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PRESENTATION

Stella Georgoudi, Renée Koch Piettre et Francis Schmidt

En introduction a ce recueil de vingt et une études articulant signes,
rites et destin dans les sociétés de la Méditerranée ancienne, deux illus-
trations empruntées a des sociétés traditionnelles permettront de pré-
senter et de délimiter deux des principales formes de la configuration
ici interrogée.

La premiére illustration vient du pays dogon en Afrique Noire. Cer-
tains devins y savent lire et interpréter les traces que laisse Renard sur
un quadrillage de sable appelé « table de divination» ot sont posées les
questions des consultants: Y aura-t-il de la pluie? Les récoltes seront-
elles bonnes? Les marques du passage de Renard, venu la nuit, sont
lues comme des signes, et si la réponse est défavorable, la lecture peut
étre suivie de sacrifices pour infléchir le pronostic'.

La seconde illustration est tirée du roman de Thomas Hardy, Tess
of the D’Ubervilles, tel que I'analyse Yvonne Verdier dans son livre
Coutume et destin, Thomas Hardy et autres essais’. Le récit s’ouvre
sur un rite calendaire, le rite de mai. Les filles et les femmes, habillées
de blanc, vont en procession autour du village, puis dansent dans un
pré de la commune. Chaque fille tient un bouquet de fleurs blanches
a la main. Mais le récit signale certains faits et gestes qui viennent
perturber I'exact déroulement du rite: un ruban rouge dans les che-
veux de Tess la distingue de ses compagnes. Que fait ici Hardy? Il
accumule autour du rite des irrégularités qui ne deviendront lisibles
qu’a la fin de Thistoire, lorsque les anciens du village interpréteront
ces ruptures de la coutume comme autant de signes convergents du
destin tragique de Tess.

Dans chacune de ces deux illustrations se retrouvent les trois mémes
composantes: rites, signes et destin, mais chaque fois différemment

! M. Griaule & G. Dieterlen, Le Renard pdle, Tome 1. Le mythe cosmogonique
(Travaux et Mémoires de I'Institut d’ethnologie LXXII), Paris: Institut d’Ethnologie,
Musée de 'Homme, 1965, 265-283.

2 Y. Verdier, Coutume et destin. Thomas Hardy et autres essais, Paris: Gallimard,
1995.
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organisées. Dans l'exemple de Renard, ces trois composantes ont
«partie liée» dans l'institution qu’'on a coutume de désigner par le
mot divination. Les signes en sont les traces laissées par Renard; le rite
divinatoire est celui de la géomancie; quant au destin, d’ailleurs négo-
ciable a ce stade, il est révélé aux hommes par ces signes que Renard
trace sur le sable des tables de divination.

En revanche, cette configuration tripartite telle qu’elle est mise en
ceuvre dans I'exemple de Tess n’est pas superposable a la divination. Il
est vrai que l'histoire de Tess articule elle aussi, en une «conjonction
intrigante’ », le rite (le rite de mai), le signe (le ruban rouge qui consti-
tue une irrégularité dans le bon déroulement du rite et fait signe) et le
destin (les anciens interprétant a posteriori le signe comme étant pré-
monitoire du destin tragique de Tess). Mais, pour autant, la conjonc-
tion de ces trois éléments ne dessine pas la figure de la divination
comme procédure ayant pour fonction de faire connaitre I'avenir.

En quoi ces deux configurations se différencient-elles? Dans le cas
de la divination telle qu’elle est illustrée par Renard, l'interprétation
du devin précéde la réalisation de I'événement annoncé par le signe.
Au contraire, dans le cas illustré par Tess, 'événement dont le signe
est prémonitoire n’est interprété comme tel par les anciens qu’apres
que cet événement s’est effectivement réalisé. Si la premiére configu-
ration est spécifique de la divination, on verra que la seconde confi-
guration est caractéristique de I’historiographie: au devin se substitue
I'historien — dont les anciens du village tiennent ici le role — qui rend
compte des événements passés en fonction d’un principe directeur,
nommé destin, Providence, ou désigné du nom de telle ou telle ins-
tance divine.

Les signes qui sont au centre de cette recherche collective peu-
vent donc étre définis comme mettant en communication le monde
des hommes avec le monde des dieux. Ainsi défini, cet objet d’étude
implique certes la divination, mais ne s’y limite pas. Outre les signes
divinatoires, nombreux sont les signes du ciel que les sociétés concer-
nées interrogent et interprétent, y compris celles qui condamnent
strictement toute pratique de la divination: notamment les signes de
lintervention des dieux dans les affaires humaines, signes d’élection,

> Y. Verdier, op. cit., p. 77.
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de légitimation ou d’avertissement, que mettent en lumiere plusieurs
études de ce volume*.

Bien entendu, cette recherche collective s’inscrit dans une longue série
d’ouvrages qui ont traité des signes, a commencer par le signe divina-
toire, dans les sociétés anciennes. Le lecteur trouvera dans les études
qui suivent la mention des travaux avec lesquels chacune d’elles entre
en discussion’. Quant au présent recueil, il adopte une approche qui
soit tout a la fois de type ethnographique, attentive aux systémes de
représentations et aux catégories propres a chaque culture, et ouverte
a la comparaison des sociétés, tant polythéistes que monothéistes, de
la Méditerranée ancienne. Sans restreindre les signes divins aux seuls
présages ou signes du futur, il met en lumiere les procédures de fonc-
tionnement des institutions divinatoires et de leur contrdle par la cri-
tique des signes; ce faisant, il veille a nuancer le caractere rationnel
de cette critique: on évite en particulier I'a priori qui voudrait que
celle-ci ne s’exerce qu’au détriment de I'autre dimension essentielle a
la définition méme des signes comme indicateurs de réalités invisibles,
comme interfaces entre les mondes humain et divin. Cette recherche
collective s’organise donc entre deux péles sur lesquels nous revien-
drons: 'un développant la problématique du signe compris comme
manifestant les messages divins, l'autre analysant les stratégies,

* Sur les signes d’avertissement, de légitimation ou d’élection, voir la contribution
de Laetitia Bernadet; celles de Frangois Bovon et Christophe Batsch sur les signes de
la légitimité messianique dans le christianisme et le judaisme; celle de Christian Robin
sur les signes légitimant le Prophéte dans Iislam.

> Parmi toutes les publications qui ont marqué lhistoire récente de la recherche,
voir en particulier les ouvrages suivants: J.-P. Vernant (éd.), Divination et rationalité,
Paris: Seuil, 1974; sur la question des signes comme légitimation du pouvoir politique:
E. Smadja & E. Geny (éd.), Pouvoir, divination, prédestination dans le monde antique,
Besangon: Presse Univ. Franc-Comtoise, 1999; M. Fartzoft, E. Smadja & E. Geny
(éd.), Pouvoir des hommes, signes des dieux dans le monde antique, Besangon: Presse
Univ. Franc-Comtoise, 2002; sur les différentes théories du signe telles qu’elles ont
été élaborées et discutées dans I’Antiquité orientale et classique: G. Manetti, Theo-
ries of the Sign in Classical Antiquity, translated by Chr. Richardson (Advances in
Semiotics), Bloomington and Indianapolis: Indiana University Press, 1993 (traduit
de litalien, Le teorie del segno nell’antichita classica, Milan: Gruppo Editoriale Fabbri,
Bompiani, Sonzongo, 1987); dans les écoles philosophiques grecques: J. Kany-Turpin
(éd.), Signes et prédiction dans I'Antiquité. Actes du Colloque international interdis-
ciplinaire de Créteil et de Paris. 22-23-34 mai 2003, Saint-Etienne: Publications de
I'Université de Saint-Etienne, 2005 (Centre Jean Palerme. Mémoires XXIX). Signalons
enfin Pouvrage tout récent de A. Annus (éd.) Divination and Interpretation of Signs
in the Ancient World, Chicago: The Oriental Institute, 2010, qu’il ne nous a pas été
possible de consulter: cet ouvrage se concentre surtout sur le Proche-Orient ancien.
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rituelles ou intellectuelles, qui ménagent une place a I'initiative et a
la liberté humaine face aux «signes du destin», voire a appuyer sur
eux une action soucieuse de préserver ce que les Romains appelaient
la pax deorum.

Cet ouvrage embrasse ainsi un champ géographique et chronologique
assez vaste: il analyse et compare la diversité des pratiques dans les
sociétés polythéistes ou monothéistes de la Méditerranée ancienne, de
la Mésopotamie aux mondes hellénistique et romain, de la Gréce a
I'Egypte, du judaisme antique au premier christianisme ou a lislam.
D’autre part, le lecteur pourra certes observer, au fil des chapitres, un
trés relatif glissement du plus ancien au plus récent: cependant, plu-
tot que de regrouper les études ici présentées suivant un plan chro-
nologique ou un classement par aires culturelles, nous avons choisi
de les ordonner en quatre parties thématiques permettant 'adoption
d’une perspective comparative: par la mise en regard de contributions
spécialisées, le propos est de faire apparaitre quelques divergences ou
convergences significatives de la fagon propre a chacune de ces socié-
tés, dans tel ou tel contexte, de faire appel aux signes.

La premiére partie s'interroge sur la construction rituelle des signes au
sein des institutions divinatoires. Ces pratiques sont comme une grille
permettant la manifestation des volontés divines, dont elles captent
et simultanément délimitent I'expression. Par quels spécialistes, au
moyen de quels gestes rituels, de quelles procédures codifiées les signes
sont-ils sollicités? Dans quels sanctuaires ou quels espaces signalant
la présence du divin sont-ils manifestés? A quels aménagements sou-
mettre les pratiques rituelles en sorte d’en garder le contrdle et, le cas
échéant, d’écarter les menaces annoncées?

