en 2002 seulement « Magic and Ritual in the Ancient
World », tandis que Marvin Meyer et Richard Smith, dans leur édition de textes coptes, ont insisté sur leur
sous-titre « Texts of Ritual Power» choisi au lieu de « magical texts» (M. MEYER, R. SMITH, Ancient
Christian Magic: Coptic Texts of Ritual Power, Princeton, 1999, p.1-6). La contrainte éditoriale est
mentionnée par S. I. JOHNSTON, « Describing the Undefinable: New Books on Magic and Old Problems of
Definition », History of Religions 43.1 (2003), p. 50-54.

*"H. S. VERSNEL, « Reflections on the Relationship Magic-Religion ».

2 M. MEYER, P. MIRECKI, « Introduction », dans MEYER — MIRECKI 1, p- 1-10 (citation p. 3).

* 11 faut envisager que ce concept a sa propre dynamique historique : P. BORGEAUD, Aux origines de I’histoire
des religions, Paris, 2004, p. 223-261. Le probléme qui consiste a évaluer les formes religieuses antiques a
I’aune d’une conception moderne (chrétienne pour I’essentiel) de la religion a été plusieurs fois critiqué par
John Scheid pour la religion romaine (J. SCHEID, « L’impossible polythéisme. Les raisons d’un vide dans
I’histoire de la religion romaine », dans F. SCHMIDT [éd.], L Impensable polythéisme. Etudes d’historiographie
religieuse, Paris, 1988, p. 425-457 ; ID., Les dieux, 1 *Etat et I'individu. Réflexions sur la religion civique a
Rome, Paris, 2013, p. 41-49 en particulier contre I’universalisme appliqué du concept de « religiosité »).
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envisagés en tant qu’acteurs et quelle que soit leur ontologie™. Ayant circonscrit le concept de
« magie » dans une catégorie des rites religieux, eux-mémes définis par leur dépendance
envers des puissances ou acteurs surhumains et invisibles, I’étude des pratiques dites
« magiques » se fait interrogation portée sur 1’action divine a travers le rituel. Ce qu’exprime
le concept d’ empowerment est I’imbrication du mythe et du rite dans cette mise en acte de la
puissance surhumaine, une particularité reconnue a partir des Aistoriolae, courts morceaux de
récits mettant en scéne la divinité et dont la narration transpose ’action au présent®’. Il s’agit
d’un procédé connu dans la médecine rituelle égyptienne, ou le prétre-médecin transpose
oralement la situation vécue dans le monde des dieux®”. L’incantation (epaoidé) est au coeur
de I’exercice du pouvoir rituel dans la pensée grecque, ou elle caractérise les théogonies des
magoi perses” mais participe aussi de la guérison’®, de la protection contre les dangers®, de
’envoitement amoureux’®, donnant lieu & 1’époque hellénistique a des compilations
spécialisées®’. L imprécation (ara)’® fait appel éventuellement a I’arbitrage d’un tribunal divin
et engendre la catégorie des defixiones et « prayers for justice»”, et les formules

d’adjurations (« exorcismes ») se développent a I’époque hellénistique a partir de formules du

* D’aprés la définition de M. E. SPIRO, « La religion : problémes de définition et d’explication », dans
R. E. BRADBURY et al.,, Essais d’anthropologie religieuse, Paris, 1972 (tr. de Anthropological Approaches to
the Study of Religion, Londres, 1966), p. 109-152.

' D. FRANKFURTER, « Narrating Power: The Theory and Practice of the Magical Historiola in Ritual Spells »
dans MEYER — MIRECKI 1, p. 457-476.

32'S. SAUNERON, « Le monde du magicien égyptien », dans Le monde du sorcier, Paris, 1966, p. 27-65 (p. 36-42,
«recours a I’analogie », « jeu d’intimidation », « jeu de la solidarité forcée », « transposition directe de la
légende divine » ou « menaces » constituent le pouvoir des « formules ») ; Y. KOENIG, Magie et magiciens
dans I’Egypte ancienne, Paris, 1994, p. 57-66.

33 HERODOTE, 1, 132.

3* Selon PINDARE, Pythiques, 3, 47-53, Asclépios — encore homme mortel — soigne par incantations (4rao1501c),
potions (nivovtac), amulettes (tepdntov edpuoxa) et « découpe » ou chirurgie (Topodc).

** R. KOTANSKY, « The Incantations and Prayers for Salvation on Inscribed Greek Amulets », dans Magika
Hiera, p. 107-137 ; C. A. FARAONE, « Stopping Evil, Pain, Anger and Blood: The Ancient Greek Tradition of
Protective lambic Incantations », GRBS 49 (2009), p. 227-255.

3% A nouveau selon PINDARE, Pythiques, 4, 213-219, Aphrodite enseigne a Jason des incantations (£wa0130c)
pour séduire Médée. C. A. FARAONE, Ancient Greek Love Magic, Cambridge — Londres, 1999, distingue les
philtra et charitésia qui recherchent I’affection (philia) de procédures plus violentes qui relévent de la sphére de
1’ erds (voir p. 28).

7 C. A. FARAONE, « Handbooks and Anthologies: The Collection of Greek and Egyptian Incantations in Late
Hellenistic Egypt », ARG 2.2 (2001), p. 195-214.

3% J. RUDHARDT, Notions fondamendales de la pensée religieuse et actes constitutifs du culte dans la Gréce
classique, Paris, 1992°, p. 196 : I’imprécation reste un type de priére (euché). De multiples modéles
d’imprécations ont été employés pour protéger des tombes en Phrygie, J. H. S. STRUBBE, « “Cursed be he that
moves my bones” », dans Magika Hiera, p. 33-59.

% H. S. VERSNEL, « Beyond Cursing: The Appeal to Justice in Judicial Prayers », dans Magika Hiera, p. 60-106.
Pour un débat récent autour de cette typologie, cf. M. DREHER, « “Prayers for Justice” and the Categorization
of Curse Tablets » et H. S. VERSNEL, « Response to a Critique », dans Contesti magici, p. 29-32 et 33-45
respectivement.
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serment®. A la différence d’un hymne, dont le contenu narratif a principalement pour
fonction I’éloge de la divinité et se référe au passé mythique de fagon mémorielle®, celui
d’une incantation — |’ hisforiola — a un principe exécutoire : ce qui est raconté est actif dans
I’instant présent. L’exemple grec de I’ Azstoriola est a lire dans les « hexamétres du Getty
Museum » en Californie*. Datés de la fin du V© siécle avant notre ére™, ces vers gravés sur
plomb a Sélinonte en Sicile se définissent comme une incantation (epaoidé) capable de
repousser le mal qui menace une communauté*’. La partie narrative du poéme raconte la
descente d’une chevre laitiere hors du jardin de Perséphone, conduite par un gargon et vouée,
semble-t-il, a allaiter un nourrisson divin. Le mythéme est d’interprétation débattue et le lien
entre sa symbolique et ses fonctions reste obscure ou, en tout cas, on y voit mal ’analogie®.
Le point fort de cette poésie performative, a laquelle 1’écrit ajoute une dimension temporelle
et spatiale, est de citer le divin, d’étre parole divine et d’accomplir, par sa propre performance
orale puis écrite, un pouvoir rituel. Le paradigme de I’ empowerment se fonde certes sur le
modele de la performativité des paroles rituelles — un outil anthropologique qui ne se limite
pas aux pratiques magiques °— mais son action tient surtout a la qualité divine du récit.

« Pouvoir rituel » ne couvre pas tous les champs d’application de la (des) notion(s)
antique(s) de « magie », dans la mesure ou tout ce qui a été appelé « magie » n’était pas
nécessairement rituel, 4 I'instar du mauvais ceil’’. Mais il reste nécessaire de distinguer une
notion traitée par des sources antiques des outils scientifiques avec lesquels interpréter ce
traitement. Qu’une analogie rituelle soit implicite ou explicite, elle se fait empowerment

lorsqu’elle transpose 1’action divine sur 1’action humaine. D’aprés le texte que j’ai cité plus

%0 R. KOTANSKY, « Greek Exorcistic Amulets », dans MEYER — MIRECKI 1, p. 243-277.

4N BELAYCHE, « L’évolution des formes rituelles : hymnes et mystéria », dans L. BRICAULT, C. BONNET (éd.),
Panthée: Religious Transformations in the Graeco-Roman Empire, Leyde — Boston, 2013, p. 17-40.

* Bien qu’une origine égyptienne ait été défendue par S. I. JOHNSTON, « Myth and the Getty Hexameters », dans
C. A. FARAONE, D. OBBINK (éd.), The Getty Hexameters. Poetry, Magic, and Mystery in Ancient Selinous,
Oxford, 2013, p. 121-156. S.I. JOHNSTON, « Narrating Myths: Story and Belief in Ancient Greece »,
Arethusa48.2 (2015), p. 173-218, nie qu’il ait existé une pratique grecque de I’ Aisforiola sans influence
extérieure. Cela suppose, me semble-t-il, qu’un « génie » grec de la religion ait soigneusement tenu a 1’écart les
mythes grecs a 1’écart de toute performativité avant la venue des « orientaux ».

BN BREMMER, « The Getty Hexameters: Date, Author, and Place of Composition », dans C. A. FARAONE,
D. OBBINK (éd.), The Getty Hexameters, p. 21-29.

* Différentes interprétations de ce texte ont été rassemblées dans C. A. FARAONE, D. OBBINK (éd.), The Getty
Hexameters, 2013.

* ContraH. S. VERSNEL, « The Poetics of the Magical Charm: An Essay in the Power of Words », dans MEYER
— MIRECKI 2, p. 105-158 (p. 122): «one of the great strategies to add efficacy to words is to appeal to
exemplary models, [...] if incorporated into the formula impart their power [...]. This is the strategy of analogy,
which includes a great number of different techniques, such as comparison, simile, metaphor, historiolae ».

7. L. AUSTIN, Quand dire, c’est faire, Paris, 1970 (tr. de How fo do Things with Words, 1962).

471, J. MEGGITT, « Did Magic Matter? The Saliency of Magic in the Early Roman Empire », JAH 1.2 (2013),
p- 170-229 (p. 181).
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haut, trois applications « magiques » du pouvoir rituel précisent la position des puissances
surhumaines, selon qu’elles (1) se font manifestes dans divers aspects de la vie humaine, (2)
participent a des stratégies socio-culturelles de marginalisation d’un « autre », ou (3) sont
canalisées dans un objet matériel, tel qu’une amulette. Ces lectures du pouvoir rituel couvrent
donc (1) I’application fonctionnelle des rites, (2) les impacts sociologiques des conceptions de
la puissance et (3) les modalités pratiques de son application matérielle. Chacune de ces trois
clés de lecture doit expliquer une finalité plus précise des rites : réaliser |’ empowerment des

personnes, c¢’est-a-dire inscrire la mise en acte des puissances surhumaines dans I’homme.

I 1.c. Un paradoxe humain

Le concept de « pouvoir rituel » dépasse nécessairement la seule « magie », tandis que
cette dernicre, prise dans un sens polythétique, rassemble une configuration de pratiques
¢laborée dans le temps long des transferts culturels et des programmes d’écriture. L’adoption
et adaptation en grec du terme magos tient a 1’élaboration d’une figure culturelle, celle du
magos perse, un acteur rituel barbare dont la compétence de base est 1’incantation qui
accompagne les sacrifices, commande aux vents, voire aux puissances infernales®. Les
théologies médicales et philosophiques du V* siécle avant notre ére associent le mage perse a
différents acteurs rituels grecs, devins et guérisseurs éventuellement autonomes et jugés
impies*’. Comme le rappelait Fritz Graf, cette « magie » est le produit d’un dialogue en marge
de la cit¢®. Pour la majorité, les pratiques épinglées comme « superstition »,
« charlatanisme » ou «rites barbares » relévent de la catégorie neutre de pharmakeia,
ensemble de pratiques rituelles ou non, tenant a la fois du produit d’apothicaire (reméde ou
poison), de [D’incantation du rebouteux et du rite de purification. Le jugement est
intrins€quement négatif lorsque I’on en vient a parler de goés, sorcier dont le nom évoque les
voix rituelles adressées aux morts” : 13 est une « magie » qui se définit par une relation
excessive avec les trépassés et leur univers, ou 1’on rencontre imprécations déposées dans les
tombes et consultations nécromanciennes. Trois dimensions structurelles polarisent ou
stratifient une configuration « magique » dont notre imaginaire a hérité : ritualisme adverse —

barbare ou non rationnel — pour la pensée organisée, intraduisibles pharmaka pour le

¥ J.N. BREMMER, « The Birth of the Term “Magic” », dans ID., J. R. VEENSTRA (éd.), The Metamorphosis of
Magic from Late Antiquity to the Early Modern Period, Louvain — Paris — Dudley, 2002, p. 1-11 (art. « The
birth of the term “Magic” », ZPE 126 [1999], p. 1-12 révisé).

* M. CARASTRO, La cité des mages. Penser la magie en Gréce ancienne, Grenoble, 2006, a montré dans le détail
comment le magos a été intégré dans une configuration sémantique du «lien» (la « configuration du
thelgein ») présente dans la poésie grecque et renouvelée dans le langage philosophique ou médical.

0 F. GRAF, « Excluding the Charming: The Development of the Greek Concept of Magic », dans MEYER —
MIRECKI 1, p. 29-42.

I, OGDEN, Greek and Roman Necromancy, Princeton — Oxford, 2001, p. 110-112.
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quotidien, et monde des morts pour localiser la puissance. En langue latine, le pharmakon et
la parole malfaisante rencontrent les termes wueneficium et excantatio que les lois romaines
identifient comme crimes de droit commun, voire atteintes a 1’intégrité de I’Etat™. C’est
toutefois au I* siécle que des auteurs latins investissent le terme récent de magia de tout un
héritage littéraire construit a I’époque hellénistique qui profile les magiciens et magiciennes
dotés de capacités parfois surhumaines a partir des dimensions structurelles précédentes™ :
I’incantateur, femme ou étranger’*, convoque des puissances infernales et met en ceuvre des
savoirs naturalistes et la maitrise des puissances merveilleuses des pierres, plantes et
animaux’".

La notion gréco-romaine de « magie » est donc une facon d’énoncer une certaine
répartition des pouvoirs et contribue a localiser des pratiques et des potentiels dans une
altérité paradigmatique®. Au cours de ’époque romaine, le traitement du pouvoir rituel, dans

la mesure ou il devient un enjeu du pouvoir charismatique des figures d’autorité religicuse’’,

requiert une attention particuliere a I’énoncé de ses puissances et pratiques pour distinguer la

52 Notamment dans les réglements des Douze Tables (PLINE L’ANCIEN, HN, 28, 17-18 et 30, 12) et la Lex
Cornelia de sicariis et ueneficiis de Sylla, en 81 avant notre ére (F. GRAF, La magie dans I’Antiquité gréco-
romaine, p. 52-54 et 57-61, M. W. DICKIE, Magic and Magicians in the Greco-Roman World, p. 142-161). La
pénalisation de la « magie » tient & son potentiel subversif aux yeux des autorités civiques, J. SCHEID, « Le
delit religieux dans la Rome tardo-républicaine », dans Le délit religieux dans la cité antique (table ronde,
Rome, 6-7 avril 1978), Rome, 1981, p.117-171 (p. 160-163). J. B. RIVES, « Magic in Roman Law:
Reconstruction of a Crime », C/Ant22.2 (2003), p. 313-339, montre quel changement heuristique a impliqué
I’insertion des lois des Douze Tables et de sicariis et ueneficiis dans la (re)conceptualisation de la « magie »
opérée au cours du I* siécle avant et du I* siécle aprés notre ére.

3 R. GORDON, « Magic as a Topos in Augustan Poetry: Discourse, Reality and Distance », ARG 11 (2009),
p. 209-228.

>* Ainsi la Thessalie est-elle apparue une terre de « magiciennes » aux Athéniens (O. PHILIPPS, « The Witches’
Thessaly », dans MEYER — MIRECKI 2, p. 378-386) ce qui implique que I’altérité du magicien reléve plus de
I’étranger que du seul « barbare ».

> R. GORDON, « Quaedam Veritatis Umbrae: Hellenistic Magic and Astrology », dans P. BILDE, T. ENGBERG-
PEDERSEN, L. HANNESTAD, J. ZAHLE (éd.), Conventional Values of the Hellenistic Greeks, Aarhus — Oxford,
1997, p. 128-158 ; R. GORDON, « The Coherence of Magical-herbal and Analogous Recipes », MHNH 7
(2007), p. 115-146 ; ID., « Magian lessons in natural history: unique animal in Graeco-Roman natural magic »,
dans J. DUKSTRA, J. KROESEN, Y. KUIPER (éd.), Myths, Martyrs and Modernity. Studies in the History of
Religions in Honour of Jan N. Bremmer, Leyde — Boston 2010, p. 250-269.

% En somme, la notion de « magie » fournit paradigme et cartographie 4 la maniére d’un mythe (R. BUXTON, La
Gréce de I'imaginaire. Les contextes de la mythologie, Paris, 1996 [tr. de Imaginary Greece, 1994], p. 188-189
et surtout p. 210-223).

7P, BROWN, Genése de [ "Antiquité tardive, Paris, 1983 (tr. de The Making of Late Antiquity, 1978), p. 50-63 ;
A. H. B. LOGAN, « Magi and Visionaries in Gnosticism », dans J. W. DRUVERS, J. W. WATT (éd.), Portraits of
Spiritual Authority. Religious Power in Early Christianity, Byzantium and the Christian Orient, Leyde —
Boston — Cologne, 1999, p.27-44 ; D. FRANKFURTER, « Dynamics of Ritual Expertise in Antiquity and
Beyond: Towards a New Taxonomy of “Magicians” », dans MEYER — MIRECKI 2, p. 159-178 ; C. PADILLA,
« Hombres divinos y taumaturgos en la Antigliedad. Apolonio de Tiana », dans A. PINERO (éd.), £n /a fiontera
de lo impossible : Magos, medicos y taumaturgos en el Mediterrdneo antiguo en tiempos del Nuevo
Testamento, Cordoue, 2001, p. 141-162.

15



« magie » des médecines et pratiques religieuses admissibles®™. Sous I’Empire, a la
pénalisation des imprécations et empoisonnements s’ajoute celle des divinations privées
progressivement identifiées a des crimes de I¢ése-majesté et, sous les empereurs chrétiens, la
législation assimile lentement les rites « paiens » & la « magie »*°. Le christianisme, dans ses
écrits normatifs, modifie la donne conceptuelle dans la mesure ou la « magie » devient un
, . . 60 . .

équivalent du « paganisme »”, mais pour autant, les formes rituelles d’empowerment

, 61 15 - , . C e

perdurent en s’adaptant’, 1’enjeu étant dans un premier temps, pour le christianisme, de

réfuter le soupcon de « magie » qui pouvait peser sur ses figures de pouvoir®.

1.2. Relocaliser le rituel

1.2.a. Une pratique « ou que ce Soit »

A partir des rituels connus grace a des papyrus d’époque romaine, Jonathan Smith a
identifi¢ une particularité des pratiques dites « magiques » en termes locatifs : a la différence
du ritualisme localis¢ dans les sanctuaires, qu’il a appelé la religion du Aere (« ici »), et des
rites religieux pratiqués dans les espaces domestiques relevant de la religion du there (« 1a »),
la magie partage avec certains cultes la particularité d’étre sans ancrage topique et d’étre
pratiquée anywhere (« ol que ce soit »)*. Pouvant étre mise en ceuvre dans un sanctuaire ou a

domicile, une pratique « magique » est exportable et reproductible indépendamment de tout

¥ Le « livre de magie » peut se révéler un indice de subversion au IV® siécle (P. ATHANASSIADI, Vers /a pensée
unique. La montée de I'intolérance dans I’Antiquité tardive, Paris, 2010, p. 117). Le récit d’un autodafé dans
une affaire de « magie » (dans les années 370) montre que le contenu des ouvrages n’a pas besoin d’étre
spécifiquement magique (AMMIEN MARCELLIN, 29, 1.41 : cum essent plerique liberalium disciplinarum indices
uariarum et 1uris, « alors que la plupart des titres concernaient les diverses disciplines libérales et le droit »).

* F. MARTROYE, « La répression de la magie et le culte des gentils au IV® siécle », Revue Historique du Droit
Francais et Etranger9 (1930), p. 669-701 ; K. W. HARL, « Sacrifice and Pagan Belief in Fifth- and Sixth-
Century Byzantium », Past & Present128 (1990), p. 7-27 ; N. BELAYCHE, « Realia versus leges? Les
sacrifices de la religion d’Etat au IV® siécle », dans S. GEORGOUDI, R. KOCH PIETTRE, F. SCHMIDT (dir.), La
cuisine et ['autel. Les sacrifices en questions dans les sociétés de la Méditerranée ancienne, Turnhout, 2005,
p- 343-370.

0 F, GRAF, « Theories of Magic in Antiquity », dans MEYER — MIRECKI 2, p. 93-104 ; ID., « Augustine and
Magic », dans J. N. BREMMER, J. R. VEENSTRA (éd.), The Metamorphosis of Magic, p. 87-103 ; ID., « The
Christian Transformation of Magic », dans E. SUAREZ DE LA TORRE, A. PEREZ JIMENEZ (éd.), Mito y Magia en
Grecia y Roma, Barcelone, 2013, p. 299-310.

61 1. VELAZQUEZ, « Interseccion de realidades culturales en la Antigiiedad tardia : el ejemplo de defixiones y
filacterias como intrumentos de la cultura popular », AnTard 9 (2001), p. 149-162.

52 M. SMITH, Jesus the Magician, Wellingborough, 19857 (1978"), p. 21-67 pour des éléments de I’accusation de
« magie » portée a la figure de Jésus ; J.-M. SPIESER, « Christianisme et magie du III° au VII®siécle », dans
V. DASEN, ID. (éd.), Les savoirs magiques et leur transmission, p. 333-351.

$7.7. SMITH, « Here, There, and Anywhere », dans S. NOEGEL, J. WALKER, B. WHEELER (éd.), Prayer, Magic,
and the Stars in the Ancient and Late Antique World, University Park, 2003, p. 21-36 (repris dans ID., Relating
Religion: Essays in the Study of Religion, Chicago, 2004, p.323-339, et tr. fr. dans ID., Magie de Ia
comparaison, et autres études d’histoire des religions, Genéve, 2014, p. 81-101 [« Ici, 14, ou que ce soit »]).

16



espace cultuel préalable. Par 1a les pratiques « magiques » voisinent a I’époque impériale
romaine avec des associations religieuses, des cultes de diaspora et autres cultes installés en
« étrangers »™, a la différence prés que dans ce qui apparait comme un désengagement
topographique, ces derniers n’en établissent pas moins de nouveaux ancrages locatifs —
temples, synagogues, espaces communautaires — parfaitement intégrés®. Mais depuis les
conquétes d’Alexandre le Grand, ces développements géographiques favorisent des dialogues

, . ., .. 66
transculturels entre communautés et identités religieuses” .

L2.b. Rites, savoirs et globalisation

Sans étre parfaitement uniformes, ni poussés a une uniformisation par une
institutionnalisation qui leur est justement étrangere, les pratiques « magiques » suivent des
formes trés similaires dun bout a ’autre de la Méditerranée®’, dans les gestes mais aussi dans
les paroles rituelles en appelant & de mémes divinités, aux mémes noms divins d’origines
« barbares » diverses bien que principalement égyptiennes et sémitiques®, aux mémes images
issues de la confrontation entre mythes et divinités grecs, égyptiens, syro-mésopotamiens et
juifs®. Les pratiques « magiques » donnent néccessairement a voir des lignes de force entre le
pluralisme religieux et l'unicit¢é du divin’’, de multiples niveaux d’énonciation ou de
présentification du divin, et une interaction des influences locales et globales’".
Multiculturelles dans leurs énoncés religieux, les formes rituelles « magiques » participent

d’une certaine koiné délocalisée et nécessitent une adaptabilité, observable dans le bricolage

5 Anciens « cultes orientaux », déja associés comme tels a la « magie » par F. CUMONT, Les religions orientales
dans le paganisme romain, éd. C. BONNET, F. VAN HAEPEREN, Turin, 2006 (Geuthner, 19294).

5 W. VAN ANDRINGA, F. VAN HAERPEREN, « Le Romain et I’étranger : formes d’intégration des cultes étrangers
dans les cités de I’Empire romain », dans C. BONNET, V. PIRENNE-DELFORGE, D. PRAET (éd.), Les religions
orientales dans le monde grec et romain: cent ans aprés Cumont (1906-2006). Bilan historique et
historiographique, Bruxelles — Rome, 2009, p. 23-42.

5 P. BORGEAUD, Aux origines de I’histoire des religions; C. BONNET, « Lorsque les “autres” entrent dans la
danse... Lectures phéniciennes des identités religicuses en contexte multiculturel », dans P. PAYEN, E. SCHEID-
TISSINIER (éd.), Anthropologie de I’Antiquité. Anciens objets, nouvelles approches, Turnhout, 2012, p. 101-
119.

57 Les traces d’une influence gréco-égyptienne dans la partie occidentale de I’Empire semblent remonter au
II° siécle de notre ére (R. L. GORDON, F. MARCO SIMON, « Introduction », dans IDD. [éd.], Magical Practices in
the Latin West, Leyde — Boston, 2010, p. 1-49 [p. 17]).

% G. BOHAK, « Hebrew, Hebrew Everywhere », dans S. NOEGEL, J. WALKER, B. WHEELER (éd.), Prayer, Magic,
and the Stars in the Ancient and Late Antiqgue World, University Park, 2003, p. 69-82.

% A. KARIVIERI, « Magic and Syncretistic Religious Culture in the East», dans D. M. GWYNN, S. BANGERT
(éd.), Religious Diversity in Late Antiquity, Leyde — Boston, 2010, p. 401-434.

" N. BELAYCHE, E. REBILLARD, « “Cultes orientaux” et pluralisme religieux. Introduction thématique », dans
C. BONNET, S. RIBICHINI, D. STEUERNAGEL (éd.), Religioni in contatto nel Mediterraneo antico. Modalita di
diffusione e processi di interferenza, Pise — Rome, 2008, p. 137-149.

"' T. KAIZER, « Identifying the divine in the Roman Near East », dans L. BRICAULT, C. BONNET (éd.), Panthée :
Religious Transformations in the Graeco-Roman Empire, Leyde — Boston, 2013, p. 113-128.
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rituel et la capacité d’appropriations locales ou ponctuelles. La globalisation de formes
rituelles et le dialogue entre différentes formes de discours sur le divin (théologies) ne doivent
cependant pas étre analysés hors des particularités antiques de systémes religieux qui, loin
d’étre des organismes circonscrits dans la vie humaine, font appel a différents plans de la

pensée et de I’échange social.

1L.2.c. Rites, mythes, philosophies

En effet le divin dans I’ Antiquité se pense et s’énonce sur des plans différents mais
non exclusifs. Dans les religions grecque et romaine, les discours philosophiques sur le divin
(« théologie physique » de Varron) voisinent avec la théologie interne aux rituels et au culte
des cités (« théologie civique »), a coté de la mythologie des poétes (« théologie poétique »)’?,
trois modalités d’approche simultanées de divinités plurielles dans une pensée
pluridimensionnelle”. 11 est important d’aborder les différents « programmes de vérité »
moins comme des croyances que comme des savoirs’’. Selon Jan Assmann, en Egypte la
divinité est présentifiée en trois « dimensions » qui recoupent plus ou moins ces trois
théologies varroniennes : a travers le discours (dimension mythique), sa manifestation
naturelle (dimension cosmique) et ses images sacrées (dimension cultuelle ou locale)”.
Cependant la « magie » telle qu’on 1’a définie semble rendre caduque cette tridimension de la
théologie. Un rite magique n’a pas le caractére locatif d’un culte sanctuarisé¢, mais en
miniaturise au contraire les motifs pour en faciliter I’application « ot que ce soit » °. Par la
mise en pratique d’un empowerment, il donne aux mythes une place majeure au sein du rite,
tandis qu’au sein du bricolage rituel se lit I’influence de cosmologies et théologies

philosophiques qui viennent nourrir la pragmatique rituelle et compliquent souvent I’analyse

72 Cette théologie tripartite dite « varronienne » a été formulée par Varron, citant le pontife Mucius Scaevola,
cf. VARRON, Antiquités divines =AUGUSTIN, La cité de Dieu, 6, 5.1 : les théologies qu’il appelle mythicon,
physicon et civile sont bien celles des poétes (poetae), des philosophes (philosophi) et des peuples (populi).
Cette tripartition est d’origine stoicienne et classe les différentes sources non exclusives de conception du
divin, Varron I’ayant formulée avec une arriére-pensée platonicienne pour justifier les traditions religieuses
civiques de Rome (P. BOYANCE, « Sur la théologie de Varron », REA 57 [1955], p. 57-84).

73 Cette pensée pluridimensionnelle du divin apparait aussi dans le traitement iconographique des figures divines
(L. BRICAULT, F.PRESCENDI, « Une “théologie en images”? », dans C. BONNET, V. PIRENNE-DELFORGE,
D. PRAET [éd.], Les religions orientales dans le monde grec et romain . cent ans aprés Cumont, p. 63-70).
Galien insistait sur I’impossibilité de donner une définition univoque aux mots, puisque par exemple le terme
« chien » (kudn) peut désigner un animal domestique, un animal marin, une constellation et une affection du
visage (V. BOUDON-MILLOT, Galien de Pergame. Un médecin grec 3 Rome, Paris, 2012, p. 146). En contexte
polythéiste, le nom d’un dieu ne signifie pas une identité.

*p. VEYNE, Les Grecs ont-ils cru 4 leurs mythes ? Essai sur I'imagination constituante, Paris, 1983 ; C. JACOB,
« Compte-rendu de Paul Veyne, Les Grecs ont-ils cru a leurs mythes 7?», RHR 202.2 (1985), p. 161-166.

7 J. ASSMANN, The Search for God in Ancient Egypt, Tthaca — Londres, 2001 (tr. de Agypten: Theologie und
Frommigkeit einer fitihen Hochkultur, 1984), p. 7-10.

5.7 SMITH, « Trading Places », dans MEYER — MIRECKI 1, p. 13-27.
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de questions concernant la nature de tel ou tel rituel, dans lesquels on reconnait hermétisme,
gnose, néoplatonisme, voire orphisme ou mithraisme. Or, en Egypte, la relation entre
« magie » (hekahkz) et cosmologie est étroite, puisque la premiére est un principe
cosmogonique réactivé par le ritualisme des temples’’ — ce que n’est pas la « magie » dans
’acception gréco-romaine du terme’®. Du cdté grec en revanche, la « magie » s’oppose en
principe a ce que j’appellerai de manicére générale la physiologie — c’est-a-dire le savoir
construit ou énoncé selon des principes naturalistes — avec laquelle se pense le monde depuis
les présocratiques et les hippocratiques”. La conception philosophique de la « nature »
accompagne une vision particuliere du divin qui n’en accepte la version mythique qu’a la
condition d’une lecture allégorique. En construisant le concept de « magie » précisément
comme adversaire, ce naturalisme la verse toute enticre au compte du muthos, de la fable
prise au sens littéral, a 1’opposé du /logos dont la démarche méthodologique accepte la
métaphore au sein d’un raisonnement, mais une métaphore seulement™. Toutefois, le
glissement du processus rituel au fonctionnement d’une physiologie donnée s’observe au
travers de modalités d’énonciations par lesquelles, a diverses époques, des savoirs a la marge
ont répondu aux problémes que leur posaient les représentations conceptuelles dominantes :
I’adresse rituelle aux astres par les magiciens médiévaux doit laisser place a la captation
mécanique d’un influx astral®, la magick d’Aleister Crowley s’attribue une méthodologie

. . . , ]2 ..
scientifique avec le vocabulaire afférent™”, le New Age perd ses formes religieuses pour

Y. KOENIG, Magie et magiciens dans | ’Egypte ancienne, Paris, 1994 ; R. K. RITNER, The mechanics of ancient
Egyptian magical practice, Chicago, 1993, p. 14-28 ; M. ETIENNE, Heka. Magie et envoiitement dans I’Egypte
ancienne, Paris, 2000, p. 13-15.