[1] En ouverture a cette premiere partie, Jean-Jacques Glassner étudie
les procédures de 'haruspicine telles qu’elles apparaissent en Mésopo-
tamie dans les traités divinatoires a partir du xvIIr siécle avant notre
ere. Pour les Babyloniens, les dieux inscrivent sur le foie des victimes
sacrificielles des signes que les devins interpretent comme autant de
présages. S’agit-il de signes plastiques ou de signes graphiques, de des-
sins ou d’écriture? La documentation ici analysée est contemporaine
d’une époque ou les lettrés babyloniens interpretent I'ensemble des
faits sociaux en les référant aux normes de I'écriture cunéiforme. Les
présages sont des objets construits, le résultat d’opérations mentales et
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non d’une perception immédiate de données concreétes: la science des
devins releve des mémes regles que la science des scribes. Les procé-
dures d’interprétation sont des procédures savantes qui requiérent des
spécialistes experts dans la mise en relation des signes observés avec
des classifications consignées dans des archives, auxquelles président
des regles précises.

[2] En nous conduisant a Dodone, Stella Georgoudi nous introduit
ensuite dans le plus ancien sanctuaire oraculaire de Grece, celui de
Zeus, le «maitre incontestable » de la mantique, dont seul le fils, Apol-
lon, a le privilege de révéler aux humains les desseins. Une longue
tradition interprétative oppose le sanctuaire de Zeus a Dodone a celui
d’Apollon a Delphes comme mettant en ceuvre, le premier, une man-
tique des signes et, le second, une mantique de la parole. Cette oppo-
sition est ici remise en question.

Loin de ne s’exprimer que par les signes, Zeus s’exprime surtout en
paroles, en logoi. Ces paroles sont prononcées non seulement par la
bouche de ses desservants attitrés, tels les hypophetes ou les prétresses
de 'oracle, mais aussi par ses oiseaux familiers, les peleiades, et par le
chéne. Ainsi, des les plus anciens témoignages sur I'univers sonore de
Dodone, ce sont aussi 'arbre sacré de Zeus et les peleiades qui, dotés
d’une voix humaine, transmettent aux consultants les réponses du dieu.
En restituant une mantique de la parole au Maitre de Dodone, Stella
Georgoudi met en avant la pluralité des procédés divinatoires mis en
ceuvre par des agents oraculaires au service du dieu dodonéen, ces
intermédiaires représentant le monde humain, végétal et animal: grace
a eux, Zeus communique aux hommes ses volontés et décisions.

[3] En dehors ou au sein méme des grands sanctuaires oraculaires, tels
ceux de Zeus a Dodone ou d’Apollon a Delphes, il y a place pour une
mantique de la rencontre inopinée et de I'aubaine, qui se dit en grec
to hermaion: C’est en effet 'une des attributions d'Hermes, le messager
des dieux, qu’analyse Dominique Jaillard. Le dieu préside au tirage des
sorts (kléroi) qui décident du lot ou du destin assigné aux humains
(cléromancie). Hermes préside également a une autre forme de man-
tique, dite clédonomancie. Sur 'agora de Pharai en Achaie, apreés avoir
accompli les rites préliminaires, celui qui veut consulter Hermes for-
mule sa requéte a l'oreille du dieu dont la statue se dresse au centre
de l'agora. La premiére voix (klédon) qu’entendra le consultant en
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sortant de I'agora sera la réponse d’Hermes. En se donnant a entendre
au terme d’une procédure rituelle a 'intérieur d’un espace ritualisé, ces
signes acoustiques sont construits en signes divinatoires. Ce sont donc
des signes sollicités.

[4] Les procédures rituelles demeurent-elles immuables durant de
longues périodes? Ne connaissent-elles que de légeéres adaptations
n’affectant pas la structure rituelle elle-méme? Analysant les rites
divinatoires publics et plus particulierement les auspices — ou l'ob-
servation des oiseaux - a l'occasion de campagnes militaires, John
Scheid montre que, loin de rester stables, ces procédures ont connu
durant la période républicaine d’'importantes mutations. Dés avant le
111° siecle avant notre ére, les généraux cessent de prendre les auspices
par I'observation du vol des oiseaux pour se limiter a I'observation du
comportement de poulets tenus captifs. Comment expliquer une telle
transformation de la procédure augurale ? Quand le théatre des opéra-
tions militaires se transportait hors d’Italie, les généraux pouvaient-ils
prendre le risque de voir leur action retardée par des signes contint-
ment défavorables et par la nécessité de saisir les augures — les prétres
spécialisés dans l'interprétation des signes donnés par les oiseaux - et
le Sénat? La procédure simplifiée des poulets en cage permettait de
limiter le pouvoir des augures au profit du commandement militaire —
mais aussi, progressivement, de la délibération politique -, la fonction
du rituel des auspices n’étant pas de manifester les signes de la volonté
des dieux mais d’assurer la participation divine a la décision des hautes
magistratures.

La deuxiéme partie traite de certains phénomenes naturels se produisant
de maniére fortuite et spontanée, qui, en dehors de toute institution,
ont néanmoins valeur de signes-présages ou de signes-avertissements.
Présages ou prodiges, les signes du ciel sont le plus souvent ambigus,
demandent a étre interprétés et sont susceptibles de donner lieu a des
conflits d’interprétation.

[5] Emmanuel Jambon s’interroge sur les événements fortuits ou les
perturbations dans la structuration du paysage égyptien - entre val-
lée du Nil, terres désertiques et parcours solaire — qui s’y donnent a
lire comme les signes d’'un dessein divin, en dehors de toute man-
tique instituée. Trois illustrations en sont données, échelonnées sur
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plus d'un millénaire. En premier lieu, la rencontre inopinée d’une
gazelle gravide, venue du désert accoucher sur un bloc de pierre par
la méme désigné pour servir au sarcophage du Roi, est pergue comme
un signe favorable exprimant le désir du dieu Min de voir le roi son
fils régner durant de nombreuses années. En deuxiéme lieu, les signes
néfastes annonciateurs d'un bouleversement universel, bientot suivis
d’une recréation du monde, sont mis au service d'une historiographie
officielle célébrant les bienfaits politiques d'un changement dynasti-
que. Troisiétmement enfin, comment expliquer le fait qu'une éclipse
de lune - signe particulierement néfaste — ne se soit pas manifestée
en présage d’'un désastre pourtant advenu dans le pays? Face a un tel
désastre, de quel événement ou de quelle croyance I'absence d’éclipse
serait-elle le signe? Ces trois exemples datés de 'époque pharaonique
attestent I'importance assignée en Egypte aux signes de la nature, et
montrent que ceux-ci sont interprétables comme autant de sympto-
mes, tels les signes observés sur un corps malade: les dieux les donnent
a connaitre en sorte que les humains puissent y remédier.

[6] A la différence de la prise d’auspices & Rome, I'ornithomancie en
Greéce ne présuppose pas la mise en ceuvre d’'une codification com-
plexe et institutionnalisée. Parmi tous les oiseaux messagers des dieux
et porteurs de présages, Maria Patera a choisi de mener une enquéte
sur le corbeau en réunissant nombre de témoignages anciens sur cet
oiseau sacré d’Apollon. Son vol et, plus encore, sa voix le caractérisent
comme un oiseau mantique. La variété de ses intonations, son apti-
tude a imiter la voix humaine font qu’il n’est pas seulement le signe
d’événements fastes ou néfastes. Le don du langage et I'intelligence de
ce quil annonce sont susceptibles de lui conférer un autre statut: celui
de devin qui prononce des oracles. Son repaire également le qualifie
comme détenteur de la volonté divine. En effet son étroite association
au territoire fait du corbeau celui que 'on consulte pour prévoir I'état
des récoltes, pour apprécier la fertilité d’une région, pour obtenir des
prévisions météorologiques, ou encore pour décider du lieu de fonda-
tion d’une ville. En tant que signe, le corbeau est un médiateur entre
les hommes et les dieux.

[7] Que I'intervention des dieux dans les affaires humaines se manifeste
par des signes n’est pas pour surprendre chez Plutarque dont la concep-
tion de l'histoire présuppose l'action téléologique de la Providence.
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Dans la Vie de Timoléon, cette téléologie se manifeste par des signes
et des mirabilia tels la couronne tombant sur la téte de Timoléon dans
le sanctuaire d’Apollon, ou le prodige de la torche mystique accompa-
gnant le navire du Corinthien.

Or, Renée Koch Piettre met en lumiere une seconde catégorie de
signes parcourant cette Vie, qui sont attribuables a la principale source
utilisée par Plutarque, 'historien sicilien Timée de Tauroménion. Loin
d’étre 'expression d'un dessein divin, ces signes relévent de la coinci-
dence ou du concours de circonstances. Timoléon doit ainsi son salut
a la rencontre de deux événements sans autre relation que leur conco-
mitance: une tentative de meurtre que fait échouer une vengeance
exercée a I'encontre de 'un des meurtriers. Nulle téléologie, donc,
dans Thistoriographie de Timée, mais des événements inopinés que
Ihistorien, en les reliant entre eux par des relations logiques, chrono-
logiques, voire langagiéres, reconnait comme des signes parce qu’ils
construisent, en corrélation avec les dons de Déméter, un parcours
rassembleur et civilisateur. Sans doute Timée rapporte-t-il ces signes
automata a la figure de la déesse que I'on pourrait appeler « Mani-
festation spontanée », Automatia, honorée par Timoléon. Mais de tels
signes ne traduisent, a strictement parler, aucune intervention divine
dans les affaires humaines. En ce sens, ils illustrent une historiographie
fondée sur la seule coincidence des faits et des dates, et présentent une
«réelle proximité avec la doctrine épicurienne ».

[8] Tout phénomene contraire a la nature (para phusin) est suscep-
tible d’étre interprété comme un prodige (teras) — en grec le mot se
dit aussi diosémeia, un «signe donné par Zeus» — avertissant d’événe-
ments a venir. En cela les prodiges ressortissent a la divination. Ileana
Chirassi Colombo en examine les diverses modalités, tant grecques
que romaines, et esquisse une comparaison entre leurs occurrences
en systémes polythéistes et monothéistes. De tous les prodiges, les
naissances monstrueuses — ainsi, chez Hérodote, une jument don-
nant naissance a un lievre — sont les plus spectaculaires et appellent
lintervention d’un spécialiste, le «tératoscope», dont l'interprétation
permettra de prendre la juste décision. De tous, les plus fréquents
sont les prodiges météorologiques: le tonnerre, ’éclair, trop fréquents
pour étre qualifiés de terata, sont d’ailleurs «les signes mantiques par
excellence». Chez Plutarque, certaines perturbations atmosphériques
peuvent méme donner le signal de la disparition (ekleipsis) des dieux:
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seule '« obscurité troublante » faisant suite a leur disparition manifeste
a posteriori ces existences lumineuses. Enfin la comparaison souligne
'écart séparant la notion de prodige dans la mantique grecque et dans
la Septante: quand, par des «signes et des prodiges», Zeus offre aux
humains la possibilité de connaitre le futur et met a I'épreuve leur
habileté a faire des choix, Yahvé affirme sa puissance et éprouve la
confiance que son peuple met en lui.

[9] S’agissant des signes-présages, il est rare que I'on dispose de la ren-
contre entre deux témoignages antiques, émanant I'un d’une société
monothéiste et 'autre d’une société polythéiste. Dans I'étude qui vient
clore cette deuxiéme partie, Francis Schmidt analyse et compare la liste
partiellement concordante des signes et des prodiges que rapportent
respectivement, et de facon indépendante, Flavius Joséphe et Tacite
dans leurs récits du siege de Jérusalem en 68-70 de notre ére.

Cette étude donne a voir comment, en des circonstances historiques
précises, Juifs et Romains divergent dans les procédures d’interpréta-
tion des signes. L’interprétation juive des phénomeénes naturels spon-
tanés, pergus comme insolites, revient aux « spécialistes des Ecritures
saintes », qui y voient la réalisation des avertissements divins annoncés
par les prophetes. Une telle mise en relation entre signes et textes est
susceptible de donner lieu a des conflits d’interprétation, tels les débats
opposant a Jérusalem partisans et adversaires de la lutte armée contre
Rome.

Face aux présages, Flavius Joséphe et Tacite s’opposent en outre par
leur conception de lhistoire. Pour Tacite, les hommes ont la possibi-
lité de rester maitres de leur destinée en écartant par des rites appro-
priés les menaces dont sont porteurs les signes néfastes. Pour Josephe,
en revanche, les signes annoncent I'inéluctable réalisation des arréts
divins que seule peut fléchir une attitude repentante.

La troisiéme partie porte sur I'intentionnalité qui se manifeste a tra-
vers lintervention des puissances divines ou des figures du destin
dans T'histoire des peuples ou dans les vies singuliéres. Nous serons
ainsi passés des signes controlés aux signes impromptus, pour en venir
dans cette partie aux interventions actives de la volonté divine, voire
aux abus toujours possibles d’usurpateurs qui s’en prétendraient les
porte-paroles. Quelles sont les modalités de ces interventions? Dans
certaines historiographies, c’est a posteriori qu’est reconnue dans les
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signes l'action téléologique des puissances surnaturelles. En contexte
monothéiste, la divinité intervient par 'intermédiaire de ses envoyés,
de son messie ou de son prophete. Et quelles sont les fonctions assi-
gnées aux signes divins? Seront ici illustrées les fonctions de sanction,
de légitimation ou encore d’élection d'une vie hors du lot commun.

[10] Certains événements, inhabituels ou fortuits, heureux ou malheu-
reux, peuvent étre compris comme le signe des faveurs ou des défa-
veurs divines. Etudiant les relations que les dynasties sacerdotales et
royales d’Anatolie orientale entretiennent avec les dieux aux époques
hellénistique et romaine, Laetitia Bernadet analyse trois cas d’événe-
ments-signes ayant différentes fonctions: d’avertissement, de légitima-
tion ou d’élection. Le premier cas est celui de la mort soudaine d’'un
grand prétre nouvellement installé par les Romains a Comana du Pont,
dans laquelle les prétres ont reconnu un signe de la colere de la déesse
Ma; le deuxiéme est celui des derniers représentants de la dynastie
sacerdotale des Teucrides, récemment investis a Olba par le pouvoir
romain, qui se réclament de I'antique généalogie d’Ajax; le troisieme
est celui d’Antiochos I, roi de Commagene, né sous le signe du Lion,
dont le theme de géniture suffit a indiquer la destinée royale.
Compte tenu de I'étroitesse des liens entre pouvoir sacerdotal et
pouvoir politique caractérisant ces principautés sacerdotales, cette
étude interprete ces différents événements-signes comme ayant été
utilisés a des fins politiques, soit pour légitimer les nouveaux pouvoirs
installés par Rome, soit au contraire pour les frapper d’illégitimité.

[11] A partir d’'un corpus d’inscriptions dites «stéles de confession »
provenant de Lydie et de Phrygie, en Anatolie occidentale, et datant de
I'époque impériale (1-111° siecles de notre ére), Nicole Belayche pose
ensuite la question du «malheur comme signe des dieux». Ces stéles
témoignent d’expériences religieuses structurées en quatre séquen-
ces. Tout d’abord, la reconnaissance par le dévot d’une faute, le plus
souvent rituelle. Dans la deuxiéeme séquence, une maladie ou quelque
malheur sont interprétés par les prétres du sanctuaire local comme le
signe de la coleére des dieux. Cet événement-signe engendre un pro-
cessus d’expiation (troisieme séquence), suivi d’'une eulogie ou action
de grace (quatriéme séquence) venant dénouer la situation de crise
entrainée par la faute. La comparaison de ces diverses séquences avec
les procédures expiatoires ordinaires en cas d’impiété, avec les dédi-
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caces ou ex voto traditionnels, ou surtout avec les guérisons obtenues
dans les sanctuaires thérapeutiques, met en lumiére la singularité de ce
rituel et la spécificité de son organisation. En définitive, I'inscription
sur la stele du malheur per¢u comme signe a pour fonction de réaffir-
mer tout a la fois «la puissance des dieux et leur sollicitude ».

[12] Des graffitis inscrits sur les murs du temple de Kalabchah en
Nubie (1*-111° siecles de notre ére) rapportent les expériences spirituel-
les de voyageurs hellénophones venus solliciter «les signes» du dieu
Mandoulis. Dans le poéme d’adoration (proscyneme) que commente
Gaélle Tallet, les signes qu’aspire a connaitre le visiteur sont de deux
sortes: le signe d’identification du dieu et le signe épiphanique de la
présence divine. Or, cette double fonction des signes divins est bien
attestée dans l'iconographie égyptienne. Au premier correspondent
les images pariétales permettant de reconnaitre la demeure terrestre
de la divinité; au second correspond la statue du culte, dans laquelle
se confondent «I'image et 'entité représentée». A la manifestation de
ces deux signes correspondent différentes étapes rituelles conduisant
a la révélation du dieu. Apres s’étre «rendu étranger » au monde pro-
fane en se soumettant aux régles de purification, le visiteur s’endort
(incubation) et voit en songe le voyage nocturne de la barque solaire,
jusqu’a ce qu'au petit matin le soleil lui apparaisse, régénéré, sous la
forme d’un enfant qui est I'une des formes de I’Aion, figure grecque
de I'Eternité. Le rayon solaire, qu'un dispositif architectural fait appa-
raitre au moment opportun, donne «puissance» a la statue cultuelle.
Habitée par la présence divine, cette statue acquiert alors «la méme
intensité [...] d’existence que I'étre dont elle est le signe». Sa vision
exalte 'adorateur qui en regoit le privilege.

Dans les trois contributions qui suivent, la divinité n’intervient pas
directement dans les affaires humaines, mais indirectement par I'inter-
médiaire de ses envoyés, de son messie ou de son prophéte.

[13] Frangois Bovon interroge la notion de signe telle qu’elle est inter-
prétée dans les différentes communautés chrétiennes des deux pre-
miers siécles de notre ére. Ces communautés attendent des signes
qu’ils accréditent I'origine divine de I'autorité de Jésus, qu’ils annon-
cent 'imminence de la fin des temps ou préfigurent le Royaume de
Dieu. Il s’agit ici, non pas de signes sollicités par des rites divinatoires
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que condamne la Loi de Moise, mais de «signes et de miracles», de
phénomenes naturels extraordinaires, tels des guérisons ou des exor-
cismes, ou encore de I'actualisation d’actes symboliques annoncés par
les propheétes d’Israél.

Toutefois, certaines communautés, telles les églises de Jérusalem
ou d’Antioche, se montrent réservées a 'endroit des signes en rai-
son de leur ambiguité. Les faux prophetes étant également capables
de se manifester par des signes, comment différencier le signe véridi-
que du signe trompeur, distinguer le vrai du faux propheéte? D’autres
communautés, en revanche, comme la communauté johannique dont
témoigne la «Source des signes» conservée dans le quatrieme évan-
gile, élaborent une véritable «théologie des signes». Compris comme
la marque visible de réalités invisibles, signes et miracles leur font per-
cevoir, par-dela son humanité, la divinité de Jésus.

[14] Apres I'échec de la premiere insurrection juive et la destruction du
Temple en 70, les Juifs attendent non plus un messie dont la légitimité
serait confirmée par des signes et des miracles, mais un messie-roi qui
libere Israél et restaure le Temple de Jérusalem. La messianité de Bar
Kochba, le chef du second soulévement de la Judée contre Rome (132-
135), a fait 'objet d’une longue discussion rabbinique dont les «che-
minements herméneutiques » sont analysés par Christophe Batsch.

Rabbi Agiba, contemporain des événements, reconnait en Bar
Kochba le messie attendu a trois indices: a ses premieres victoires mili-
taires, a son nom qui signifie «fils de I'étoile » et fait référence a I'oracle
messianique de Nombres 24, 17, enfin a son image de «restaurateur
de la circoncision » qui aurait été interdite sous Hadrien. Pour d’autres
Sages au contraire — dont, a la fin du 11° siécle, R. Yehuda le Prince -,
celui qu’ils appellent Bar Kozba n’est qu'un «fils de mensonge». Ses
prétentions messianiques ont été tragiquement démenties par les mas-
sacres de Béthar; de plus, loin d’avoir rétabli la circoncision, ce Bar
Kozba a exigé de ses soldats «une mutilation disqualifiante»: se cou-
per un doigt comme preuve de leur vaillance au combat.