7 Une distinction fondamentale entre le ritualisme égyptien et la notion grecque de « magie » : R. K. RITNER,
« The Religious, Social, and Legal Parameters of Traditional Egyptian Magic », dans MEYER — MIRECKI 1,
p. 44-60.

7 Plutét qu’appliquer a I’ Antiquité le concept de « science », qui suppose certains principes méthodologiques, je
préfere des expressions comme « histoire naturelle » (« how the Greeks reported things worthy of note —
historiae — in the natural world », R. FRENCH, Ancient Natural History. Histories of Nature, Londres — New
York, 1994, p. 1) ou « physiologie » pour 1’énoncé de principes naturels. Si ces principes peuvent é&tre
fluctuants d’un systéme a 1’autre, ils impliquent néanmoins une idée de nature qui, comme la notion de
« magie », est d’origine grecque.

% G. E. R. LLOYD, Pour en finir avec les mentalités, Paris, 1993 (tr. de Demystitying Mentalities, 1990), p. 31-

47 et 112.

N. WEILL-PAROT, Les « Images astrologiques » au Moyen Age et 4 la Renaissance. Spéculations
intellectuelles et pratiques magiques (XIF-XV° siécles), Paris, 2002, p. 84-89 notamment. L auteur a montré le
probléme posé au chrétien par le caractere « destinatif » (donc indice d’une démonolatrie) des pratiques dites
«magiques » ou « astrologiques ». Pour en accepter certaines, les textes créent la notion d’« images

81

astrologiques » qui en formule le caractére « naturel ».

%2 E. ASPREM, « Magic Naturalized? Negociating Science and Occult Experience in Aleister Crowley’s Scientific
[luminism », Aries 8 (2008), p. 139-165. La magick inventée par Crowley est un ritualisme qui s’énonce en
termes scientifiques, a une époque (celle de James G. Frazer) ou le scientifique marque 1’aboutissement
téléologique de I’évolution depuis la « magie » primitiviste.

19



endosser ’habit de thérapeutiques paralléles™. Il n’est pas dans mon intention toutefois de
faire de la « magie » le vecteur d’une lutte ou d’une négociation séculaire entre rituel et
science, mais de préter attention aux modalités d’énonciation et a leur apport dans 1’évolution
des savoirs, plus particuliecrement leur influence sur la conception de puissances supra-
humaines ou supra-naturelles. Les modalités d’énonciation participent a la mise en discours
des informations écrites, en recourant a des choix d’informations explicites ou implicites, la
mise a I’écart ou non d’¢léments rituels, 1’'usage de tel ou tel vocabulaire spécifique, qui
jouent sur la réception et 1’application des pratiques. Quelles stratégies de lecture et
d’interprétation sont mises en ceuvre dans la communication des savoirs ? L’époque impériale
romaine possede des domaines d’écriture que [’on peut interroger en ce sens, comme
I’écriture des remedes physica, ou encore du coté de la théurgie. La « société du discours » et
de I’agon oral qui a permis I’émergence de la philosophie aussi bien que de la médecine
hippocratique dans les cités grecques®™ n’a pas disparu en tant que telle avec les royautés
hellénistiques et la globalisation du monde gréco-romain : les « écoles » philosophiques, bien
qu’informelles, vivent en société avec les élites des cités® , et la multiplication des écoles
médicales entretient en partie des oppositions de raisonnements et la formation de systémes
théoriques™.

Dans ce contexte, la recherche gagne a interroger les aspects fonciérement matériels
des rituels, une orientation récemment appuyée dans I’histoire des pratiques « magiques » de
I’ Antiquité®’. Or, les animaux fournissent matiére a des pratiques dites « magiques » sous des
formes multiples : consommés sous forme alimentaire ou en boisson dans des remedes, ils
sont aussi sacrifiés, noyés, découpés, leurs matieres portées en amulettes ou briilées en

fumigations. Si I’empowerment se définit d’apres des énoncés rituels, il n’en reste pas moins

¥ V. RoccHl, « Du Nouvel Age aux réseaux psychomystiques », Ethnologie frangaisen.s. 30.4 (2000), p. 583-
590. Le New Age, en principe un mouvement mystique concerné par I’avénement de 1’ére du Verseau, a selon
I’auteur évolué vers moins de rituel et plus de médecines paralleles, « psychomystiques » selon 1’auteur, que
valorisent des énonciations, voire des débats, méthodologiques.

% G.E.R. LLoYD, The Revolutions of Wisdom: Studies in the Claims and Practice of Ancient Greek Science,
Berkeley — Los Angeles — Londres, 1987.

% J.M.DILLON, « Philosophy as a Profession in Late Antiquity », dans S.SWAIN, M. EDWARDS (éd.),
Approaching Late Antiquity: The Transformation fiom Early to Late Empire, Oxford — New York, 2004,
p. 401-418.

% 1. HADOT, « Les aspects sociaux et institutionnels des sciences et de la médecine dans 1’ Antiquité tardive »,
AnTard 6 (1998), p. 233-250.

7 A. T. WILBURN, Materia Magica: The Archaeology of Magic in Roman Egypt, Cyprus, Spain, Ann Arbor,
2012 ; J. N. BREMMER, « Preface: The Materiality of Magic », dans D. BOSCHUNG, ID. (éd.), The Materiality of
Magic, Paderborn, 2015, p. 7-19. La compréhension et 1’identification du matériel pose parfois de délicats
problémes de conceptualisation, cf. pour le matériel divinatoire de Pergame, A. MASTROCINQUE, « The
Divinatory Kit from Pergamon and Greek Magic in Late Antiquity », JRA 15.1 (2002), p. 173-187 et contra,
R. GORDON, « Another View of the Pergamon Divination Kit », /dem, p. 188-198.
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que ces gestes et maticres exercent leur fonction au sein des pratiques magiques, illustrant la
mise en application de savoirs dont il reste a déterminer la part naturaliste, la construction et

la transmission.

I — I’animal en magie

Si les plantes dans la materia magica ont été plus particuliérement analysées, en
relation avec les savoirs pharmacologiques™, astrologiques® ou rituels®, les animaux ont
quant a eux €té quelque peu laissés de coté. Par certains aspects, il est vrai, le sujet répugne,
tenant plus sensiblement de ce qu’on appelait autrefois la « superstition »’'. Par d’autres
cotés, la raison d’une utilisation des animaux en magie semble parfois aller de soi, qu’il
s’agisse précisément d’y voir une trace d’« irrationnel » caractéristique du genre, ou bien
qu’on s’arréte a des principes généraux tels que le « sacrifice animal » ou 1’analogie’”. Or, il
me semble que ces présupposés témoignent justement de la persistance d’un certain concept
de « magie », et qu’observer la part animale des pratiques devrait permettre de ré-interroger

celle-ci.

II.1. Animal et anthropologie

Il est aujourd’hui possible de proposer une histoire des animaux dans la mesure ou les
sources historiques témoignent de relations multiples entre les hommes et ces derniers, en
parallele avec les reconstitutions historiques de la faune et des environnements naturels dans
lesquels évoluent les sociétés™. Celles-ci intégrent les animaux de diverses maniéres, les
transforment par des processus de domestication, organisent un vivre-ensemble ou des

mesures de séparation. Un animal peut étre source de nourriture ou de matériau, force de

8 J. SCARBOROUGH, « The Pharmacology of Sacred Plants, Herbs, and Roots », dans Magika Hiera, p. 138-174.

% G. DUCOURTHIAL, Flore magique et astrologique de 1’Antiquité, Paris, 2003.

% A. DELATTE, Herbarius. Recherches sur le cérémonial usité chez les Anciens pour la cueillette des simples et
des plantes magiques, Bruxelles, 1961 3

' La matiére animale était signe d’une « magie» au sens primitiviste du terme selon L. C. MACKINNEY,
« Animal Substances in Materia Medica. A study in the persistence of the primitive », JHM 1 (1946), p. 149-
170. Cf. R. GORDON, « From Substances to Texts: Three Materialities of “Magic” in the Roman Imperial
Period », dans D. BOSCHUNG, J. BREMMER. (éd.), The Materiality of Magic, Paderborn, 2015, p. 133-176 :
« This however has already been done, at any rate for herbs, which are today considered respectable enough
(“ethnobotany”) to study in this fashion, whereas animal parts are not, and indeed are regularly omitted more
or less completely from accounts of rhizotomic practice, since they can hardly be recruited into claims for the
empirical thrust of rhizotomic practice » (p. 141).

92 Hormis, récemment, D. OGDEN, « Animal Magic », dans 7he Oxford Handbook of Animals in Classical
Thought and Life, Oxford, 2014, p. 294-309. Ce chapitre ouvre le champ des animal studies a la magie, mais
ne I’analyse guére sous 1’angle rituel.

SR, DELORT, Les animaux ont une histoire, Paris, 1984, p. 39-99.
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travail ou compagnon de vie. Un animal peut aussi étre source de pathologies ou de remedes.
I1 peut également étre un opérateur symbolique et, dans ce cas, il faut distinguer les animaux
en tant que figures ou formes plus ou moins détachées d’une réalité zoologique, et les
animaux réels, employés donc selon des processus rituels™. Les différentes positions de
I’animal ne sont pas exclusives, puisque par exemple le remeéde peut étre aliment ou I’aliment
faire 1’objet d’un traitement rituel. Mais toutes les relations entre hommes et animaux se lisent
d’un point de vue anthropocentrique, qui n’est pas sans construire fondamentalement une
classification et une géographie a partir de son environnement animal’. Les animal studies ou
I’anthropozoologie étudient quels roles les animaux, ceux qui ont laissé une trace historique
ou les formes — espéces — pensées par I’homme, jouent dans les dynamiques de constructions

, . . 96
et représentations sociales .

I1.2. Définir I’animal

L’animal est par ailleurs une catégorie insaisissable du vivant, produit d’une
perception anthropocentrique qui prend en compte ainsi tout €tre vivant autosensible et
autonome’’. Que ’homme s’inclut lui-méme ou non dans la catégorie est une part intégrante
des discours sur I’animal qui en maintiennent la définition dans un mouvement dynamique®®.
Entre minéral, végétal et animal, les frontiéres antiques sont parfois empiriques et il n’est pas
possible d’appliquer & I’Antiquité les définitions actuelles des sciences biologiques”. Le
vocabulaire grec antique distingue de maniere relative la catégorie du « vivant » (zdon),
d’emploi proche de notre terme « animal », mais qui peut englober les hommes, dans certains

cas les plantes ou les dieux ; la catégorie du vivant « sans raison » (alogon) par opposition aux

P, BORGEAUD, « L’animal comme opérateur symbolique », dans L animal, I’homme, le dieu dans le Proche-
Orient ancien, Louvain, 1984, p. 13-19 : « Pour devenir pensable, le corps de 1’animal exige d’étre traité
rituellement et symboliquement » (p. 14).

% Les connaissances relatives aux animaux « exotiques » sont témoins de I’impact de 1’animal et de sa
géographie sur les représentations d’une société, cf. L. BODSON, « Les animaux dans I’ Antiquité : un gisement
fécond pour I’histoire des connaissances naturalistes et des contextes culturels », dans C. CANNUYER ef al.
(éd.), L animal dans les civilisations orientales, Louvain, 2001, p. 1-27.

% C. FRANCO, « Animali », dans M. BETTINI, W. M. SHORT (éd.), Con i Romani. Un’ antropologia della cultura
antica, Bologne, 2015, p. 249-267 (p. 254 : « Concentrare I’attenzione sul tipo di relazione con le altre specie
[magari adottando un prospettiva comparativa] puo rivelarsi utile per comprendere meglio i processi di
trasformazione che caratterizzono certi aspetti della trasmissione culturale »).

°7 J. DERRIDA, L ’Animal que donc je suis, Paris, 2006.

% Pour cette recherche, j’ai choisi de ne pas considérer ’homme parmi « les animaux », pour rester dans une
perspective « anthropo-zoologique ».

? Par exemple : F. POPLIN, « Le corail : entre animal, végétal, minéral et au cceur de la matiere », dans
J.-P. MOREL, C. RONDI-COSTANZO, D. UGOLINI (éd.), Corallo dfi ieri, corallo di oggi, Bari, 2000, p. 265-275 ;
V. DASEN, « Sexe et sexualité des pierres », dans ID., J.-M. SPIESER (éd.), Les savoirs magiques et leur
transmission de [’Antiquité a la Renaissance, Florence, 2014, p. 195-220.
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hommes et aux dieux'*’ ; ou encore la catégorie du vivant « animé » (empsuchon), marquant
I’étre de chair et de sang capable de mouvement, terme employé en particulier dans le cadre
d’interdits sur la viande. Cela impose d’observer les rapports des hommes avec ceux qu’ils
considérent comme des animaux au sein de leurs propres schémas conceptuels,
anthropocentriques, du vivant, et des réseaux de relations structurelles qu’ils y établissent,
c’est-a-dire, a coté de la faune des animaux réels, le bestiaire des figures animales'®". Parler
de bestiaire, c’est aussi traiter de « savoirs naturalistes » dont les ethnologues ont acquis la
conviction que, s’ils sont des systémes de classification de 1’environnement selon les langues
et les sociétésloz, ils ne se limitent pas a cela, et chaque élément animal, végétal, minéral, est
son propre écheveau de sens nécessitant, avant de le déméler, un examen exhaustif des
occurrences'®. La pensée de I’animalité par les physiologues grecs s’est organisée autour
d’une classification du vivant qui sépare ou bien unifie sous I’appréciation vitaliste (les zda)
des modes d’étre-au-monde'®. C’est cette part de classification du vivant qui rend I’animal
intéressant lorsque l’on traite de questions religieuses, notamment a partir des sources
grecques antiques, dans la mesure ou il s’agit d’une pensée qui évolue dans une polarité

animaux — homme — dieu(x)'®.

L’animal a sa place dans les systémes religieux de
I’ Antiquité, qu’il soit offrande rituelle, forme donnée a une puissance divine ou attribut
signifiant dans ses configurations symboliques, ou encore une allégorie du discours
philosophique sur la nature du divin et en voie de métaphorisation au sein du christianisme
1’époque impériale'®. Mais ses rapports avec la « magie » entendue comme ensemble de

pratiques d’empowerment sont généralement mis a part dans les études de ce que I’on pourrait

1% Souda, « {®a » [ADLER, L, 2, p. 510].

%" Pour reprendre les termes de F. POPLIN, « Epilogue », dans D. PARAYRE (éd.), Les animaux et les hommes
dans le monde syro-mésopotamien aux époques historiques, Lyon, 2000, p. 495-506 : « Ce systéme culturel est
un bestiaire, par rapport au systéme naturel qu’est la faune » (p. 497). Ainsi un animal peut faire « partie du
bestiaire méme la ou il ne fait pas partie de la faune » (p. 500).

192'S. J. TAMBIAH, « Animals are Good to Think and Good to Prohibit », Ethnology 8.4 (1969), p. 423-459 ;
M. DOUGLAS, Purity and Danger: An analysis of concepts of pollution and taboo, Londres, 1966 ; D. SPERBER,
« Pourquoi les animaux parfaits, les hybrides et les monstres sont-ils bons a penser symboliquement ? »,
L’Homme 15.2 (1975), p. 5-34 ; A. ANGELINI, « Méthodes taxinomiques comparées : Dan Sperber et Mary
Douglas a propos des animaux hors catégorie », Yod 18 (2013) [en ligne : http://yod.revues.org/1834, consulté
la derniere fois le 15/04/2014].