Quand les «signes du ciel » vont se multiplier dans le christianisme,
on constate a I'inverse un «effacement des signes» dans le judaisme.
Apres Bar Kochba «s’élabore la figure d’'un messie sans signes ni
miracles ».

[15] Quels sont les signes accréditant le vrai prophete de lislam et
attestant que son message est divinement inspiré? Alors que la Tra-
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dition a considérablement amplifié et remanié les signes distinctifs au
fur et @ mesure que se développait la théologie musulmane, comment
atteindre a la période la plus ancienne et identifier les signes par les-
quels furent reconnues la légitimité de Muhammad lui-méme et celle
de sa prédication? La méthode que préconise ici Christian Robin
consiste a interroger les sources relatant les missions de six prophetes
qui furent contemporains et rivaux de Muhammad en Arabie, entre
575 et 632.

Le vrai prophéte se reconnait au grand manteau dans lequel il s’en-
veloppe, a la langue rythmée et rimée dans laquelle il s’exprime, a sa
pratique de la transe, au caractére parfois énigmatique voire obscur
de ses propos ou a la réussite de ses miracles. Surtout, les prophétes
d’Arabie se signalent par lintrication de leurs pouvoirs religieux et
politiques au sein de la communauté dont ils sont les fondateurs. Tels
sont les signes du messager.

Une autre catégorie de signes - les signes du message - attestent que
les déclarations du propheéte sont divinement inspirées. Ainsi I'alter-
nance de la lumiére et des ténébres, le cycle des saisons, la conception
et la grossesse, toutes les manifestations de la puissance du créateur
sont «récitées» par la voix du prophete. Finalement, le mot signe, dya,
en vient a désigner le «verset coranique», le Coran lui-méme.

La quatriéme partie enfin aborde des questions d’épistémologie des
signes et offre des apercus sur diverses élaborations philosophiques ou
théologiques. Tandis que les unes mettent en ceuvre un processus de
rationalisation et de laicisation des signes en sorte d’en neutraliser la
fatalité, d’autres au contraire développent un processus de révélation
des signes appelé a un long avenir.

[16] Dans la Rome républicaine, la divination et la prise de décision
politique sont étroitement intriquées. Le propos de Jorg Riipke - pro-
longeant celui que John Scheid a développé en premiére partie — est
d’analyser les conflits entre institution augurale et institutions politi-
ques - conflits pouvant entrainer des blocages dans le fonctionnement
de I'Etat -, ainsi que les procédures de médiation mises en ceuvre dés
le 11° siecle avant notre ere. Car comment contrdler le pouvoir des
augures? En passant de la prise d’auspices par le vol des oiseaux a
celle par I'appétit des poulets, mais aussi en soumettant la divination a
I'argumentation rationnelle de la philosophie grecque.



14 S. GEORGOUDI, R. KOCH PIETTRE ET F. SCHMIDT

Divers exemples tirés de la tragédie ou de I'historiographie latines
viennent illustrer cette critique romaine de la divination par la raison.
Un poete tragique latin, Lucius Accius (ca 170-ca 80), met en scene le
devin Calchas dont I'excés de scrupule religieux interdit 'action mili-
taire: « Mets fin a tes scrupules religieux; cesse de retarder le départ
de 'armée. » Des lois ont été votées, telles les leges Aelia et Fufia, pour
régler le droit d’obnonciation (obnuntiatio) qui donnait aux augures
la possibilité de faire obstruction a I'initiative politique. A Rome, le
processus de rationalisation de la mantique aboutit a la mise en place
de normes qui constituent le droit augural.

[17] Aux signes bibliques - les prophetes par la bouche desquels Dieu
s’adresse a son peuple, les miracles par lesquels il manifeste sa puis-
sance — les rabbins substituent le texte de la Torah, 'argumentation et
la preuve. Pourtant, quant le « déferlement du merveilleux est bloqué »,
quand les prophetes et les miracles sont rejetés dans un passé idéal, les
signes, comme le montre Madalina Vartejanu-Joubert en commentant
quelques pages talmudiques, n’ont pas pour autant disparu de I’her-
méneutique rabbinique. Mais pour rendre manifestes les réalités qui
ne sont pas apparentes, c’est a une autre catégorie de signes qu’il est
fait appel, qui le plus souvent ne sont plus désignés par le terme bibli-
que ‘6t mais par 'hébreu siman, formé sur le grec sémeion.

Quand il s’agit de différencier le signe licite (siman) du signe illicite
(nahash) qui, lui, reléve de la divination, cC’est au texte biblique que
revient la fonction de prédiction. Quand se pose la question du statut
de la Torah face aux pratiques rituelles, c’est un verset récité par un
enfant qui fait signe et confirme la prééminence de la Torah. Que leur
fonction soit de prédiction, de révélation d’'une vérité inconnue ou
de confirmation d’un fait déja connu, la science des signes chez les
rabbins se caractérise principalement comme un processus de textua-
lisation et d’argumentation.

[18] Tres largement répandue dans I’Antiquité, la cléromancie, ou
divination par le tirage au sort, met en ceuvre divers procédés (dés,
osselets, fleches ou baguettes entaillées, etc.) dont on attend par
convention qu’ils fassent apparaitre des signes et répondent aux ques-
tions des consultants. S’agit-il de connaitre I'avenir, de distribuer des
biens, d’attribuer une fonction ou de prendre une décision, souvent le
résultat du tirage au sort est interprété comme I'expression du vouloir
divin. La divination arabe a hérité de ces procédures. Qu’en est-il dans
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la loi islamique? Cest la question que pose Mohammed Hocine Ben-
kheira a 'examen de 'exégeése coranique et de la Tradition.

Si P'orthodoxie musulmane condamne la divination - «plus de divi-
nation apres la prophétie» —, les pratiques du tirage au sort se sont
néanmoins maintenues. Mais rationalisées, elles ont principalement
été limitées a la prise de décision, aux choix entre différentes charges,
ou encore a des cas de litiges, notamment en matiere de filiation. Bien
que trés controversé, le recours au tirage au sort est considéré comme
étant «une sunna chez la grande masse des juristes, pour départager
ceux qui invoquent des preuves égales». Si en certains cas les résultats
sont interprétés comme émanés d’« une force supérieure qui intervient
pour faire coincider la vérité et la justice », le plus souvent les résultats
sont laicisés et supposés laissés a la libre décision du hasard.

Les trois études suivantes mettent en question la définition du signe: la
premiere en I'opposant au symbole, dont elle présente des exemples, les
deux derniéres en interrogeant le statut logique du signe divinatoire.

[19] Comment définir la nature des signes graphiques appelés cha-
raktéres qu’attestent divers documents magiques, astrologiques ou
alchimiques d’époque impériale romaine? Pour répondre a cette
question, Attilio Mastrocinque choisit d’étudier plus particulierement
la série des charaktéres associés aux sept planétes. Parfois invoqués
comme des anges ou des archanges, les «divins charaktéres» sont défi-
nis par les anciens eux-mémes comme étant «figures des dieux».

Plus que des signes, demanderons-nous, les charaktéres appartien-
nent-ils a la classe des symboles? Dans la classification de Saussure, ce
qui différencie le signe du symbole, c’est le caractere arbitraire, immo-
tivé du signe, le symbole étant au contraire dans une relation motivée
avec la chose représentée. Les charaktéres visent a donner une repré-
sentation des dieux qui soit une «imitation» de la forme, du nombre,
voire des tons musicaux propres a chacun d’eux. Plus que signes des
dieux, les charaktéres en sont donc les symboles efficaces. Ils en sont
les équivalents graphiques auxquels des priéres, des supplications peu-
vent étre adressées, comme on le fait aux icOnes ou aux statues des
dieux. Susceptibles d’étre habités par la présence divine, les charaktéres
acquiérent la méme «intensité d’existence» (Gaélle Tallet) et la méme
efficacité que la divinité dont ils sont le symbole.
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[20] En quoi les signes se différencient-ils des symptomes? Pour
Sabina Crippa, contrairement aux symptomes qui sont interprétés en
référence a un code permanent et relévent de la « mantique technique »
(Cicéron), certains signes nécessitent une interprétation chaque fois
renouvelée et relevent de la «mantique inspirée». Cest en particulier
le cas des signes vocaux se situant du coté de I'inarticulé, aux mar-
ges du langage. Cette forme de divination spontanée, qui implique un
contact direct avec le divin, est associée a la notion de coincidence et
de hasard. 1l arrive en effet que le consultant entende la réponse de
'oracle avant méme de I'avoir sollicitée. Cette absence de sollicitation
fait la part belle au «tout a coup » et a 'automatisme. Suivant une étude
de Paul Veyne, Sabina Crippa caractérise ce type de signes comme
relevant de la «physique du surnaturel». Car comment expliquer que
des signes naturels puissent précéder et donc annoncer certains évé-
nements historiques majeurs? Cest I'idée que le monde est un grand
corps qui pressent et réagit a 'avance a de tels événements, comme les
secousses telluriques sont les signes avant-coureurs des tremblements
de terre. En conclusion se pose la question du statut de ce type de
signes divinatoires comme moyen de s’interroger sur des formes de
connaissance fondées sur la coincidence et le hasard.

[21] Pour les stoiciens, la divination se définit comme la science qui
observe et explique les signes que les dieux envoient aux humains pour
leur faire connaitre 'avenir. Il y a donc des signes du futur. En revan-
che, s’agissant des signes tels que les définit la logique stoicienne, il
n’y a ni signe du passé ni signe du futur: il n’y a place que pour les
signes présents du présent. Comment expliquer ce qui peut apparaitre
comme une contradiction entre signe divinatoire et signe au sens logi-
que du terme? Tel est le propos de Jean-Baptiste Gourinat.

Le signe divinatoire, explique-t-il, n’est pas I'équivalent du signe
tel qu’il est théorisé dans la logique stoicienne: «Les signes du destin
envoyés par les dieux aux hommes n’ont pas la nature de signe au sens
strict que les stoiciens donnent a ce terme dans leur logique.» Dans
le cas du signe logique, il y a un rapport de causalité entre le signe
et ce a quoi il fait référence (la fumée et le feu). Dans le cas du signe
divinatoire, en revanche, il n’y a aucune relation de causalité entre le
signe fortuit, voulu par les dieux, et I'événement annoncé. Dans leurs
définitions stoiciennes, signe divinatoire et signe logique sont donc de
deux natures différentes et désignent différents ordres d’appréhension
des réalités, au sein d’'une méme théorie de 'unité du cosmos.
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Ainsi, quels qu’aient été les efforts des anciens pour controler les signes,
constatons que les efforts de théorisation veillent souvent a préserver,
quant a eux, l'altérité du divin: que ce soit dans 'opposition de I'inat-
tendu au prévisible, ou dans 'opposition entre la Nature parcourue
par le logos et la raison humaine enchainée a I'ici et maintenant.

En réunissant ces études sur les diverses configurations formées par
les signes, les rites et le destin dans les sociétés de la Méditerranée
ancienne, notre propos n’est pas de mettre en évidence quelque mou-
vement dans l'histoire de ces configurations qui, partant des syste-
mes polythéistes, irait culminer dans les monothéismes. Loin de nous
I'idée de toute vision évolutionniste qui aboutirait a quelque forme
christianocentrée. Notre propos est bien plutot de mettre en lumiere
la tres grande diversité des acceptions, des fonctions et des modalités
d’interprétation des signes d’'une société a I'autre. Toutefois, avant de
souligner, en conclusion, quelques-uns des thémes et fils conducteurs
organisant cette diversité, donnons un bref apercu de I'impulsion nou-
velle donnée par Augustin a la notion de signe qui, partie de I’Antiquité
tardive, a traversé tout le Moyen Age jusqu’a I'époque moderne.

La fortune du signe chez Augustin et dans 'augustinisme

Jean-Baptiste Gourinat a mis en lumieére la distinction stoicienne entre
signes logiques et signes divinatoires, qui n’ont pas le méme statut
épistémologique et ne font pas référence au méme ordre de réalités. De
son coté Gerald Bechtle a montré que déja Jamblique, en insérant la
question de la pré-connaissance divine et du libre choix humain dans
son commentaire du De interpretatione d’Aristote, avait contribué a
«théologiser » le traité logique du Stagirite®. Qu’advient-il de cette dis-
tinction entre instance logique et instance théologique dans la concep-
tion augustinienne du signe?

La théorie augustinienne du signe est exposée de facon particulie-
rement explicite dans le De doctrina christiana’. Le plan adopté par

¢ G. Bechtle, « Connaissance divine et contingence humaine dans le commentaire
d’Ammonius au De Interpretatione. Théologisation d’un traité aristotélicien logique
dans la philosophie tardo-antique», dans J. Kany-Turpin (éd.), Signes et prédiction
dans U'Antiquité, op. cit., p. 97-109.

7 Euvres de Saint Augustin, 11/2. La doctrine chrétienne, De doctrina christiana,
texte critique du Corpus Christianorum, Series Latina, revu et corrigé, introd. et trad.
M. Moreau, annotation et notes complémentaires I. Bochet & G. Madec, Paris: Institut
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Augustin a suscité interrogations et discussions. Le Livre I commence
par la définition des res, traduits par «choses» ou «réalités», tandis
que les Livres II-IIT portent sur les «signes», signa. Pourtant I'ordre
attendu ne serait-il pas d’aller du connu (signa) a I'inconnu (res)?
N’est-ce pas a la vue de la trace (signum) que se déduit par inférence
le passage de I'animal (res) ? Comment alors expliquer que dans le De
doctrina I'énoncé des réalités ou des «choses» précede I'analyse des
signes par lesquels ces réalités sont signifiées ? Que le but ultime soit de
«saisir a partir des réalités physiques et temporelles, les réalités éter-
nelles et spirituelles» (De doctrina 1, IV, 4) n’implique-t-il pas que,
dans la démarche heuristique, les réalités «éternelles et spirituelles »
soient secondes en regard des signes, ces réalités « physiques et tem-
porelles» qui y conduisent?

Plusieurs interprétations ont été proposées pour rendre compte de
ce plan paradoxal®. Suivant I'une des explications les plus pertinentes,
Augustin reprend ici le principe néoplatonicien du primat des réali-
tés intelligibles sur les réalités sensibles qu’illustre la métaphore du
voyageur aspirant a regagner sa patrie: que le voyageur commence par
avoir une claire vision de sa patrie; alors seulement la purification de
son ame sera pour lui «comme une marche et comme une navigation
en direction de [cette] patrie»’.

Tout aussi surprenante, pour nos conceptions modernes, est I'iden-
tification de ces res auxquelles fait d’emblée référence Augustin au
début du LivreI: «Les réalités (res) donc dont nous devons jouir,
C’est le Pére, le Fils, 'Esprit saint, qui sont aussi la Trinité, seule réa-
lité supréme (summa res)» (I, V, 5). Ensuite seulement, au début du
Livre II, viennent la définition des signes et la distinction entre «signes
naturels » et «signes donnés»:

Un signe (signum), en effet, est une chose qui, outre 'impression qu’elle
produit sur les sens, fait qu'a partir d’elle quelque chose d’autre vient a la
pensée. [...] Sont naturels (naturalia) les signes qui, sans aucune inten-
tion ni désir de signifier, font a partir d’eux-mémes connaitre quelque
chose d’autre en plus d’eux-mémes, comme la fumée signifiant le feu.

d’Ftudes Augustiniennes, 1997 (cité BA 11/2). Voir également le De Magistro et le
commentaire récent de E. Bermon, La signification et l'enseignement. Texte latin, tra-
duction francaise et commentaire du De Magistro de saint Augustin, Paris: Vrin, 2007.
¢ I. Bochet & G.Madec, BA 11/2, Note complémentaire 3 (et bibliographie),
p. 438-449.
 De doctrina 1, IX, 9-X,10. Et, sur cette thématique néoplatonicienne, voir I. Bochet
& G. Madec, BA 11/2, Note complémentaire 6, p. 471.
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[...] Les signes donnés (data) sont ceux que tous les étres vivants s’adres-
sent mutuellement pour manifester autant qu’ils le peuvent les mouve-
ments de leur esprit, tout ce qu’ils sentent, tout ce qu’ils pensent.

Pour souligner la différence entre les signa naturalia qui n’ont «aucune
intention de signifier », et les signa data dont la fonction est au contraire
de «mettre au jour et de faire passer dans 'esprit d’autrui ce que porte
dans son esprit celui qui fait signe» (IL, I, 3), le syntagme signa data
est souvent traduit par «signes intentionnels». C’est principalement
sur cette deuxiéme catégorie de signes, les signes «intentionnels», que
porte le De doctrina christiana, qui peut étre défini comme un traité
d’herméneutique biblique. Or, parmi tous les signes « donnés», de loin
les plus nombreux sont ceux qui sont perceptibles par 'ouie ou la vue,
a savoir les mots. Toutefois, comme ces signes que sont les mots pro-
férés «ne durent pas plutdt qu’ils ne résonnent, on a créé au moyen
de lettres des signes de ces mots. C’est ainsi que les paroles sont mon-
trées aux yeux, non en elles-mémes, mais par des signes qui leur sont
propres» (II, IV, 5). Le texte de I'Ecriture devient ainsi un recueil de
signes «donnés» par Dieu.

Dans la conception augustinienne du signe «naturel», comme dans
le signe logique des stoiciens, on part du signe (la fumée, la trace) pour
aboutir par inférence a la chose signifiée (le feu, le passage de 'animal).
En revanche, dans le cas des signes «donnés» ou «intentionnels», la
démarche d’Augustin est inverse''. Car, pour lui qui aime a citer Isaie
7,9, la croyance précéde la compréhension'?. Dans ce cas, en effet, ce
n’est pas la connaissance du signe qui informe de la chose signifiée.
C’est au contraire la connaissance de la chose signifiée (res) — cest-
a-dire la connaissance de Dieu comme seule réalité supréme (summa
res) — qui informe des signes-mots de I'Ecriture faisant référence a des
réalités « éternelles et spirituelles ».

Mais la totale nouveauté dans la doctrine augustinienne du signe
tient au fait que les signes donnés par Dieu - les Paroles divines -
ont été écrits par les hommes: «Les signes donnés par Dieu, qui sont
contenus dans les saintes Ecritures, nous ont été transmis par les

12 Sur les signes, les mots et I'écriture, voir I. Bochet & G. Madec, BA 11/2, Note
complémentaire 8 (et bibliographie), p. 483-495.

" Sur les ruptures épistémologiques introduites par la conception augustinienne
du mot comme signe, voir M. Baratin, «Les origines stoiciennes de la théorie augus-
tinienne du signe», Revue des Etudes Latines 59, 1981, p. 260-268.

12 1. Bochet & G. Madec, BA 11/2, Note complémentaire 3, p. 444-445.
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hommes qui les ont consignés par écrit» (IL, II, 3)”°. En soulignant le
double aspect de I’Ecriture, divin et humain, cet énoncé fait référence
a la kénose, c’est-a-dire a la descente du Verbe divin dans les mots de
I'Ecriture. « Comment [la Sagesse] est-elle venue, sinon sous la forme
du “Verbe qui s’est fait chair et qui a habité parmi nous” (Jean I, 14)?
[...] Ainsi le Verbe de Dieu, sans connaitre de changement, s’est-il
fait chair pourtant, afin d’habiter parmi nous» (I, XIII, 12). Les signes
«donnés» participent donc de cette double nature, divine et humaine,
de I’Ecriture, la Parole divine s’incarnant dans les mots de I'Ecriture. A
ce titre on peut parler d’'une théologie de I'incarnation du signe.

Transmise de Roger Bacon a la Logique de Port-Royal, en passant par
le sacrement comme signe, cette conception augustinienne du signe se
perpétuera et influencera durablement philosophes et théologiens tout
au long du Moyen Age occidental jusqu’a I'’époque moderne'.