13 C. BROMBERGER, « Les savoirs des autres », Terrain 6 (1986), p. 3-5.

' F. WOLFF, « L’animal et le dieu : deux modéles pour I’homme. Remarques pouvant servir a comprendre
I’invention de I’animal », dans B. CASSIN, J.-L. LABARRIERE (¢éd.), G. ROMEYER-DHERBEY (dir.), L ’Animal
dans I’Antiquité, Paris, 1997, p. 157-180.

1% P VIDAL-NAQUET, « Bétes, hommes et dieux chez les Grecs », dans L. POLIAKOV (dir.), Hommes et bétes.
Entretiens sur le racisme, Paris — La Haye, 1975, p. 129-142. On peut dire la méme chose, semble-t-il, des
systéme de pensée israélite et babylonienne : J. BOTTERO, « L’homme et I’autre dans la pensée babylonienne et
la pensée israélite », dans Idem, p. 103-113.

1% 1. SAELID GILHUS, Animals, Gods and Humans: Changing Attitudes to Animals in Greek, Roman and Early
Christian Ideas, Londres, 2006, p. 93-113.
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appeler une anthropozoologie des religions'’’. Comment I’animal est-il pensé dans le cadre

des pratiques « magiques » ? Quelle est I’évolution de cette pensée ?

I1.3. Une matiére entre nature et culture

Etudier la figure d’un animal a partir de la pratique qui en manipule la matiére revient
a observer I’articulation entre une idée de 1’animal et la fagon dont celle-ci transparait dans la
chair'®. Si I’animal en religion prend place dans un discours essentiellement tourné vers le
divin, I’animal en médecine est entierement considéré pour et par rapport a I’homme, qu’il
soit I’origine de son mal, de son remede, ou I’instrument analogique d’un savoir a construire
ou a énoncer'”. La magie considérée par I’anthropologie moderne entre religion et médecine
ne peut échapper au croisement des données religieuses et médicales, et donc a 1’observation
d’un animal posé par des rites ou des discours entre hommes et dieux. La question reléve
donc d’une articulation entre valeur symbolique et propriété physiologique. La conception
médicale d’un animal est fonction de ses propriétés supposées dans un systéme physiologique
donné ; le systéme religieux quant a lui suppose 1’élaboration de processus symboliques dans
lesquels ’animal prend part a titre d’opérateur symbolique de la relation entre hommes et
dieux.

Si on identifie I’action rituelle par son « efficacité symbolique »'', il faut préciser ce
qu’est le symbole. D’aprés des schémas linguistiques, le symbole est un signe tiré de sa
sémiologie premiére pour représenter un signifié¢ autre. Entendu en ce sens, 1’animal-symbole
serait a prendre au sens d’un signifiant intelligible par allégorie, une conception développée
justement par les philosophes grecs antiques'''. Aujourd’hui, les mythes ne peuvent plus étre
lus de cette seule manicre mais, avec les clés de la méthode structurale, comme des récits dont

les pragmatiques narratives mettent en ceuvre des combinaisons de valeurs sémantiques

"7 Id., p.20-21: a propos des animaux « in materia medica and magic», ne mentionne qu’un systétme de
sympathies et antipathies a partir de Pline, distinguant une cure par les opposés basée sur le systéme humoral et
une « magie sympathique » basée sur le principe de similia similibus. Les animaux interviennent pour des
raisons médicales sous formes de potions, d’intermédiaires (transferts) et de sacrifices.

18 g, POPLIN, « Le cochon, perle d’Orient : un tabou né de la domestication laitiére », dans B. LION, C. MICHEL
(éd.), De la domestication au tabou : le cas des suidés dans le Proche-Orient ancien, Paris, 2006, p. 325-331 :
« I’anthropozoologie s’intéresse de pres a la relation des animaux et de leurs produits. Cette relation est
sensible, étant celle de la forme (les animaux sont des formes vivantes) et de la matiére » (p. 330).

19 1. BOEHM, P. LUCCIONI (éd.), Le médecin initié par I’animal. Animaux et médecine dans I’Antiquité grecque
et latine, Lyon, 2008. Une formule d’anthropologue de la santé est citée dans I’introduction, p. 10 : « I’on
prétendait récemment que les trois remédes les plus utilisés aujourd’hui dans le monde était I’aspirine, la
priére... et la poule ». Elle donne maticre a réflexion : renvoie-t-elle a la triade « médecine-religion-magie » ?

10 p BOURDIEU, « Les rites comme actes d’institution », Actes de la recherche en sciences sociales 43 (1982),
p. 58-63. L’expression citée est en page 59.

"1 J. PEPIN, Mythe et allégorie. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes, Paris, 19767, p. 85-
167 entre autres.
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propres aux dimensions sociologiques et culturelles de leur environnement''?. Si le mythe
fournit des paradigmes conceptuels, le phénoméne d’ empowerment transpose la réalité sur le
plan mythique par la performativité d’une narration, de I’énoncé des situations concréetes au
moyen de tels paradigmes : en somme, pour mettre en ceuvre de 1I’empowerment et donc
produire un pouvoir rituel en tant que tel, la matérialité du rite doit s’adosser a ’actualisation
du récit mythique, en appliquant le méme mode de bricolage structurel''*. Selon Dan Sperber,
le rite crée du symbole en extrayant d’un savoir « encyclopédique » — c’est-a-dire de
I’ensemble des faits connus dans un systeme de pensée donné — un élément permettant
d’énoncer une représentation conceptuelle''*. Il ne s’agit pas tant de « décoder » un animal-
symbole en cherchant sa signification sur un mode sémiologique que de comprendre sa
pertinence dans la pragmatique rituelle et narrative, son pouvoir d’énonciation ou de
présentification'”. La question posée a une Aistoriola par exemple n’est pas nécessairement
de savoir ce que chaque ¢lément mythique signifie dans le systéme de sa légende, mais en
quoi elle permet au « magicien » d’intervenir sur son présent. C’est la méme question que je
souhaite poser a 1’animal : quel est son pouvoir rituel ? N’est-il sollicité dans les pratiques
qu’a titre de symbole ou pour ses propriétés physiologiques, ou bien encore pour sa capacité a
faire de la puissance surhumaine en dépit d’un statut naturaliste inférieur a ’homme ?

Par ailleurs, la régularité des actes et la production de symboles rituels constituent un
processus de ritualisation, et celui-ci structure des lors 1’environnement de telle sorte que ce
dernier paraisse étre lui-méme la source de ces combinaisons symboliques et par sa
cohérence, sa continuité et sa portée, en naturalise la valeur''°. Pour traiter ces questions, j’ai
choisi de rassembler un ensemble de documents textuels reconnus pour leur implication dans

I’histoire des pratiques « magiques », mais qui fournissent en méme temps différentes

"2 D.SPERBER, «Le structuralisme en anthropologie », dans O.DUCROT, T.TODOROV, D. SPERBER,
M. SAFOUAN, F. WAHL, Qu’est-ce que le structuralisme ?, Paris, 1968, p. 167-238 ; J.-P. VERNANT, « Raisons
du mythe », dans ID., Mythe et société en Gréce ancienne, Paris, 1974, p. 195-250 (p. 226-243) ; C. CALAME,
Le récit en Gréce ancienne, Paris, 2000 (éd. revue et corrigée de /dem, Paris, 1985).

13 . LEVI-STRAUSS, La pensée sauvage, Paris, 1962.

4 p. SPERBER, Le symbolisme en général, Paris, 1974.

"5 Jd., p. 125 : « Pour reprendre I’image de Lévi-Strauss, le dispositif symbolique est le bricoleur de I’esprit. Il
part du principe que les déchets de I’industrie conceptuelle méritent d’étre conservés car on pourra toujours en
tirer quelque chose. Mais le dispositif symbolique ne cherche pas a décoder les informations qu’il traite. C’est
précisément parce que ces informations échappaient en partie au code conceptuel, le plus puissant des codes
dont les humains disposent, qu’elles lui ont été, en fin de compte, soumises. Il ne s’agit donc pas de découvrir
la signification des représentations symboliques, mais au contraire de leur inventer une pertinence et une place
dans la mémoire en dépit de 1’échec a cet égard des catégories conceptuelles de la signification. Une
représentation est symbolique précisément dans la mesure ou elle n’est pas intégralement explicitable, ni
signifiable. Les conceptions sémiologiques ne sont donc pas simplement inadéquates: elles masquent
d’emblée les propriétés constitutives du symbolisme ».

6 c. BELL, Ritual Theory, Ritual Practice, Oxford — New York, 1992, p. 140.
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modalités d’énonciation de la matiere, dans un temps assez long et sur une aire géographique
assez vaste. Les trois sources qui forment la trame de mon analyse sont 1’ Historre naturelle de
Pline 1’ Ancien, les Cyranides, et les papyrus de magie grecs, que je vais introduire a présent

dans cet ordre.

[T — Choix et présentation des sources

Si quelques documents sont issus directement de la pratique magique elle-méme,
comme les papyrus de magie, une part importante des sources par lesquelles nous accédons
aux pratiques « magiques » est constituée de textes philosophiques ou médicaux qui ont en
commun de présenter ces données de fagon critique. On trouve ainsi des mentions de
pratiques a caractére « magique » dans les traités d’ Aristote, de Théophraste ou de Plutarque,
dans les corpus hippocratiques, galéniques et différents textes de médecins. Parfois, ils ne font
que les mentionner de maniére anecdotique, d’autres fois ils s’y référent pour en questionner,
selon des critéres qui leurs sont propres, le caractére « irrationnel ». Ces données sont donc
partielles et nous parviennent nécessairement a travers les filtres interprétatifs de ces auteurs.
Ayant conscience de cela, il faut donc tenir compte a chaque instant des modalités critiques
ou semicritiques des auteurs, de leurs objectifs, ainsi que de leurs propres sources et des
possibles déformations ou filtres qui les en séparent. C’est précisément le probléme que pose
Pline I’Ancien qui, tout en faisant l’inventaire des usages médicaux et magiques des

substances animales, conforme sa matiére a un discours idéologique qui lui est propre.

II1.1. Pline I’ Ancien : un projet encyclopédique

L’ Histoire naturelle est une des sources les plus utilisées pour aborder les pratiques en
apparence « magiques » de 1’Antiquité gréco-romaine. Les exemples de données matérielles
dites « irrationnelles » y abondent et nourrissent les études tant de I’histoire des connaissances
naturalistes — médecine incluse — que de I’histoire des pratiques rituelles.

Pline I’Ancien (23-79) était un chevalier romain dont la disparition au cours de
I’éruption qui perdit Pompéi et Herculanum a été, depuis les écrits de son neveu Pline le
Jeune, tenue pour preuve d’un dévouement humanitaire et d’une curiosité de savant, bien
qu’il faille y voir plus prosaiquement I’impact d’une catastrophe naturelle sur une santé

117

fragile’ . Néanmoins, I’ceuvre de Pline 1’Ancien témoigne a elle seule d’une double

"7 PLINE LE JEUNE, Lettres, 6, 16. J. BEAUIEU, La vie scientifigue 4 Rome au premier siécle de I’Empire,
Université¢ de Paris, 1957, p. 17 : « corpulent et géné par une respiration oppressée, il voulut cependant
observer de plus prés la terrible éruption du Vésuve et secourir ses amis en danger dans le fond de la baie ; il
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préoccupation : rendre service a I’humanité et connaitre la Nature. C’est par et pour ces
principes que Pline 1’Ancien a réalisé et publi¢ dans les années 70 de notre ¢re une ceuvre
encyclopédique majeure, |’ Histoire naturelle, figeant au passage une bonne partie du savoir de
son époque''’®. Longtemps moquée ou décriée pour 1’absence de scientificité de ses
informations, 1’ Histoire naturelle de Pline n’est plus aujourd’hui victime de ce regard
anachronique''’. Elle est lue par les savants a la fois comme une ceuvre de son temps et de son
auteur. La méthode de travail de Pline est connue, ses conceptions idéologiques également.
Inlassablement, le chevalier romain, que 1’on sait avoir été aussi « historien » au sens antique
du terme, a lu et dépouillé avec ses secrétaires des quantités d’ouvrages, extrait et rassemblé
des connaissances, parfois a partir d’expériences personnelles, puis reclassé I’ensemble selon
ses propres choix épistémologiques, par l’intermédiaire probablement d’un systéme de
« fiches »'?. L’encyclopédie de Pline doit donc étre lue tour & tour comme un inventaire de
connaissances, un carottage dans 1’ensemble des savoirs antiques du premier si¢cle de notre
ére'?!, et un jugement porté sur ces mémes savoirs, une pensée structurée par le compilateur

. . . . 122 . ,
romain selon ses propres conceptions moralistes et naturalistes “°. Pline défend des

mourut ainsi victime de sa curiosité scientifique et de sa générosité »). On sait que Pline est vraisemblablement
décédé d’une crise cardiaque au cours de 1’éruption du Vésuve, d’aprés I’examen de M. D. GRMEK, « Les
circonstances de la mort de Pline: commentaire médical d’une lettre destinée aux historiens », dans
J. PIGEAUD, J. OROZ RETA (éd.), Pline I’Ancien, témoin de son temps, Salamanque — Nantes, 1987, p. 26-43.

' Elle a été publiée en 77 et peut-étre un peu remaniée jusqu’aprés la mort de Pline : E. W. GUDGER, « Pliny’s
Historia naturalis, the most popular natural history ever published », Isis6 (1924), p. 269-281. Le terme
« encyclopédie » utilis¢ communément veut rendre plus précisément la tradition d’ enkuklios paideia a laquelle
Pline se rattache, selon sa propre opinion (PLINE L’ ANCIEN, HN, pr. 14) et celle des commentateurs modernes —
cf. S. SCONOCCHIA, « La structure de la NVH dans la tradition scientifique et encyclopédique romaine », dans
J. PIGEAUD, J. OROZ RETA (éd.), Pline I’Ancien, témoin de son temps, Salamanque — Nantes, 1987, p. 623-632.

"9 G. SERBAT, « Pline I’Ancien. Etat présent des études sur sa vie, son ceuvre et son influence », ANRWII, 32.4
(1986), p. 2069-2200 (p. 2102-2107). Pour la zoologie dans 1’ Histoire naturelle, cf. les critiques de G. PETIT,
J. THEODORIDES, Histoire de la zoologie. Des origines a Linné, Paris, 1962, p. 119-132 (chap. 7).

20 PLINE LE JEUNE, Lettres, 3, 5.7-17. Le mode de travail en question, impliquant lecture orale des sources par
un premier secrétaire et prise de notes par un nofarius sur injonction de Pline — parfois a table ou au bain —,
puis copie de ces extraits tachygraphes dans un répertoire probablement alphabétique avant la rédaction finale,
est en partie responsable des erreurs identifiables dans le texte de 1’ Histoire naturelle, cf. J. ANDRE, « Pline
I’Ancien botaniste », REL 33 (1955), p. 297-318, et V. NAAS, Le projet encyclopédique de Pline I’Ancien,
Rome, 2002, p. 107-136.