Concluons maintenant sur trois thématiques traversant ces différentes
études et donnant a ce recueil son unité.

1. Pratiques divinatoires et rationalité, oralité et écriture

Dans la présentation de I'ouvrage collectif Divination et rationalité
publié en 1974, Jean-Pierre Vernant part de la définition de la divina-
tion comme ayant pour fonction d’orienter les choix tant individuels
que collectifs et d’aider a la prise de décision”. Cet ouvrage, qui a
fait date dans les recherches sur la divination antique, entreprend de
questionner la relation unissant la rationalité divinatoire aux modes de
raisonnement régissant les institutions sociales, qu’il s’agisse en parti-
culier d’institutions politiques, de pratiques du droit ou de médecine.
Dans les sociétés ou la divination est comprise comme une «instance
officielle » d’aide a la prise de décisions bénéficiant du consensus social,

13 Sur la kénose et le double aspect de I'Ecriture, divin et humain, voir I. Bochet &
G. Madec, BA 11/2, Note complémentaire 7, p. 476-477.

" Voir en premier lieu le livre majeur de I. Rosier-Catach, La parole efficace. Signe,
rituel, sacré, Paris: Seuil, 2004, p. 35-91 et passim; J. Biard, Logique et théorie du signe
au X1v* siécle?, Paris: Vrin, 2006; A. Arnauld & P. Nicole, La logique ou l’art de penser,
introd. L. Marin, Paris: Flammarion, 1970, premiére partie, chap. IV «Des idées des
choses et des idées des signes», p. 80-82, et sur ce chapitre ajouté a la 5¢ éd. (Paris,
1983), voir p. 18-20.

5 J.-P. Vernant, «Parole et signes muets», dans J.-P. Vernant (éd.), Divination et
rationalité, op. cit., p. 9-25.
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on comprend que la rationalité divinatoire s’insére de fagon cohérente
dans la mentalité collective et soit «en phase» avec la logique prési-
dant au fonctionnement des différentes institutions faisant appel a la
mantique au titre de consultant.

A Tinverse, s’agissant plus précisément de la culture grecque, Ver-
nant suit un mouvement de pensée qui voyait dans I'« émergence » de la
cité — de la polis - et de ses «nouvelles institutions », I'apparition d’une
«pensée rationnelle». Dans cet aboutissement a un état des choses ot
prédominerait la raison, les prises de décision reposeraient alors sur
«des procédures verbales de discussion» qui reléveraient « d’une ratio-
nalité,... d'une logique de la persuasion argumentée dont les principes
et Uesprit sont entierement étrangers a la mentalité divinatoire». Dans
le cadre de la polis, dit Vernant, la divination, a cause de ses ambigui-
tés et de ses aspects parfois hasardeux, ne saurait faire partie de cette
«nouvelle rationalité ». Elle «ne peut plus avoir qu'un réle mineur et
accessoire », et les conseils et les prescriptions des oracles ne sauraient
étre que d’ordre seulement «religieux».

Cependant, les développements importants accomplis, pendant les
derniéres décennies, dans I'étude et la connaissance des cités grecques
vont a 'encontre d’'une opposition tranchée entre rationnel et irra-
tionnel. D’autre part, s’il est vrai que le Platon du Timée associe la
divination a la suspension de la raison, il reste que pour le Platon
des Lois, la divination et les oracles jouent un role majeur dans la vie
de la cité. Les questions que les cités posent aux dieux oraculaires se
trouvent souvent au centre de la vie civique; elles engagent toute la
communauté, concernent tous les corps de I'Etat, impliquent I'entier
territoire de la cité, qu’il soit urbain ou rural, et fondent ses lois et ses
reglements, qui vont au-dela de I'aspect que I'on pourrait qualifier de
«religieux ».

En outre, ce recueil présenté par Jean-Pierre Vernant pose une
autre question majeure: celle de l'oralité et de I'écriture dans la pra-
tique oraculaire. Pour Vernant, en effet, la Gréce aurait privilégié la
«parole», tant la parole délibérante a I’Assemblée que la parole du
dieu dans les sanctuaires oraculaires. Par opposition a cette «parole
grecque», le monde mésopotamien se caractériserait, avec la Chine,
comme l'une des «grandes civilisations de I'écrit»'S. Pourtant, ce type

16 J.-P. Vernant, «Parole et signes muets», cit., p. 24. Et voir J. Bottéro, « Sympto-
mes, signes, écritures en Mésopotamie ancienne », dans J.-P. Vernant (éd.), Divination
et rationalité, op. cit., p. 70-197.
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d’opposition entre l'oral et I'écrit ne parait guére opérant. S’agissant
de la Greéce, la valorisation de la «parole» par les modernes se fonde
souvent et surtout sur des sources littéraires. Or, le poids toujours
grandissant de la documentation épigraphique et archéologique — que
'on a parfois tendance a négliger - témoigne de I'importance de I'écri-
ture dans les centres oraculaires du monde grec, ou finalement 'on a
affaire a une coexistence, voire a une interaction entre ces deux formes
d’expression'’.

2. Historiographie

Au volet de 'enquéte portant sur les pratiques sociales d’interpréta-
tion et de contrdle des signes par les rites s’ajoute un second volet,
d’ordre historiographique. Il s’agit d’analyser comment les historio-
graphies propres aux différentes sociétés de la Méditerranée ancienne
font appel aux signes et mettent en évidence a posteriori leur caractére
prémonitoire pour expliquer les modalités des interventions divines
dans lhistoire des peuples, ou rendre compte de la singularité d'une
vie hors du lot commun par l'intervention du destin.

Chez les historiens, les multiples attestations de signes surnaturels
entrent dans le registre de la rationalisation: dans I'apres-coup, les
esprits et la logique narrative se satisfont de récits de prémonitions
qui suffisent a réduire I'impact de I'inattendu et qui conférent au cours
primesautier des choses une allure intentionnelle, délibérée, prévisible,
ou tout simplement merveilleusement ajustée a une forme de néces-
sité morale. Ce que nous montrent sur ce plan les contributions de ce
volume, c’est simultanément la grande variété des réalisations de cette
loi générale que nous venons d’énoncer. Ainsi la Rome républicaine
adapte ses consultations des auspices a la montée de la rationalité cri-
tique; la Grece de Plutarque, dans le Timoléon, divinise la coincidence
pour rendre compte d’une série d’heureuses chances; en Anatolie, les
libertés prises avec des regles de succession s’autorisent aprés coup
de la caution divine, et d’autre part les stéles dites «de confession »
integrent des récits de signes dans le rite de réparation et de propitia-
tion; I'historiographie de la destruction du deuxieme Temple de Jéru-
salem varie entre les prodiges annonciateurs, quand le point de vue est

17 Signalons la réédition des Savoirs de Iécriture en Gréce ancienne (M. Detienne
éd.), Lille 2010: Presses Universitaires du Septentrion [1988'].
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romain, et les avertissements prodigués par la Justice divine, quand le
point de vue est juif; le passage de la prophétie au Livre se réalise, dans
Iislam, sur fond de sélection des signes de la légitimité prophétique.

3. Nécessité versus liberté

Nous rencontrons, au fil des pages, différentes catégories de signes:
ceux qui distinguent ou avertissent, élisent ou sanctionnent, ou encore
ceux (ainsi la part d'Hermes ou le tirage au sort) qui redistribuent les
chances. Certains sont propres a inscrire I'événement dans I'Histoire,
a définir les vocations, a fagonner les destins, d’autres sont appelés
a gérer les partages (moira, dit le grec, d'un mot qui signifie aussi
«destin») ou s’exerce la souveraineté des dieux sur les loteries humai-
nes. L’Antiquité méditerranéenne élabora ainsi, au moyen des signes,
signes des dieux, signes de la nature ou signes logiques, la conquéte
d’une liberté diment informée. Comme I'explique René Thom, plus
I’homme connait les signes de ce qui le détermine, mieux il pourra se
libérer de la fatalité'®.

Est-il possible de préciser les polarités entre lesquelles s’organise
cette diversité d’acception et de fonction des signes? Si I'on retient la
définition générale des signes comme des interfaces mettant en com-
munication le monde des hommes et le monde des dieux, deux poles
se dessinent entre lesquels s’exerce une tension organisatrice. D’un
coté la multitude des signes compris comme autant de messages com-
muniquant aux humains la pensée et le vouloir des dieux, et de I'autre
diverses procédures de régulation et d’interprétation des signes. Ces
deux versants sont constitutifs des pratiques divinatoires. En effet, loin
d’étre révélés hors de tout contrdle humain, méme lorsqu’ils sont cueillis
dans la nature ou tirés de I'événement, les signes sont fabriqués. «Le
signe est toujours création humaine [...], remplagant 'immeédiat des
impressions [...], [et vise] & transformer le monde passif des impres-
sions qui enserrent ’homme en un monde d’expression spirituelle. »
Lorsqu’ils sont sollicités par des rites au sein d’institutions oraculaires,

18 R. Thom, Prédire n’est pas expliquer. Entretiens avec Emile Noél, Paris: Flamma-
rion, 1993. On trouve a la fin cette formule saisissante: « Ce qui limite le vrai, ce n’est
pas le faux, c’est I'insignifiant. »

1 1. Meyerson, «Le signe et les systémes de signes », Ecrits 1920-1983, Paris: PUF,
1987, p. 105-112, ici p. 107. L’article constitue I'introduction a un colloque que Meyer-
son organisa en 1963, a Royaumont, sur le «Signe ».
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ils sont régis et codifiés par des regles tres strictes; de méme, lorsque
les signes se manifestent de fagon spontanée ou impromptue, ils sont
soumis a des exégeses parfois contradictoires et requierent interpréta-
tions. Aussi bien la maitrise des signes par des systémes de codifica-
tion et des regles d’interprétation est-elle inscrite au cceur méme des
procédures mantiques. Et quand la divination est absente, reste, du
moins, cette forme de négociation avec les dieux et le destin qui réside
dans la sélection méme des signes et dans 'aptitude a en extraire des
présages favorables. Cette étroite intrication entre données oraculaires
d’une part, argumentations et pratiques raisonnées de I'autre consti-
tue, pourrait-on dire, un homéostat social qui, d’un systéme religieux
a lautre ou d’une société a l'autre, est affaire de plus et de moins.

Suivant que les procédures accentuent plutdt le versant oraculaire
ou plutdt le versant herméneutique, 'accent sera mis sur 'un des deux
poles entre lesquels oscillent les contributions ici réunies: soit le déter-
minisme, soit le libre choix®. Que les signes, compris comme messages
des dieux, présagent les événements futurs, ce fait pouvait-il donner
a penser aux Anciens que les dieux ont la prescience de I'avenir, que
le futur est prédéterminé? De méme, que les signes manifestent I'in-
tervention des dieux dans I’histoire des peuples impliquait-il pour eux
que cette histoire, comme celle des destinées individuelles, se déroule
conformément au vouloir divin, suivant un plan préétabli, régi par la
Providence divine? Face a cette infaillible nécessité, face au détermi-
nisme que développe cette premiére polarité, qu’en était-il de la liberté
humaine? L’homme devait-il étre tenu pour enfermé dans un destin
inéluctable ou conservait-il de quelque fagon la maitrise de son his-
toire? La seconde polarité met en lumiere différentes voies permet-
tant de concilier pratiques divinatoires et préservation de la liberté, en
sorte que l'initiative humaine ne soit pas entravée par les injonctions
du destin. Elle suggere méme que, souvent, les pratiques divinatoi-
res fonctionnent précisément comme des instruments de contrdle du
destin.

En premier lieu, le systéme rituel «sécréte» lui-méme ses propres
moyens de régulation et de controle des signes. En aval de la consul-
tation oraculaire, lorsque les signes sont néfastes, il est possible, dans

20 Sur cette question et en particulier sur les stoiciens s’effor¢ant de concilier déter-
minisme et liberté, voir 'ouvrage majeur de S. Bobzien, Determinism and Freedom in
Stoic Philosophy, Oxford: Clarendon Press, 1998.
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certaines sociétés du moins, par des pratiques rituelles, sinon toujours
de les abolir, du moins de les conjurer, de les propitier, d’en tempérer
les effets par des rites de procuration, d’expiation ou de supplication.
L’autre voie pour se prémunir contre la fatalité des signes, en amont de
la consultation oraculaire, peut consister dans la provocation de signes
favorables au moyen des prieres et des rites, voire par la répétition des
procédures jusqu’a obtention du résultat attendu; ou bien elle consiste
a soumettre signes et divination soit a une plus libre herméneutique,
soit a la critique de la raison. Le débat entre message des signes et
critique philosophique est porté a son point d’incandescence dans le
sarcasme lancé par Quintus Cicéron en réponse aux doutes de son
frére, que rapporte le De diuinatione (Cicéron, De diuinatione 1, 33):

Nions tout cela, brtlons les annales, disons que ce sont des fictions;
bref, tout, plutdt que de reconnaitre que les dieux s’occupent des affaires
humaines!

Ainsi, I'une des principales oppositions autour desquelles s’organisent
les contributions réunies dans ce recueil est celle de la nécessité et de
la liberté: d’un coté, la capacité de connaitre par I'examen des signes
les actions et les événements passés, présents et futurs, et d’en déduire
les modalités des interventions divines dans les destinées singuliéres
et collectives, de 'autre le souci d’endiguer les signes en sorte de pré-
server la liberté humaine - ou, tout au moins, de n’étre pas conduit a
douter de la sollicitude des dieux.

Les contributions ici rassemblées ont été présentées et soumises a la
discussion générale a 'occasion d’une Table Ronde tenue les 16-18
octobre 2005 a I'Ecole Pratique des Hautes Etudes — Sciences religieu-
ses, Paris. Outre les auteurs dont les textes sont réunis dans ce recueil,
que tous ceux qui ont contribué a animer ces journées trouvent ici nos
bien cordiaux remerciements: John Scheid (Collége de France), qui
a animé la progression de cette recherche collective étape par étape,
a ouvert la Table Ronde; Marie-Henriette Quet (CNRS) et Hedwige
Rouillard-Bonraisin (EPHE) ont enrichi la réflexion commune en pré-
sentant leur recherche, la premiére sur «le signe dans I'ceuvre d’Aelius
Aristide », la seconde sur «le sémeion dans le De Dea Syria attribué a
Lucien de Samosate » ; Iréne Rosier-Catach (CNRS-EPHE), José Kany-
Turpin (Paris XII), Arnaud Sérandour (EPHE), Frangois de Polignac
(EPHE), Frangoise Dunand (Université de Strasbourg), Christiane
Zivie-Coche (EPHE), sont intervenus au titre de modérateurs. Nous
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exprimons également notre gratitude a Frangois Bovon (Université de
Harvard) qui nous a fait 'amitié de nous rejoindre apres 2005 en ajou-
tant un chapitre sur les signes du ciel dans le premier christianisme,
dont chacun lui sera reconnaissant.

Nous remercions Philippe Hoffmann, Doyen de la Section des
Sciences religieuses a 'EPHE; Jean-Claude Denise, Patrick Gallou et
Timothée Lopacki, qui ont permis 'organisation administrative de
cette Table Ronde; Ioanna Patera et Pénélope Skarsouli, pour Ieffica-
cité et la compétence avec lesquelles elles ont assuré son organisation
scientifique.

Préparée dans le cadre du Séminaire interdoctoral «Religions et
sociétés de la Méditerranée ancienne» (EPHE - Sciences religieuses),
cette recherche comparative a été accueillie par Jean-Louis Ferrary,
puis par Jean-Michel David, Directeurs du Centre Gustave Glotz
(UMR 8585 — CNRS), et Josiane Parzych dans le cadre du programme
quadriennal 2002-2005. Les Centres Gustave Glotz et Louis Gernet,
désormais réunis dans I'unité de recherche « Anthropologie et Histoire
des Mondes Anciens» (ANHIMA, UMR 8210), ont apporté leur aide
a la préparation de la publication. Nous remercions tout particuliére-
ment Caroline Arnould-Béhar et Magali Cullin pour I'acribie exem-
plaire avec laquelle elles ont assuré la préparation du manuscrit, ainsi
que Benjamin Perriello qui a révisé 'anglais des résumés. Enfin, nous
remercions chaleureusement le Professeur Henk Versnel pour I'accueil
qu’il a bien voulu réserver a ce livre dans la collection «Religion in the
Graeco-Roman World» qu’il codirige chez E. J. Brill.
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LA FABRIQUE DES PRESAGES EN MESOPOTAMIE:
LA SEMIOLOGIE DES DEVINS

Jean-Jacques Glassner

Dans le dialogue sans fin qu’ils entretiennent avec les hommes, les
dieux mésopotamiens tracent des signes, les présages, qu’il revient a
leurs interlocuteurs de débrouiller pour en extraire une information
les concernant. Car en Mésopotamie les présages sont des marques
offertes par les forces invisibles qui les notent sur des supports et le
devin, qui fait office de médiateur, est celui qui a qualité pour les inter-
préter. Ils fonctionnent comme des indicateurs de ce qui est suscepti-
ble de se produire, car il est toujours loisible d’en inverser le sens au
moyen d’un rituel approprié, un namburbii. Ils ne sont pas la cause
de ce qui va arriver ou de ce qui s’est produit, et les oracles n’en sont
pas la conséquence; ils sont corrélés les uns aux autres selon des prin-
cipes de régularité. La physique d’Aristote n’a pas cours sur les rives
de I'Euphrate’!

Il est dit souvent que les signes peuvent étre fortuits ou dotés d’une
grande régularité, spontanés ou sollicités, immédiatement perceptibles
a la vue ou cachés en des lieux ou il faut les quérir. Mais il est une
question que cette amorce de typologie laisse en suspens et qui, pour-
tant, est centrale: les signes sont-ils immédiatement reconnaissables
ou faut-il, pour les identifier, un ceil expert et avisé? Il ne s’agit pas,
pour nous, de rouvrir le vieux débat qui oppose les tenants d’Aris-
tote a ceux de Galien: nous savons aujourd’hui, au moins depuis Ibn
al-Haytham, que la perception requiert un acte volontaire de recon-
naissance. Les Akkadiens ne s’y trompent pas qui usent d’une racine
verbale baril, «observer, considérer, établir par 'observation, inspec-
ter, vérifier », pour dire cet effort, ce parcours a accomplir et qui ouvre
a lintelligence, et pour désigner le spécialiste de la divination, bari,
«le devin».

Or, ce spécialiste est un lettré qui est passé par I’école, une réalité
qui est loin d’étre négligeable. On se souvient, en effet, de la lecon de

! Sur ces questions, Bottéro 1974. Conformément a 'usage, les mots akkadiens sont
transcrits en italique, les mots sumériens en romain.
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Pierre Bourdieu: les conditions sociales de formation du spécialiste
revétent une importance capitale, elles déterminent sa manieére de se
comporter et les critéres de ses choix.

I. L’aruspicine babylonienne

Nous nous en tiendrons, dans les pages qui suivent, a la seule arus-
picine. Dans son cas, la tache se trouve compliquée pour deux rai-
sons cumulées: il faut chercher les signes sur les viscéres, a I'intérieur
du corps d’une victime sacrificielle; en second lieu, les présages n’y
sont pas présents de maniére permanente, ils sont tracés par les dieux
en guise de réponse a la question relative au sacrifiant que le devin
leur pose au moment de la consécration, et ils trouvent leur point
d’ancrage dans les figures fournies par la nature et rendues connais-
sables par I'étude de I'anatomie et de la pathologie animales®. Dans
une priere paléo-babylonienne, le devin s’adresse aux dieux au mode
optatif, voire les apostrophe au mode impératif, exprimant le souhait
qu’ils marquent le corps de la victime avec des présages favorables au
sacrifiant’.