121 ;’emploie le terme « inventaire » d’aprés la thése de Valérie Naas qui articule le projet encyclopédique de
Pline I’ Ancien autour de la notion d’inventaire définie par Claude Nicolet (V. NAAS, Le projet encyclopédique
de Pline I’Ancien, Rome, 2002, p. 7-8 ; C. NICOLET, L inventaire du monde. Géographie et politique aux
origines de [’empire romain, Paris, 1988). Pline prétend avoir rassemblé 20 000 faits, tirés de 2000 uzolumina
(HN, pr. 17) ; ces chiffres ont une valeur symbolique — V. NAAS, Le projet encyclopédique de Pline I’Ancien,
p. 81-82, d’aprés V. FERRARO, « Il numero delle fonti, dei volumi e dei fatti della Naturalis Historia di Plinio »,
ASNPS5 (1975), p. 519-533. cf. E. ROMANO, « Verso I’enciclopedia di Plinio. Il dibattito scientifico fraI a.C. e
I d.C.», dans G. SABBAH, P. MUDRY (éd.), La médecine de Celse. Aspects historiques, scientifiques et
littéraires, Saint-Etienne, 1994, p. 11-27.

122 pline appartient a une tradition « diatribique » ou plus exactement « moraliste » analysée par S. CITRONI
MARCHETTI, Plinio il Vecchio e la tradizione del moralismo romano, Pise, 1991 — compte-rendu d’E. ROMANO
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connaissances et un progres technique au service de I’humanité dans les limites de la dignité
humaine et du respect dii a la Nature, essentialisée comme la meére bienfaitrice de toutes
choses'? ; ainsi Pline souligne-t-il, en divers endroits de 1’ Histoire naturelle, les exces des
hommes, des crimes et des actes contre nature'**. Ce moralisme naturaliste est un premier axe
majeur de son idéologie. Mais 1’encyclopédie est également dédiée a I’empereur Titus, fils de

Vespasien dont Pline fut un partisan'

. Or, le projet d’inventaire de ce dernier ne peut se lire
hors du cadre de I’'impérialisme romain, car c¢’est dans ce cadre que sont pensées la science et
la technique, et c’est dans ce cadre que Pline voit ’humanité évoluer vers la dignité et
1’équilibre avec la Nature'°,

Quatre livres en particulier (28 a 30 et 32) de cette vaste encyclopédie qui en compte
37, sont spécifiquement consacrés a faire 1’inventaire des usages, principalement médicaux,
de substances issues des animaux — dont 1’homme'?’. L’ensemble est a priori une
accumulation de données, dont émergent substances répugnantes, amulettes et comportements
pour le moins étranges, au pire criminels. Cependant, si le texte de I’encyclopédie donne
I’impression d’une accumulation de données, celles-ci n’en suivent pas moins une trame
utilitaire et une grille de lecture idéologique ; mais, comme 1’a remarqué Trevor Murphy, le

risque est alors de chercher un Pline unique, alors que I’ Histoire naturelle est une construction

. . . 128 . L qe N , .
a plusieurs voix ~". L’entreprise encyclopédique elle-méme se résout en une mise en ordre du

dans Rivista di Filologia e di Istruzione classica 123.2 (1995), p. 221-226. Sur la pensée naturaliste de Pline,
cf. M. BEAGON, Roman Nature. The Thought of Pliny the Elder, Oxford, 1992.

123 7M. ANDRE, « Nature et culture chez Pline I’Ancien », dans ID., Recherches sur les artes 4 Rome, Paris,
1978, p. 7-17.

124 K. SALLMANN, « La responsabilité de I’homme face a la nature », dans J. PIGEAUD, J. OROZ RETA (éd.), Pline
I’Ancien, témoin de son temps, Salamanque — Nantes, 1987, p. 251-266.

!5 PLINE L’ANCIEN, HN, Pr.1-3; S. CITRONI MARCHETTI, Plinio il Vecchio e la tradizione del moralismo
romano, Pise, 1991, p. 15-21.

126 V. NAAS, Le projet encyclopédique de Pline I’Ancien ; T. M. MURPHY, Pliny the Elder’s « Natural History »:
The Empire in the Encyclopedia, Oxford, 2004 ; J. F. HEALY, Pliny the Elder on Science and Technology,
Oxford, 1999.

127 Cet inventaire pharmacologique a fait ’objet d’une refonte (peut-étre au IV® siécle) dans un ouvrage d’un
auteur anonyme appelé la Medicina Plinii, laquelle servit a Marcellus de Bordeaux dans I’écriture de son Sur
les médicaments, lui-méme refondu dans la Physica Plinii — cf. a son sujet K.-D. FISCHER, « Quelques
réflexions sur la structure et deux nouveaux témoins de la Physica Plinii», dans J. PIGEAUD, J. OROZ RETA
(éd.), Pline I’Ancien, témoin de son temps, Salamanque — Nantes, 1987, p.53-66. Sur cette postérité,
cf. G. SERBAT, « Pline I’Ancien. Etat présent des études sur sa vie, son ceuvre et son influence », p. 2172-2173.
Voir aussi le résumé de la conférence de S. GLANSDORFF, « Du coq a I’ane : pour une premiére approche de
I’utilisation  des  animaux dans la  médecine  médiévale», en ligne a  1’adresse
http://www.astrolabium.be/spip.php?article234 (derniére consultation : 7/09/2015).

128 T, M. MURPHY, Pliny the Elder’s « Natural History »: The Empire in the Encyclopedia, Oxford, 2004, p. 6-11
(p. 11 : « any reading that isolates a single passage from the Natural History and says of it “that is what Pliny
thought in his heart” risks limiting what is really a many-voiced text »).
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savoir qu’impregne une double idéologie, impérialiste et moraliste, qui marque d’autant plus

le traitement de la matiére médicale que celle-ci est un enjeu culturel autant que sanitaire.

II1.2. Les Cyranides : compilation et bestiaire

Les Cyranides doivent également étre traitées avec la plus grande prudence, dans la
mesure ou il s’agit d’une compilation extrémement stratifiée. L’édition fournie par
Dimitri Kaimakis en 1976 propose cinq livres, dont les quatre premiers rassemblent une
grande quantité d’usages médicaux ou « magiques » de matiéres animales'?’. La qualification
« magique » du texte ne tient qu’a 1’'usage conventionnel d’une notion moderne : le texte lui-
méme n’emploie le terme de magos (et lui seul) qu'une fois'*® et propose deux fois des
remédes contre une magie explicite®' : si magia est employée dans un sens négatif, magos
n’est quant a lui qu'un moyen de désigner le pouvoir paradoxal du praticien tel qu’il
apparaitrait a son entourage. L’ouvrage comporte cependant quantité d’amulettes et, comme
I’inventaire de Pline, dilue des pratiques en apparence rituelles au sein d’un vaste corpus
pharmacologique qu’André-Jean Festugicre classait dans le genre « magique » des physica
établi par Max Wellmann au début du siécle dernier'*”.

Le premier livre des Cyranides, nettement différent des suivants, propose une liste
alphabétique de « compositions », formées chacune par une plante, un oiseau, une pierre et un
poisson qui ont tous un nom commengant par la méme lettre. Parmi les recettes proposées,
chaque composition donne lieu a la constitution d’une bague gravée, qui associe
systématiquement pierres, plantes et animaux. Ces amulettes ont fait 1’objet d’une étude
exhaustive de Maryse Waegemann'*®. Les trois livres suivants, quant 4 eux, répertorient
uniquement des animaux par ordre alphabétique, en séparant respectivement les
« quadrupedes terrestres », les « volatiles » et les animaux aquatiques : ces trois livres forment

un tout que j’appelle le bestiaire des Cyranides'*. Le bestiaire est probablement a I’origine un

2D, KAIMAKIS, Die Kyraniden, Meisenhem am Glan, 1976.

B0 Cyr, 1, 24.57 : Hote Sokelv Todc mapatvydvtac pdyov ot eivat, « de sorte que les présents penseront que tu
€s un mage ».

BUId, 3, 12.12-13 : tovg &k appoxioc poyyovelag dedepévong iatar, « il guérit ceux qui ont été liés par un
ensorcellement magique » ; 42.11-12 : ta 8¢ &vtog avtod koi 1 kdémpog Bupudpeva TGy PodAOV GLod1MKOoVCL
ki payiav, « les entrailles et la fiente en fumigation chassent toute vilénie ainsi que la magie ».

132 A .-J. FESTUGIERE, La Révélation d’Hermés Trismégiste, Paris, 2014°, p. 217-218 (= t. 1, 1950°, p.201);
M. WELLMANN, Die ®vowka des Bolos Demokritos und der Magier Anaxilaos aus Larissa, Berlin, 1928.

133 M. WAEGEMANN, Amulet and Alphabet. Magical Amulets in the First Book of the Cyranides, Amsterdam,
1987.

134 Pour le premier livre du bestiaire (Cyr., 2), par exemple, les mss. W et S portent le titre « (livre) d’Hermés
Trismégiste sur la science astrologique et les influx naturels des animaux quadrupédes adressé pour son
enseignement a son fils Asclépios, début de la lettre a : (‘Eppod tpiopeyictov kota padnpoticic driotiung kol
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ouvrage différent de « la » Cyranide proprement dite — le premier livre —, mais ’histoire de
leur composition reste confuse. Le texte originel des Cyranides semble devoir étre daté du
IVE siécle de notre ére'”. Le plus ancien de ces manuscrits date du XIII® siécle et la plupart
des XV° et XVI°siécles. On en connait une adaptation latine, plus ancienne que les
manuscrits grecs et composée a Constantinople en 1169"°. L ouvrage y était de fait utilisé
encore au XIVEsiécle'”’. Le texte grec a quant & lui fait ’objet d’une traduction en frangais,
malheureusement obsoléte, réalisée par Fernand de Mély sur la base d’un texte établi par
Charles-Emile Ruelle'*®. L’édition avait été répartie en deux fascicules différents, le premier
s’appuyant principalement sur le manuscrit du XIII® siécle conservé a la Bibliothéque
nationale de France et complété au moyen de I’adaptation latine de 1169, le second fascicule
ajoutant les données de deux manuscrits tres différents, appelés D et M, ainsi que celles d’un
manuscrit de Moscou édité par le cardinal Jean-Baptiste-Frangois Pitra. Si ses défauts ont été
t6t reconnus, le texte de Charles-Emile Ruelle est resté 1’édition de référence pendant la

139

majeure partie du XX° siécle . D’abord publiée pour alimenter 1’intérét des débuts du siécle

. . . Jon - 140 \
pour les « pseudo-sciences » antiques dans une perspective frazérienne des savoirs , c’est a

QUOIKTG dmoppolog @V TeTpamddnv (dwv ékdobelco mpog TOv padntiv avtod Ackinmov dpyn tod o
otoyeiov) ».

33 K. ALPERS, « Untersuchungen zum griechischen Physiologus und den Kyraniden », Vestigiae Bibliae 6
(1984), p. 13-87, suivi par D. BAIN, « “Trading Birds™: an unnoticed use of matéw (Cyranides, 1. 10.27,
1.19.9), dans E. M. CRAIK (éd.), Owls in Athens: essays on Classical Subjects presented to Sir Kenneth Dover,
Oxford, 1990, p. 295-304.

136, DELATTE, Textes latins et vieux francais relatifs aux Cyranides. La traduction latine du XITF siécle, le
Compendium Aureum, le De XV stellis d’Hermeés, le Livre des secrez de nature, Paris, 1942, p.S5.
P. TANNERY, « Les Cyranides », REG 17 (1904), p. 335-349 donne la date de 1168.

37 J. SPIER, « A Revival of Antique Magical Practice in Tenth-Century Constantinople », dans C. BURNETT,
W. F. RYAN (éd.), Magic and the Classical Tradition, Londres — Turin, 2006, p. 29-36 (p. 33). Cf. ID., « An
Antique Magical Book Used for Making Sixth-Century Byzantine Amulets ? », dans V. DASEN, J.-M. SPIESER
(éd.), La transmission des savoirs magiques, p. 43-66.

1% Edition du texte dans F. de MELY, Les lapidaires de I’Antiquité et du Moyen Age, t. 11 : Les lapidaires grecs,
fasc. 1-2, Paris, 1898-1899, tr. ID., Les lapidaires de I’Antiquité et du Moyen Age, t. 111 : Les lapidaires grecs,
Paris, 1902.

139 A.-J. FESTUGIERE, « Compte-rendu de Delatte (Louis), 7extes latins et vieux francais relatifs aux Cyranides
(Bibliothéque de la Faculté¢ de Philosophie et Lettres de 1’Université de Liege, fascicule XCIII). Li¢ge-Paris
(E. Droz), 1942 », REG 55 (1942), p. 377-379 (p. 377-378 : « le texte qu’on lit actuellement est celui de Ruelle
dans les Lapidaires de F. de Mély. Cette édition, comme chacun sait, est médiocre, et 1’on se réjouit de savoir
que le soin de nous donner enfin un bon texte des Cyranides a été confié & M. L. Delatte », qui n’a finalement
pu livrer, de ce travail, que les textes latins et vieux francais).

10 Voir par exemple J. BIDEZ, F. CUMONT, J. L. HEIBERG, O. LAGERCRANTZ (dir.), Catalogue des manuscrits
alchimiques grecs, t. 1 : Les Parisini décrits par Henri Lebégue (en appendice, les manuscrits des Coeranides et
tables générales par Marie Delcourt), Paris, 1924, p. vii : « Nous avons décidé de joindre aux manuscrits des
alchimistes ceux des Coeranides, un recueil bizarre qui jouit longtemps d’un grand renom parmi les praticiens
de la magie et des sciences occultes. Les trois derniers livres de cette compilation ne sont qu’un bestiaire. Mais
le premier, avec son mélange d’invocations religicuses et de recettes médicales, est tout a fait dans le gotit des
élucubrations d’un Zosime ». L’édition de Charles-Emile Ruelle et Fernand de Mély a été dédiée & Marcellin
Berthelot, ministre mais aussi patron de I’histoire de 1’alchimie.
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partir de cette édition qu’André-Jean Festugiére a proposé sa propre interprétation des
Cyranides dont I’intérét était d’avoir appartenu 4 la pseudépigraphie hermétiste'*'.

De fait, le nom d’Hermes Trismégiste est attaché aux Cyranides. La forme finale du
premier livre se veut une compilation de deux ouvrages précédents, écrits par Kyranos et
Harpocration a partir d’une méme source, 1’ Archaiké, dont Hermes serait I’auteur. Le dernier
compilateur, anonyme, se distingue des « auteurs » par I’usage de la premiere personne du

. .. .. .. ,142
pluriel dans de courtes incises ainsi que dans I’intitulé ™ :

Bifroc abtn Kvpavod <koi> ‘Eppeia Enudnt « to tpla», &€ dugotépov Bifroc guoik@dv dvvducmv
copnafel@dv kol Gvtimadeidv, cvviaybeica {ék dvo PiPrmv}, &k te 10D Kvpavod Bacilémg IMepodv Thg
p@Tng PiProv 1@V Kupavidov, kal £k 10D Aprokpatiovog tod AleEavdpéng npog v oikelay Ouyatépay.

Voici le livre de Kyranos <et> de I’Hermes que I’on surnomme « les Trois », livre des puissances naturelles
sympathiques et antipathiques issu de la collation de deux livres ensemble, du premier livre des Cyranides

par Kyranos roi des Perses, et de celui dédié a sa propre fille par Harpocration I’ Alexandrin'®.

(Euvre composite, le premier livre des Cyranides comprend également des passages
versifiés, insérés dans la prose au prix de leur propre métrique, mais que certaines analyses
. . . . N N , . 144 .
ont pu parfois restituer, voire attribuer a des poctes médecins . Certains de ces courts
morceaux de poésie évoquent la chute et I’emprisonnement des &mes dans les corps, un theme
r s o 145 r \
certes présent dans la littérature hermétique . D’autres sources concernées quant a elles par
I’alchimie connaissaient les Cyranides, mais a condition de lire le trait¢ Sur /’art sacré
d’Olympiodore'*® sans les choix éditoriaux de Marcellin Berthelot et Charles-Emile Ruelle

que je reproduis ici :

41 Déja, F. de MELY, Les lapidaires de I’Antiquité et du Moyen Age, t. 11, fasc. 1, p. ix : « Il n’est pas douteux
pour nous que les quatre livres des Cyranides doivent étre compris dans cette littérature physico-médicale dont
les produits portent le nom d’Hermeés Trismégiste ».

142 P TANNERY, « Les Cyranides », REG 17 (1904), p. 335-349.

3 Cyr., prologue, 2-6.

4 M. L. WEST, « Magnus and Marcellinus: Unnoticed Acrostics in The Cyranides », CQ32.2 (1982), p. 480-
482 ; R. FUHRER, « Noch ein Akrostichon in den Kyraniden », ZPE 58 (1985), p. 270 ; D. R. JORDAN, « Notes
on Verses in Cyranides, Book 1 », ZPE 154 (2005), p. 117-124.

5P, A. CAROZZI, « Gnose et sotériologie dans la “Koré Kosmou” hermétique », dans J. RIES (dir.), Grosticisme
et monde hellénistique, p. 61-78.

146 Ouvrage alchimique, peut-étre pseudonymique, écrit entre le TV® et le VI®siécles : D. BAIN, « Mehavitig yfi in
the Cyranides and Related Texts: New Evidence for the Origins and Etymology of Alchemy ? », dans
T. KLUTZ (éd.), Magic in the Biblical World, Londres — New York, 2003, p. 191-218 (voir I’appendix : « The
Date of the Alchimist Writer Olympiodorus [PLRE 4] », p. 210-211).
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I v Th mopapidt 6 ‘Epufic 10 dov aivittdpevos, kuping odoiov kal xpuookdAing kai ceiivng Ereyev 10
Dov.
Hermes, aussi, faisant entendre par énigme I’oeuf dans la pyramide, disait que 1’oeuf était a proprement

parler la substance de la chrysocolle et de I’argent'*’.

Deux manuscrits comportent, au lieu de mopapidt, la lecture kvpravidn (ms. A) ou kvpovidt
(ms. K)'**. En tenant compte d’une éventuelle erreur de transcription et en proposant une
traduction plus littérale, on pourrait lire « Quant a lui, dans la Cyranide, Hermes en jouant sur
le sens de I’oeuf a dit que 1’oeuf était au sens propre I’essence aussi bien de la chrysocolle que
de la lune [= largent] »'*. On ne trouve toutefois pas cette information dans les Cyranides
que nous possédons. Mais il est vrai aussi qu’Olympiodore recherche une lecture allégorique
correspondant a 1’idée selon laquelle I'oeuf est un modeéle du monde ou se lit 1’art

150
1

philosophal >". Enfin, au méme endroit, il mentionne le Livre Archaique (év Th Apyaikh

BifAw) également écrit par Hermés et que les Cyranides identifient comme leur prototype :

Al N BiBrog Zvproxois Sykexapoyuévn ypdupacty &v otiin cdnpd év <Apvn thig Zvpiag xatexdodn og
npogipntan v> {uev} th mpo adthc BiPre Apyxaikii 0n” £puod Eppnvevbeion.
Ce livre, inscrit en lettres syriaques sur une stele de fer, avait été enfoui dans un lac de Syrie, comme il est dit

dans le Livre Archaigue que j’ai moi-méme traduit avant celui-ci''.

Kyranos est donc supposé avoir recu le savoir d’Hermes Trismégiste par 1’intermédiaire
de ce Livre Archaique et en avoir tiré le premier livre des Cyranides, que par la suite
Harpocration redécouvrit sur une stéle monumentale, retranscrivit et recomposa pour le dédier
a sa fille, avant que le compilateur anonyme ne fasse sa propre fusion des deux versions. Cet
Harpocration d’ Alexandrie est connu par ailleurs comme 1’auteur d’un traité sur les propriétés

naturelles des plantes, animaux et pierres' .

147 OLYMPIODORE, Commentaire sur le livre « Sur ’action » de Zosime, et sur les dires d’Hermeés et des
philosophes, 52, dans CAAG, 11, p. 101 et II1, p. 110.

8 CCAG, 11, p. 101 (apparat critique).

149 Cette lecture est préférée notamment par P. TANNERY, « Les Cyranides », REG 17 (1904), p. 335-349
(« d’autre part, dans la Cyranide, Hermées désigne énigmatiquement 1’oeuf comme étant proprement la
substance de la chrysocolle et de la lune (argent) ») et D. BAIN, « Mehavitig yfi in the Cyranides and Related
Texts », p. 198-199.

%% R. TURCAN, « L’oeuf orphique et les quatre éléments », RAR 160.1 (1961), p. 11-23.

I Cyr., prologue, 13-15. Fernand de Mély (Les lapidaires de I’Antiquité et du Moyen Age, t. 11I) traduisait par
« le premier livre, I’ Archaigue ».

152 J. SCARABOROUGH « Harpocration d’Alexandrie», dans P. T. KEYSER, G. L. IRBY-MASSIE (éd.),
Encyclopedia of ancient natural scientists: the Greek tradition and its many heirs, Londres — New York, 2012,
p. 357. Harpocration d’Alexandrie est daté de 80-160. I ne faut sans doute pas le confondre avec un autre
Harpocration d’ Alexandrie, cité par LIBANIOS, Lettres, 15 (368F), lequel est un poéte et rhéteur du IV® siécle.
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Il est difficile de savoir quel fut le lieu, ou du moins I’aire géographique, de production
du texte des Cyranides. Certains passages pointent vers la « terre noire », une expression qui

, . N . ’ . ,q - ,153 ..
désigne trés vraisemblablement I’Egypte, mais comme un espace éloigné ~°. Le bestiaire

dessine une cartographie des migrations merveilleuses de volatiles strictement orientale'™*.
Dans le premier livre, les cailles se répandent au sud de I’ Asie mineure d’une part, en Assyrie
et « le reste de la terre noire » d’autre part'>>. Mais Kyranos est Perse, Harpocration découvre
sa stele dans une Babylonie autrefois occupée par les Perses, confondue en pensée avec la
Syrie d’époque romaine dont les cités étaient de fait le lieu d’une intense activité intellectuelle
dans laquelle traditions religieuses anciennes et philosophie grecque se sont parfaitement
accordées au sein d’un néoplatonisme qui accepte volontiers des racines orientales — un foyer
de théurges'*®. Le titre méme de ’ouvrage d’Harpocration, cité par le compilateur anonyme,
est celui d’un Livre thérapeutique de Syrie (Bifhoc amd Zvploc Oepamevtuch)’®’. L abrégé
latin composé sous le nom de Compendium aureum, di a un certain Flaccus (ou Alexius)
Africus, qui n’est pas I’abrégé des Cyranides, se déclare étre un livre trouvé dans le tombeau

- N . 158
du roi Kyranus a Troie

. Le contexte voulu des Cyranides, virtuel a défaut d’étre historique,
est donc une aire syro-mésopotamienne a demi-mythique, mais appropriée a 1’écriture d’un
ouvrage qui se revendique & mots couverts du savoir des magos perses'”’. En revanche, a
travers les aspects néoplatoniciens reconnus au premier livre, le contexte de transmission —

sinon d’écriture — du texte oriente plus précisément vers la Syrie en tant qu’entité

'3 D. BAIN, « Mehavitic yfi in the Cyranides and Related Texts: New Evidence for the Origins and Etymology
of Alchemy ? », dans T. KLUTZ (éd.), Magic in the Biblical World, p. 191-218. Le méme article a été publié
dans D. R. JORDAN, H. MONTGOMERY, E. THOMASSEN (éd.), The World of Ancient Magic, p. 205-226.

'3 Par exemple, en Cyr:, 3, 36, les cigognes partant en guerre contre les corbeaux, rassemblent leurs troupes dans
I’aire comprise entre Lybie, Egypte, Syrie et Lycie. Le perroquet (Cyr:, 3, 52), se trouve en Thébaide d’Egypte
et en Inde.

155 Cyr., 1, 15.12-16 : giro. votiov avépov ywopévov § ABovétov anéfoavtes dtomepatodvtat Thy Odracoay Kol
Epyovtan eig ™v Mapeorav kol Kiukiov kol Kapiov kai Avkiav, kai wdhv Bopéov guoncavtog ovtot
aoimtovtar €lg tovg mapadaracciovg tdémovg The & Acovplav ydpag kol Tag Aowmag The pelovitidog yiic,
« Lorsque se léve le vent du notos ou le libonotos, elles grossissent, traversent la mer et vont en Pamphylie,
Cilicie, Carie et Lycie, puis quand repousse le vent du nord, elles s’envolent vers les régions cotiéres du pays
des Assyriens et le reste de la terre noire ».

'3 P ATHANASSIADI, « The Chaldean Oracles: Theology and Theurgy », dans ID., M. FREDE (éd.), Pagan
Monotheism in Late Antiquity, Oxford, 1999, p. 149-183 (p. 153-156, « The Apamean Connection »).

7 Cyr., 1, prologue, 30.

8 L. DELATTE, Textes latins et vieux francais relatifs aux Cyranides. La traduction latine du XIF siécle, le
Compendium Aureum, le De XV stellis d’Hermeés, le Livre des secrez de nature, Paris, 1942, p. 209-210 et
213, 7-8 (inueni in ciuitate Troiana in monumento reclusum praesentem libellum cum ossibus primi regis
Kyrani qui Compendium aureum /ntitulatur, « j’ai trouvé dans la cité de Troie, caché dans une tombe avec les
os du premier roi Kyranos, le présent livre qui s’intitule Abrégé d’or», tr. personnelle).

'3 H. HAUPT, « Zu den Kyraniden des Hermes Trismegistos », Philologus 48 (1889), p. 371-374.
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géographique large et multiculturelle'®, et les néoplatoniciens ou Sabéens (Sbi°a) de Harran
a I’époque musulmane'®’. Le Picatrix, traduction médiévale célébre de la Ghayat al-Hakim
(« But du sage ») compilée au X° ou XI° siécle par un auteur d’Al-Andalus, tient de fagon tout
a fait hypothétique son titre latin d’une déformation probable d’Harpocration, passé en arabe
comme Buqratis'®®. Les Cyranides sont un ouvrage composite parmi d’autres dans un
ensemble d’écrits interconnectés et transmis depuis les recueils antiques jusqu’aux
« grimoires » latins, grecs et arabes du Moyen-Age'®.

Les Cyranides doivent donc étre lues avec de multiples précautions, dans la mesure ou
elles restent une stratification de pseudépigraphes compilée par un anonyme, d’une datation
approximative et dans un ancrage géoculturel plutét virtuel — tous éléments d’un anti-contexte
a faire frémir Ihistorien'® ! L’édition de Dimitri Kaimakis n’est en outre toujours pas
satisfaisante, notamment parce qu’elle ignore un manuscrit vénitien qui lui apporte quelques
corrections'®. Elle n’en reste pas moins la meilleure (et la seule) a disposition des chercheurs.
Enfin, comme je m’attache essentiellement a I’étude des animaux, je risque une lecture
partielle du texte ; pourtant, I’ouvrage fournit une quantité importante d’informations et son
intérét réside en partie 1a ou il péche, puisque sa nature composite éclaire sur les modalités
d’écriture de la matiere et du bestiaire.

Pline et les Cyranides sont deux modes d’inventaire des matiéres animales, a quatre
siecles de distance au moins, avec leurs différences et points communs. Le premier construit
la « magie » des pratiques en marquant son altérité ; le second reprend une méme maticre en
la naturalisant plutot qu’en endossant ce caracteére « magique ». Entre les deux se tiennent les
papyrus de magie provenant d’Egypte, témoins directs d’une littérature prescriptive a usage

du praticien.

10'G. W. BOWERSOCK, Hellenism in Late Antiquity, Cambridge ef al,, 1990, p. 32-33 ; M. SARTRE, « La nature
de I’hellénisme syrien dans 1I’Antiquité tardive », dans ID., L ’historien et ses territoires. Choix d’articles,
Bordeaux — Paris, 2014, p. 491-506 (rééd. de « The Nature of the Syrian Hellenism », dans Y. Z. ELIAV,
E. A. FRIEDLAND, S. HERBERT [éd.], The Sculptural Environment of the Roman Near East, Reflections on
Culture, Ideology and Power, Louvain — Dudley, 2008, p. 25-49).

1! Sur lesquels je suis renseigné par M. TARDIEU, « Sabiens coraniques et “Sabiens” de Harran », Journal
Asiatique 274 (1986), p. 1-44.

162 J -P. BOUDET, A. C01AZz0, N. WEILL-PAROT, « Picatrix, au carrefour des savoirs et pratiques magiques »,
dans ID. (éd.), Images et magie. Picatrix entre Orient et Occident, Paris, 2011, p. 13-24.

' D, PINGREE, « Some of the Sources of the Ghayat al-hakim », JWCI 43 (1980), p. 1-15.

' M. ZAGO, « Mixis ed enantiosis. L’uso metaforico delle sostanze rituali nelle Ciranidi e oltre », dans
P. SCARPI, ID. (éd.), Ermetismo ed esoterismi. Mondo antico e riflessi contemporanei, Padoue,
libreriauniversitaria.it, 2013, p. 67-88.

165" A MESCHINI PONTANI, « Le Ciranidi nel Marc. Gr. 512 », Atti del Accademia Pontanianan.s. 31 (1983),
p. 145-177 ; D. BAIN, « Marcianus Graecus 512 (678) and the Text of the Cyranides. Some Preliminary
Observations », RFIC'121 (1993), p. 427-449.
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II1.3. Les papyrus de magie grecs : recettes transculturelles

Les papyrus de magie grecs (PGM) sont en effet les témoins les plus sollicités dans
I’étude des pratiques dites « magiques » au début de notre ére'®. Le corpus repose sur une

édition de Karl Preisendanz'®’

et les ajouts rassemblés par Robert Daniel et Franco
Maltomini'®®, ensemble dont la traduction anglaise a été publiée sous la direction de Hans
Dieter Betz'®. Cet ensemble de papyrus originaire d’Egypte, dont un groupe important de
Thébaide'”’, conserve en grec — aux cotés de documents en démotique'”" et en copte'’? — des
prescriptions rituelles depuis longtemps remarquées pour leur multiculturalisme. Certains sont
des rouleaux, d’autres des codices, voire des feuilles volantes, comme le PGM Va trouvé
entre les pages d’alchimie du P, Holmiensis'". Ils tiennent a la fois du manuel et du carnet de

rituels'”*

. L’enchainement des recettes n’obéit pas nécessairement a un ordre défini, mais
semble avoir été composé au gré des copies et reprises faites a partir d’autres ouvrages,
qu’évoquent les textes eux-mémes. Ecrits durant les quatre ou cing premiers siécles de notre
ére — III° et IV® siécles pour le groupe thébain —, ces manuscrits sont également des « textes
vivants », tant dans la production de la forme que dans la composition du fond.

Cette dynamique des textes tient en partie & leurs auteurs' . Il est admis aujourd’hui

que ces papyrus de magie ont €té produits par des prétres égyptiens, a I’interface entre un

166 Ou, selon J. Z. SMITH, « Trading Places », p. 21 : « one of the largest collections of functioning ritual texts,
largely in Greek, produced by ritual specialists that has survived from late antiquity ».

17 K. PREISENDANZ, Papyri Graecae Magicae. Die griechischen Zauberpapyrus, vol. I-11, Stuttgart, 1973-1974.

1% R. W. DANIEL, F. MALTOMINI, Supplementum Magicum, vol. I-II, Opladen, 1990-1992.

' H. D. BETZ (éd.), The Greek Magical Papyrus in Translation. Including the Demotic Spells, Chicago —
Londres, 1992 (1986").

70 W. M. BRASHEAR, « The Greek Magical Papyri: an Introduction and Survey; Annotated Bibliography (1928-
1994) », ANRWITI, 18.5 (1995), p. 3380-3684 (p. 3401-3405) ; M. ZAGO, Tebe magica e alchemica. L ’idea di
biblioteca nell’Egitto romano : la Collezione Anastasi, Padoue, 2010, p. 31-93. Cf. J. DIELEMAN, Priests,
Tongues, and Rites: The London-Leiden Magical Manuscripts and Translation in Egyptian Ritual (100-300
CE), Leyde — Boston, 2005, p. 11-21, qui avertit tout de méme que « any reconstruction of the Theban Magical
Library must remain tentative on account of an irreparable lack of information about its archaeological
context » (p. 21).

" R. K. RITNER, « Egyptian Magical Practice under the Roman Empire: The Demotic Spells and their Religious
Context », ANRWII, 18.5 (1995), p. 3333-3379.

' M. MEYER, R. SMITH, Ancient Christian Magic; La documentation copte s’est récemment enrichie de
I’édition du codex P. Macq. inv. 375 du Museum of Ancient Cultures at Macquarie University (Sydney) par
M. CHOAT, I. GARDNER, A Coptic Handbook of Ritual Power (P. Macq. / 1), Turnhout, 2013, lesquels
proposent de le dater des VII® ou VIII® sicles (p. 3).

I3 R. HALLEUX, Les alchimistes grecs, t.1: Papyrus de Leyde, Papyrus de Stockholm, Fragments de recettes,
Paris, 1981, p. 7, n. 2 ; W. M. BRASHEAR, « The Greek Magical Papyri », p. 3403.

174 3. Z. SMITH, « Trading Places ».

'3 E. SUAREZ DE LA TORRE, « The Library of the Magician », dans Contesti magici, p. 299-306.
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milieu sacerdotal et une société égyptienne hellénisée et multiculturelle'”®. La « bibliothéque
thébaine », et peut-étre par extension 1’ensemble des PGM, tient selon certains d’une réaction
a la fois par adaptation et par résistance face a la situation imposée aux institutions rituelles
d’Egypte par le pouvoir romain'’’. L*écriture des PGM découle en premier lieu de la fonction
jouée par I’écriture des rituels et énoncés mythiques dans les sanctuaires égyptiens : la
formation des scribes et la conservation de leurs travaux sont centralisées dans les « Maisons
de Vie » des temples, tandis que les textes liturgiques accompagnent 1’action rituelle des
prétres, en particulier les prétres-lecteurs. Ces derniers sont précisément les modeles de
« magiciens » que fournit I’Egypte a la mémoire collective, des spécialistes des rites et du
divin dont le savoir-faire est avant tout un savoir-faire de la parole écrite et orale. La difficulté
posée par les PGM aux chercheurs a ét¢ de comprendre le rapport entre cette littérature
sacerdotale de langue égyptienne (hiéroglyphique, hiératique ou démotique) et ces écrits en
grec pénétrés du méme savoir rituel.

Jacco Dieleman en a tout particulierement étudié¢ les transferts linguistiques et formels,
prouvant par le détail que de nombreux rites des PGM, et a plus forte raison des papyrus de
magie démotiques (PDM), s’ inscrivent dans le prolongement de 1’activité rituelle et d’écriture
de la prétrise traditionnelle, alors méme que les textes grecs sont conformés aux attentes
d’utilisateurs ou lecteurs grecs'’®. Cette étude a confirmé I’interprétation de David Frankfurter
qui a proposé d’observer ces innovations par rapport au savoir traditionnel comme une
« Stereotype appropriation », un engagement du dominé dans la culture du dominant qui a
consisté, dans le cas de ces prétres, a €noncer pratiques et discours traditionnels dans la
langue et les attendus conceptuels de I’hellénisme'”. De fait, la double activité des prétres
égyptiens, entre transmission et production de savoirs rituels, s’inscrit dans les conditions
d’un dialogue culturel engagé dans un monde dominé par Rome et 1’hellénisme, sur fond de
délitement financier puis religieux des sanctuaires et de leurs fonctionnaires dans la vallée du

Nil. Dans le méme temps, c’est sans doute 1’écriture de données €gyptiennes en grec qui a

'7° La « bibliothéque thébaine » a pu étre la propriété d’un seul praticien de 1’avis de W. J. TAIT, « Theban
Magic », dans S. P. VLEEMING (éd.), Hundred-Gated Thebes. Acts of a colloquium on Thebes and the Theban
area in the Graeco-Roman Period, Leyde — New York — Cologne, 1995, p. 169-182.

"7 R. K. RITNER, « Egyptian Magical Practice under the Roman Empire: The Demotic Spells and their Religious
Context » ; M. ZAGO, Tebe magica e alchemica, p. 125-133.

1787, DIELEMAN, Priests, Tongues, and Rites, p. 285-290. R. L. GORDON, « Shaping the Text: Innovation and
Authority in Graeco-Egyptian Malign Magic », dans H. F. J. HORSTMANSHOFF et al. (éd.), Kykeon: Studies in
Honour of Henk S. Versnel, Leyde — Boston — Cologne, 2002, p. 69-112.

' D. FRANKFURTER, Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance, Princeton, 1998, p. 224-233.
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permis la transmission a plus large échelle de ces savoirs, comme c’est le cas pour les textes
hermétiques'™.

Toutefois, le savoir rituel dont témoigne 1I’exceptionnelle conservation papyrologique
en Egypte a produit des échos jusqu’en Britannia & travers une iconographie et un langage
rituel communs'®'. Ces livres de rituels en grec prennent donc part & un dialogue interculturel
qui propulse les savoirs rituels d’une culture donnée a une échelle plus globale. Avec le
glissement de certaines pratiques rituelles d’un culte localisé vers des savoirs rituels de type
« magique » sans ancrage territorial se forme un ritualisme capable de diffusion a travers
différentes échelles de la société et de ’espace. Le vecteur de ce diffusionnisme est sans doute
en premier lieu 1’écrit, c’est-a-dire les recueils de recettes, matiéres et paroles rituelles'®”.
Souvent tenus pour exemplaires, ces papyrus ne peuvent toutefois pas étre tenus pour /e
modele du livre de magie antique, mais un mode d’écriture du rituel dans un contexte
donné'®. Les adaptations opérées au fil des copies et innovations rituelles et textuelles
réveleront sans doute davantage les orientations prises pour former cette « magie » gréco-
égyptienne, en fonction du vocabulaire employé et des choix d’animaux ou de substances
opérés. L’intérét de ces textes, par rapport aux inventaires de Pline et des Cyranides, est de

nous montrer un autre mode de prescription, avec ses propres choix d’énonciation.

Les trois ensembles de sources ouvrent une fenétre chronologique de quatre siécles
environ, entre le I siécle de Pline et le IV® des Cyranides et de la « bibliothéque thébaine ».
Leur ancrage géographique tout relatif permet également une triangulation approximative des
savoirs €tudiés, entre la Rome de Pline, Thebes et sa bibliothéque de papyrus, et, de fagon
plus ou moins virtuelle, le Proche-Orient des Cyranides. La comparaison a partir de cet

ensemble documentaire, concentré sur I’animal, permettra de cerner le théme du pouvoir

'80 P DERCHAIN, « L’authenticité de I’inspiration égyptienne dans le “Corpus Hermeticum” », RHR 161.2
(1962), p. 175-198 ; mais lorsqu’il dit que « les traités hermétiques étant composés en grec s’adressaient a des
lecteurs grecs ou parlant grec, et c¢’est a ’histoire du monde grec qu’ils appartiennent, puisque c’est la qu’ils
ont pu exercer une influence », il minimise sa propre démarche. De fait, dans le monde globalisé qui est le
nétre, un chercheur frangais peut écrire un article en anglais, ce qui lui accordera une plus large diffusion, cela
ne ’empéche pas de faire lui-méme usage d’articles anglais pour sa « pratique », et je ne pense pas qu’il en ait
été nécessairement autrement des textes de théorie ou de pratique religieuse anciens.

'R, S. 0. TOMLIN, « Protective Spells in Roman Britain », dans M. CORBIER, J.-P. GUILHEMBET (dir.),
L écriture dans la maison romaine, Paris, 2011, p. 137-144.

"2 E.SUAREZ DE LA TORRE, «The Library of the Magician», dans Constesti magici, p.299-306.
J. N. BREMMER, « From Books with Magic to Magical Books in Ancient Greece and Rome ? », dans
D. BOSCHUNG, ID. (éd.), The Materiality of Magic, Paderborn, 2015, p. 241-270.

'8 C. A. FARAONE, « The Problem of Dense Concentrations of Data for Cartographers (and Chronographers) of
Ancient Mediterranean Magic: Some Illustrative Case Studies from the East », dans Confesti magici, p. 115-
133 (p. 118).
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rituel au cours de quatre siécles de dialogue transculturel™. Le mot « pluridisciplinaire »

avait ses lettres de noblesse en 1975'%

, et aujourd’hui encore il est nécessaire de comparer.
Au risque de me perdre dans des horizons disciplinaires dont je ne saurais me dire spécialiste,
ne serait-ce que par les barriéres linguistiques qui les délimitent de fait, j’ai voulu faire appel a
des égyptologues, des hébraisants, des spécialistes des images, des historiens de la médecine,
dans la mesure ou leurs recherches de fond fournissent les informations qui éclairent ce

. g . 1. . 186
domaine par essence pluridisciplinaire ™.

Animaux et magie entre mythe et rite : plan d’enquéte

La «magie » est une notion permettant de traiter tantdt 1’altérit¢ des pratiques
religieuses ou médicales, tantot I’exercice paradoxal — voire illégitime — de pouvoirs supra-
humains ou supra-naturels par des hommes et des femmes. A I’intérieur de cette notion, des
pratiques mettent en ceuvre un pouvoir rituel au moyen d’un empowerment qui est reprise du
mythe sur la réalité. Cette pragmatique de 1’énonciation que 1’on observe dans les pratiques
« magiques » s’inscrit a des degrés divers dans des formes rituelles qui, a 1’époque romaine,
peuvent étre multiculturelles. Aujourd’hui, I’enquéte sur les pratiques magiques met 1’accent
sur ’analyse de deux aspects fondamentaux : la matérialité et la transmission. L’étude des
animaux dans les pratiques « magiques » permet d’aborder ces deux aspects, matérialité et
transmission, qui fondent la dynamique des rites étudiés. La substance animale pose question
dans une dialectique entre matérialité et spiritualité et dans la communication entre un monde
soumis au devenir, a la mortalité, et d’immortelles puissances dont 1’altérité reste toujours
plus manifeste a mesure que les rites les rendent présentes.

La transmission des savoirs quant a elle nécessite une mise au point dans la mesure ou,

en plus de contextualiser la documentation, elle fournit des éléments pour comprendre les

'8 Sur ’intérét et la méthode du comparatisme pour affiner les outils d’analyse des religions de la période, voir
D. FRANKFURTER, « Comparison and the Study of Religions of Late Antiquity », dans C. CALAME,
B. LINCOLN (éd.), Comparer en histoire des religions antiques, Li¢ge, 2012, p. 83-98.

'3 En témoigne la legon inaugurale de Jean-Pierre Vernant 4 la chaire d’études comparées des religions antiques
du Collége de France, d’apres laquelle le mot était « a la mode » (J.-P. VERNANT, « Religion grecque, religions
antiques », p. 15).

186 L’archéologie fournit des éléments a 1’étude de la matérialité des rituels, Y. M. ROWAN, « Beyond Belief: The
Archaeology of Religion and Ritual », Archacological Papers of the American Anthropological
Association21.1 (2011), p. 1-10. Mais il reste difficile de « lire » dans le matériel archéologique les traces
d’une pratique magique, en dehors de quelques faits rituels bien connus comme les defixiones.
L’archéozoologie permet de rendre compte de I’environnement faunique des espaces ou la pratique rituelle est
attestée. Mais les sources examinées ici permettent parfois difficilement de circonscrire les pratiques relevées,
dans la mesure ou celles-ci ne sont précisément pas topiques.
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stratégies opérées entre globalisation et adaptation d’une expertise rituelle soumise a des
évolutions, dynamiques et innovations. J’accorderai une attention toute particuliére a
I’énonciation des savoirs, dans la mesure ou la transmission des pratiques par les textes
procede sous différentes formes de communication : inventaire et répertoires (bestiaires),
recettes et prescriptions, paroles rituelles (incantations) ou ritualisées (oracles). Chaque forme
de communication, voire chaque auteur, met en ceuvre ses propres stratégies de lecture et
d’interprétation au moyen de ses modalités d’énonciation, c’est-a-dire ses choix concernant
I’explicitation des informations, le vocabulaire employé et ses spécificités (rituelles,
techniques, médicales), ainsi que la structure donnée au texte dans lequel s’organise la
communication des pratiques.

Deux questions reviennent réguliérement, chacune a une échelle différente — du global
au particulier pourrait-on dire encore. De facon générale, pourquoi utiliser des animaux dans
les rites magiques ? Au cas par cas, ou presque, comment se fait le choix des espéces utilisées
dans tels contextes rituels ? Ces questions participent d’interrogations relatives a la notion de
«magie » : quel est I’écart entre les rites magiques et les rites traditionnels ? Quelle est
I’influence de la mythologie et du merveilleux sur la capacité d’empowerment des animaux ?

En premier lieu ces questions nécessitent de comprendre comment chaque source
traite la maticre et dans quelle mesure elle en fait une materia magica. Une premiére attention
aux modalités d’énonciation montre comment Pline et, dans une moindre mesure, les
Cyranides et les PGM, traitent la notion de « magie » (chap. 1). Mais ensuite, une analyse
plus poussée des sources mémes, des auteurs que Pline appelle des « mages », permet de
retrouver les structures et caractéristiques de bestiaires qui traitent surtout, au travers
notamment de figures d’animaux merveilleux et des pouvoirs qu’on en retire, un Orient
soumis aux représentations culturelles des Grecs et des Romains (chap. 2). Ces dossiers
permettent de prendre en compte la part de représentation culturelle que convoque la notion
de « magie » et de lire les rituels en gardant a ’esprit des stratégies d’interprétation diverses.
C’est ce que permettent d’observer des énoncés de remedes « magiques », énoncés qui entre
autres font appel a 1’idée de « transfert » de la maladie vers un animal mais, par comparaison
avec des pratiques dites de « purification », confrontent un mode d’énoncé matérialiste avec
un mode rituel (chap. 3). Dans la méme perspective, le glissement d’un 1ézard depuis le rituel
qui en tire une amulette vers I’image qui en synthétise la puissance permet de comprendre ou
se situe la limite entre médecine et pouvoir rituel. Ce dernier est bien mieux représenté dans
les PGM ou il est recherché activement par les praticiens, notamment par I’intermédiaire
d’une fabrique du divin. Mise en ceuvre par les images et les paroles, celle-ci s’accompagne

d’une modalité¢ d’offrande bien connue, a savoir le sacrifice, qu’il est difficile de qualifier
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spécifiquement de « magique» mais qui, par un effet de miniaturisation et des jeux
symboliques d’aversion, intégre des recettes de fumigations ou la substance animale fait
véritablement sens (chap. 4). Peu a peu le sacrifice devient un mode d’énoncé, celui d’une
mise a mort qui tient, pour I’animal, de la cueillette rituelle pour les plantes et, en tenant
toujours compte des stratégies d’énonciation, on observe que toute mise a mort explicite dans
les prescriptions rituelles posséde une fonction rituelle a part entiére, dans laquelle se révele le
propre de 1’animal par rapport aux autres matieres (chap. 5). En outre, dans la mesure ou
I’animal peut manifester le divin selon des conceptions proprement égyptiennes, il se révele
un ¢lément de dialogue transculturel fondamental : si les PGM attestent de jeux symboliques,
de combinaisons ou de superpositions de sens entre animaux-symboles grecs et animaux
sacrés égyptiens, la matérialité, surtout animale, du divin fait débat dans les écrits
philosophiques ou, malgré certaines théories théurgiques plus tardives, les néoplatoniciens
excluent cet empowerment animal de leur conception du rituel (chap. 6). Se joue alors
I’établissement d’énoncés naturalistes paralleles, autour de la sympathie astrologique dans
laquelle se dessine un point de naturalisation des pratiques « magiques », puis de 1’antipathie
qui (chap. 7), fournit un mode d’énoncé des pharmaka acceptable a la fin de la période pour
exprimer des remedes «naturels» la ou se discernent des paradigmes animaux de
I’ensorcellement. En parall¢le a cette naturalisation, la « magie » se met en scéne a travers des
jeux de materia capables de produire un merveilleux propre a entretenir la figure de I’homme
magicien. Dans un méme temps encore, la connaissance de cette materia animale se montre
étroitement liée a une connaissance de ses modalités d’écriture, ainsi que de la portée du nom
animal sur la transmission du savoir (chap. 8). La figure a laquelle est réduit 1’animal est
¢galement porteuse d’un grand potentiel d’ empowerment, dans la mesure ou elle convient a la
représentation, dans la parole ou 1’image performative, des modalités d’action de puissances
surhumaine, un paradoxe dans un monde ou I’animal est censé occuper un étage inférieur
dans la hiérarchie du vivant. Or, ce paradoxe permet justement de cibler la « magie »,
notamment lorsque le christianisme identifie la forme animale comme spécifiquement
démonique, mais aussi lorsque la pratique elle-méme prend la voix et le mouvement des
animaux et que ceci, donnant a I’action rituelle une méme dynamique que la puissance
surhumaine qu’elle convoque, réalise un empowerment. Cette facon de rendre diffus dans la
nature des principes de ’action rituelle s’illustre finalement dans le comportement décrit de
certains animaux qui, véritables magiciens eux-mémes, témoignent d’une pensée de la

« magie » comme relevant autant de la nature que de 1’art.
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Premicre partie : Enoncer des savoirs magiques

... iIs font bouillir crapauds, musaraignes, 1ézards, belettes,
grenouilles, hyénes, antilopes, renards.

Quel métal les mortels n’ont-ils pas essayé ?

Quel suc n’ont-ils tenté ? quelle larme d’arbre ?

De tous les animaux, les os, les nerfs, les peaux,

la graisse, le sang, la moelle, I’urine, les déjections, le lait.
Certains boivent la cure pendant quatre jours,

Certains pendant huit, mais la plupart pendant sept jours.

Un autre est purifié¢ en buvant le remede sacré,

Un autre encore est joué en se faisant appliquer une incantation,

Et un Juif saisit tel autre imbécile en chantant,

Tandis que quelqu’un est allé recevoir des soins auprés de Kyrrané'®’.

L’historien des religions antiques — I’historien de I’ Antiquité de facon générale — ne
peut pas assister aux pratiques qu’il étudie comme le ferait un anthropologue de terrain ou un
ethnographe. Les rites étudiés ici ne le sont pas directement, mais a travers leur mise en
discours : prescriptions dans les PGM ou les Cyranides, données rituelles éparses dans
I’inventaire de Pline, les différentes stratégies d’énonciation donnent certes a lire des
informations sur les pratiques, mais en révelent aussi une interprétation, mettent en avant
certaines choses, organisent leur mati€re, structurent un savoir. Les prescriptions formulent un
idéal du rituel dans la mesure ou elles indiquent ce qui doit étre et font des choix qu’il est
nécessaire d’interroger. L’inventaire de Pline 1’Ancien quant a lui transmet des éléments de
prescriptions médicales et « magiques » apres sélection et mise en forme, ce qui construit une

grille de lecture propre a son encyclopédie. Pour analyser les sources que j’ai proposées

" LUCIEN, La tragédie de Ia Goutte, 163-174 : ... &yovct @plvove, poyardc, covpac, yords, | Patpdyovg,
vaivac, Tpayehdpove, dAmrekog. | molov pétadlov ov nemeipactar Ppotols; | tic 0yl xvAdG; molov 00 dévdpou
ddxpv; | Lhav dndviav dotd, vedpa, dépuata, | otéap, aipa, pelds, odpov, ArdmaTog, ydAa. | Tivovoty of pév
10 810 tecodpwv Grog, | ol 8¢ 0 d1” dkt®, 10 8¢ S £ntd mhelovec. | dAAog 8¢ mivwv v iepav kobaipetal, |
dMog éraodalc dmbetdv dunailetar, | Tovdaiog Etepov popov §Eddel AaPmv. | 6 8¢ Ogpomeiav ElaPe mopd Thg
Kvuppdvng (tr. personnelle). Kyrrané est une divinité des femmes selon HESYCHIUS, « Kvppdvn », 4700 : dvopa
yovoikeiog 00D, « nom d’une divinité des femmes », bien qu’André-Jean Festugiére ait reconnu une possible
variante du titre Cyranides (La révélation d’Hermeés Trismégiste, p.222 [vol.I, p.206]). W. KROLL,
« Kyraniden », RE'12.1 (1924), col. 127-134 le mentionne mais sans oublier la déesse (col. 128).
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d’aborder, il est nécessaire d’observer comment celles-ci énoncent les pratiques rituelles dites
« magiques », comment elles construisent une certaine idée de « magie » ? Qu’est-ce qui fait
la place de I’animal en « magie » ou comment reconnaitre une utilisation « magique » de la
matiere animale ?

Comme je voudrais le montrer ici, les PGM ne se coulent dans le moule gréco-romain
de la « magie » que dans la mesure ou ils y insérent des pratiques traditionnelles égyptiennes,
tandis que Pline, de son c6té, construit une notion de « magie » en regard de la médecine et de
la religion. Face a la premicre, les « mages » ne seraient qu’affabulateurs et, plus que
d’irrationnel, la « magie » est un exces de merveilleux. Dans le domaine religieux, en outre,
les « mages » enseigneraient des rites barbares, orientaux, voire criminels, mais aussi funebres
et secrets. De la sorte, les animaux fantastiques, exotiques ou de mauvais augure permettent a
Pline de pointer du doigt cette médecine mensongere et dangereuse. Il faut cependant revenir
sur les « mages », sources de I’inventaire, pour comprendre qui ils étaient et comment ils
énoncaient eux-mémes leur savoir. On verra alors se dessiner 1’armature de « bestiaires »

aujourd’hui disparus mais dont les Cyranides fournissent un prolongement.
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Chapitre 1 : Faire I’inventaire

L’inventaire de Pline I’Ancien, les PGM et les Cyranides abordent de maniere
contrastée la notion de « magie». Le premier construit véritablement cette notion en
désignant certaines de ses propres sources comme des « mages ». Cependant, avant d’aborder
I’¢tude de ces derniers dans le chapitre suivant, il faut ici comprendre ce qui fait la « magie »
du savoir rituel ou pharmacologique énoncé par les sources. Les PGM formulent d’abord des
pratiques €gyptiennes acclimatées au monde gréco-romain : la « magie » se donne a voir
surtout dans les rapports entre le praticien et le divin a 1’ceuvre dans le monde qui ’entoure,
adaptés a un regard gréco-romain (I). Il est important de revenir sur certains aspects de cette
relation pour pouvoir traiter, plus tard, des rituels des PGM. Pline I’Ancien de son coté
projette la « magie » aux marges de Rome, dans un monde de savoirs rituels barbares,
orientaux et merveilleux ; toutefois, la lecture de I’inventaire ne rend pas explicite a chaque
fois 1’appartenance des savoirs a la spheére de la « magie » ; elle construit cependant, me
semble-t-il, un inventaire a degrés, les pratiques rituelles étant énoncées a la marge (II). Le
point de référence de Pline reste toujours la Nature, dont le merveilleux témoigne de la
puissance, mais qui définit la « magie » dés lors comme son contraire. Les Cyranides, en
revanche, évacuent bien plus tard 1’idée de « magie» en s’inscrivant dans une optique
naturaliste (III). J’aborderai alors un premier aspect de schématisation du bestiaire, en

proposant d’y voir une structure cosmologique.

I — Religions et recettes

I.1. Puissance de la magie : I’acculturation du Aeka

J’évoquais en Introduction le concept de stereotype appropriation a 1’ceuvre dans la
rédaction des PGM, une appropriation de la notion grecque de magie qui passe par une

traduction de la religion égyptienne :

Fumigation. Démontrée par Pachratés, prophéte d’Héliopolis, au roi Hadrien, quand il a fait la démonstration
de la puissance de sa magie divine (v dbvapy tfic Oglog avtod poyeiog) : il a attiré en une heure, soumis en
2 heures, détruit en 7 heures, envoyé des réves au roi lui-méme pour lui montrer I’entiére vérité de sa magie ;

, 11 s N . , . . 188
et émerveillé par le prophéte, il a ordonné qu’on lui verse une double pension ™.

'8 PGMV, 2447-2455 : énibopar énedeiéoto | Moypdme, & mpoeritng ‘Hiovmbreme, | Adpaved Buoctel
gmdercvipevog Ty | Sbvopuy tic Oelag adtod payeioc. néev | yap povémpov, katékhvey &v Gpoug B, dveiliey
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Ce texte précede une recette de fumigation dont il vise a valoriser 1’efficacité en
faisant appel 4 une figure d’autorité apocryphe'®’. La fumigation de Pachratés est un élément
important dans 1’exercice d’une agdgé, attraction rituelle censée contraindre une femme a
rejoindre le praticien dans un but érotique, forme d’envoltement dont on a d’autres

témoignages''. Que désigne cette expression de « puissance de la magie divine » ?

L 1.a. « Magie » et pouvoir divin

Bien qu’écrite en grec, I’expression « magie divine » recouvre trés certainement un
concept égyptien : le heka. Il n’y a pas, en effet, de « magie divine » en Grece. Les dieux
exercent certes des pouvoirs mais, bien qu’on ait pu parler de « dieux magiciens » — c’est le
cas d’Héphaistos'”! —, cette formulation est malheureuse car en grec les deux termes sont
comme antinomiques. Un dieu n’est éventuellement appelé goés que lorsque sa divinité est
inconnue, ce qui est le cas de Dionysos dans les Bacchantes d’Euripide'*”. En revanche, il est
vrai que certaines pratiques dites « magiques » sont attribuées a des divinités, comme les
charmes d’amour a Aphrodite'” ou les incantations guérisseuses & Asclépios'”*, mais ce sont
les hommes et les femmes qui se font « magicien(ne)s » dés lors qu’ils en font usage'”. La
«magie » en Grece ne peut €tre qu humaine, méme si de cela découle un paradoxe, des
pouvoirs surhumains étant exercés par des hommes.

En revanche, le heka égyptien désigne une compétence partagée par hommes et dieux
comme moteur de la dynamique cosmique et fonctionnant par paroles et images
consacrées'*®. C’est une faculté rituelle et cosmologique fondamentale qui participe de

I’ontologie du divin et a laquelle ont part les prétres compétents de la religion égyptienne. Or

gv dparg £, dvepordunnoey 8¢ avtov | Paoiiéa éxdo<i>u<d>Covrog avtod v OAnv | dAABeiav Thc mepl
avtov payeiag kol Oav|pdoag TOv Tpoeitnv Simhd dydvia adTd | éxéhevoey 8idochar.

% Crest un « mystifying motif» selon J. DIELEMAN, Priests, Tongues, and Rites: The London-Leiden Magical
Manuscripts and Translation in Egyptian Ritual (100-300 CE), Leyde — Boston, 2005, p. 260-261.

0 C.A. FARAONE, Ancient Greek Love Magic, Cambridge — Londres, 1999.

P M. DELCOURT, Héphaistos ou la légende du magicien, Paris, 1957 ; C. A. FARAONE, « Hephaestus the
Magician and Near Eastern Parallels for Alcinous’ Watchdogs », GRBS 28.3 (1987), p. 257-280.

192 EURIPIDE, Les Bacchantes, 233-234 ; H. FRANGOULIS, « Dionysos dans les Dionysiagues de Nonnos de
Panopolis », dans A. MOREAU, J.-C. TURPIN (éd.), La magie, vol. 1l : La magie dans [I’Antiquité grecque
tardive. Les mythes, Montpellier, 2000, p. 143-151.

!> PINDARE, Pythiques, 4, 213-219. V.PIRENNE-DELFORGE, « L’Iynge dans le discours mythique et les
procédures magiques », Kernos 6 (1993), p. 277-289.

19 PINDARE, Pythiques, 3, 47-53. Cf. A. N. NAGY, « Daktylios pharmakites. Magical Healing Gems and Rings in
the Graeco-Roman World », dans 1. CSEPREGI, C. BURNETT (éd.), Ritual Healing. Magic, Ritual and Medical
Therapy from Antiquity until the Early Modern Period, Florence, 2012, p. 71-106 (p. 97).

195 M. CARASTRO, La cité des mages. Penser la magie en Gréce ancienne, Grenoble, 2006, p. 65-99.

19y, KOENIG, Magie et magiciens dans [ ’Egypte ancienne, Paris, 1994 ; R. K. RITNER, The mechanics of
ancient Egyptian magical practice, Chicago, 1993, p. 14-28 ; M. ETIENNE, Heka. Magie et envoiitement dans
I’Egypte ancienne, Paris, 2000, p. 13-15.
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ici, la «puissance de la magie divine» est effectivement du cot¢ de Pachratés, dit
« prophete » d’Héliopolis et modele du « magicien » qui met sa puissance au service d’un
souverain au pouvoir divin implicite'”’. Le terme grec de mpogwtng, traduisant le titre
égyptien de « serviteur du dieu » (hm-ntr), est une appellation récurrente des experts désignés
dans les PGM, les textes hermétiques ou les traités du registre dit « alchimique »'*®. Le « roi »
Hadrien hérite en partie de la figure du pharaon, au service duquel opérent des individus
experts en matiére de Aeka'”’. La lettre de Nephotes a Psammétique (PGM 1V, 154-285)
appelle ce dernier « trés grand roi et chef des mages »**’. Une complémentarité est recherchée
entre le pouvoir du souverain, supérieur hiérarchique des prétres égyptiens qui sont les agents

01 . : : .,
, et le pouvoir (« magie ») de ces derniers qui révéle sa

du souverain devant les dieux’
potentialité (dunamis) par le biais du rite. Cette dialectique se double d’une démarcation
culturelle : le souverain romain est en position de supériorité¢ financiere et politique, mais est
« émerveillé » (Bovpdoac) par les potentialités rituelles de 'Egyptien®””. La « magie divine »
est donc un pouvoir rituel proprement égyptien, apanage du prétre savant, fournissant un

modele d’identification au praticien du IV® siécle tout en étant lisible dans la culture gréco-

romaine®”. La relation du prétre au roi est un théme littéraire et un cadre d’expression du

7 Haypdng est la variante grecque, recensée 93 fois sur http://www.trismegistos.org/ (octobre 2014), dans des
documents du III° siécle avant notre ére au I* siécle de notre ére, de 1’égyptien Pa-hrd (« celui de ’enfant »,
attesté avec ses variantes 162 fois, principalement dans la méme période). Le Pachratés du PGMIV est
I’éponyme, au prix d’une déformation phonétique, d’un ou plusieurs Pancratés, soit personnage littéraire — un
hiérogrammate de Memphis, instruit a la magie (poysdew) par Isis (LUCIEN, Le philopseudés, 34,
cf. D. OGDEN, In Search of the Sorcerer’s Apprentice: the traditional tales of Lucian’s Lover of lies, Swansea,
2007, p. 231-270) —, soit personnalité historique — 1’auteur d’un poéme en hommage a Hadrien et Antinoos
(ATHENEE, Deipnosophistes, 15 [677 d-f] et P. Oxy. VIII, 1085 ; cf. A. GARZYA, « Pankrates », Atti del XVII
Congresso Internazionale di Papirologia, vol.ll, Naples, 1984, p.319-325) —, soit les deux ensemble.
L’identification permet & M. W. DICKIE, Magic and Magicians in the Greco-Roman World, Londres — New
York, 2001, p. 212-213, de supposer que Pachratés fut a la fois prétre, poéte et magicien (J. BEAUJEU, La
religion romaine a I’apogée de I’Empire, vol. 1 : La politiqu