Dans le domaine de 'aruspicine, les présages sont des signes visuels.
Qu’ils soient tracés de maniere fugitive ou qu’ils soient imprimés de
facon stable, et méme si, pour I'essentiel, ils se limitent a des traits, des
enchevétrements de traits, des encoches ou des figures géométriques
simples, ils sont le fruit d'une pensée figurative. Il reste toutefois a
s’'interroger sur leur nature précise: s’agit-il de signes plastiques ou de
signes graphiques?

Pour J. Bottéro, en 1974, il ne fait pas de doute que le devin voit des
choses, les oracles, a travers d’autres choses, les présages, et que I'on est
en présence d’une pictographie, chaque présage individuel formant un
idéogramme*. A dire vrai, cette interprétation est le reflet des théories
de son temps, avec 'abus du terme d’idéogramme dont on ne sait pas,
au juste, ce qu’il recouvre, chaque auteur en faisant un usage diffé-
rent, et le mésusage de celui de pictographie dont on sait maintenant

% Sur ce point, Glassner 2005a, avec bibliographie antérieure; 2008.
3 Starr 1983, lignes 20-21, 70.
4 Bottéro 1974, 157 et 160.
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qu’il ne peut en aucune maniére désigner cette écriture de choses dont
révait Jean-Jacques Rousseau’.

Le corps de la victime animale est le réceptacle de trois types d’ima-
ges: celles qui sont fondées par la nature, le corps biologique; celles
qui sont fondées par les dieux, les signes cliniques, anatomiques ou
pathologiques, auxquels il est donné une configuration particuliére et
un supplément de sens; celles qui sont fondées par les devins, les ora-
cles homologuant les présages a des événements de la vie sociale. Bref,
on assiste a une double opération de transformation, celle d'un corps
biologique en médium lequel donne a voir une image apte a transmet-
tre des messages qu’il convient a leur tour de retransformer pour les
rendre intelligibles a la réception. La premiere transformation vise a
sélectionner et a rendre analysables en unités discrétes et pertinentes
les nombreuses singularités dont la nature est le réservoir et qui fonc-
tionnent comme autant de stimuli suscitant les présages. La seconde
a pour objectif de socialiser ces derniers lesquels, désormais exprimés
par des signes différents, finissent par représenter autre chose qu’eux-
mémes.

Pour dire les choses autrement, on assiste a une opération rhéto-
rique qui part d’'une image réelle, un corps biologique, a laquelle on
attribue, par un mouvement d’abstraction fondé sur Iidentification,
un contenu qui lui est étranger; on obtient ainsi une deuxiéme image,
un présage, qui, par une nouvelle procédure de sémantisation, en pro-
duit une troisieme, un oracle, qui lui est similaire. Bref, les présages
sont un produit de l'activité de l'esprit et ils sont supposés répondre
a un certain nombre de criteres d’intelligibilité qui en autorisent la
compréhension. Ils sont des objets a penser, le résultat d’opérations ou
entrent en jeu des modalités de production et d’identification comple-
xes. Ils ont pour fonction de matérialiser ces savoirs en leur donnant
une forme maniable pour l'esprit.

C’est donc un fait d’évidence que les présages ne possédent pas les
mémes propriétés que les marques ou les objets qui leur servent de sti-
muli. Avec eux, ce n’est pas I'objet qui est représenté, mais les proprié-
tés culturelles qu'on lui attribue. Les présages sont donc des signes qui
objectivent une réalité fabriquée et dont la signification est liée a des
connaissances qui outrepassent amplement les éléments représentés.

5> Glassner 2000, 78.
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Du reste, les Mésopotamiens reconnaissent eux-mémes dans les
présages les signes d’une écriture divine. Selon une source du xvir
siecle, la déesse Nissaba écrit, sataru, les présages. Plus tard, elle est
remplacée dans cette fonction par le dieu Samas, lequel scrute tous
les pays «comme des signes cunéiformes», [ki-ma t]i-ki-ip sa-tak-ki,
et écrit, Sataru, les sentences au sein du mouton. Soit dit en passant,
'idée de désigner, en akkadien, sous 'appellation Sitir Samé, «écriture
céleste», ou Sitir burummeé, «écriture du firmament», la disposition
des astres et des constellations est déja révélatrice d’'une pensée qui
tend a percevoir tout 'univers sous la forme de signes d’écriture.

II. L’aruspicine paléo-babylonienne: le contexte

Tel est le discours officiel. Cependant, méme si certains présages vont
jusqu’a épouser la forme de signes cunéiformes, la réalité parait devoir
étre plus complexe. Un écart important entre présage et signe d’écriture
se fait immédiatement jour. Par certains traits, les premiers échappent
aux caracteres généraux des seconds. Plusieurs critéres permettent de
le souligner: la forme, la texture, la couleur et la position relative sur le
support. Un signe d’écriture, une fois défini dans sa forme, ne change
pas de signification si ses dimensions varient, s’il est noté dans une
couleur ou une autre, s’il est écrit a 'endroit, s’il est tracé de biais ou
a l'envers. Or, il n’en va pas de méme pour les présages dont ces para-
metres sont de nature a modifier la signification.

On se heurte ici a une difficulté. Il s’agit rien moins que de poser
les fondements d’une sémiologie. Dans la pratique, le verbe qui signale
linscription d’'un présage n’est pas Satdru mais eséru. Les deux ver-
bes ont le méme sens premier, celui de «tracer des traits», mais ils
divergent dans leurs usages; si le premier s’entend de I'acte d’écrire,
le second se dit du geste de peindre des images ou un décor mural,
de modeler des figurines a I'aide de farine et d’eau, de tracer 'esquisse
d’une silhouette royale en vue de la création d’'un bas-relief. Bref,
il existe deux maniéres de tracer des traits qui s’appliquent a deux
démarches différentes de I'esprit, écrire et dessiner, autrement dit pro-
duire des signes graphiques ou des signes plastiques.

On ignore la date a laquelle ces discours font leur apparition tant
il est vrai quantérieurement au xvIIr® siécle, le caractére noétique de
la documentation interdit toute approche sérieuse de la question. Au
XXI° siécle, aux dires de Gudéa de Lagash, la déesse Nissaba, la sainte
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patronne de I'écriture, tout en tenant un calame en métal brillant dans sa
main, gi.dub.ba.kt.NE, consulte, ad...gi,, une tablette couverte d’étoi-
les, dub.mul, qui est posée sur ses genoux, et 'on comprend qu’elle
examine une configuration céleste signifiant un message. Ce mode
de notation au moyen de constellations nécessite I'intervention d’'un
dieu technicien, Nindub, «le seigneur de la tablette », lequel reproduit
a I'identique, se.se(g)’, le message de Nissaba sur une nouvelle tablette
de maniere a le rendre accessible aux humains. Le contenu de ce mes-
sage est désigné par le terme gis.hur lequel ne désigne pas un signe
d’écriture, mais un «dessin», une «image plastique », une « forme ».

Comment interpréter ce texte dont l'auteur évite soigneusement
d’utiliser le verbe sar, «écrire», alors méme que la déesse Nissaba est,
par excellence, une déesse de I’écriture ? Le choix du vocabulaire montre
a lui seul que le présage est per¢u comme un «dessin», a distance d’un
signe d’écriture. La déesse remplit, ici, son office de géometre céleste et
non de scribe, comme ce sera le cas dans la priére divinatoire. Une sta-
tue de Gudéa tenant sur ses genoux une tablette représentant le plan
d’un temple oriente vers cette interprétation: le message n’est-il pas
censé présenter le plan d’'un temple? Semblablement, antérieurement
au XVIII® siécle, C’est encore au moyen de dessins qui les représentent a
I'identique, que les présages sont figurés sur des maquettes d’argile’.

Entre le témoignage de Gudéa, qui date du xx1° siécle, et celui de
la priére précitée invitant les dieux a inscrire des présages favorables,
priére qui date du xvir© siécle, la perception quant a la nature du pré-
sage a subi une mutation importante, celui-ci ne se présentant plus
comme un signe plastique mais comme un signe graphique! Dans
le méme temps, la présence d’une divinité intermédiaire n’étant plus
jugée indispensable, la position du devin dans la société, par sa capa-
cité a dialoguer directement avec les grands dieux au moyen de I'écri-
ture, s’en trouve renforcée.

Or, il est de notoriété qu’a partir du xviie® siecle, la Mésopotamie
fait 'expérience de bouleversements profonds et que le monde des
devins, tout particuliérement, est en pleine effervescence. En voici
quelques indices:

¢ Akkadien masalu, forme III; je m’écarte ici de la traduction d’Edzard 1997, Cylin-
dre A, col. vi, ligne 5.
7 Voir, principalement, Rutten 1938.
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- la religion sumérienne comme institution cesse d’exister et il n’est
plus fait appel a l'aruspicine comme instance de légitimation pour
la désignation de hauts dignitaires religieux;

- lalangue sumérienne elle-méme devient une langue morte, le prolo-
gue du Code de Hammurabi en est un témoin éloquent: n’est-il pas
écrit en langue babylonienne, a I'intention d’un souverain d’ascen-
dance amorrite, mais selon les regles de la syntaxe sumérienne?

— les juristes inventent des catégories juridiques inédites, comme le
montre, notamment, I'article premier du Code de Hammurabi ou il
est stipulé que celui qui accusera un tiers de meurtre sans en appor-
ter la preuve sera lui-méme mis a mort. Il est généralement admis
que cet article ne dit pas autre chose, sous une forme plus sophisti-
quée, que l'article premier du Code d’'Ur-Namma (xx1° siécle) selon
lequel tout homme convaincu de meurtre est passible de la peine
de mort. Or, tel n’est pas le cas puisque Hammurabi et ses juris-
tes font apparaitre une catégorie juridique inédite, la présomption
d’innocence;

- larrivée massive des Amorrites, a partir de la fin du xx1° siécle, qui
s’accompagne de leur prise du pouvoir, provoque une crise pro-
fonde, la coexistence de deux systemes de valeurs étant de nature
a créer une situation conflictuelle. Au xx° siecle, la famille royale
d’Isin, d’origine amorrite, se rattache encore au prestige de la
défunte dynastie d'Ur dont elle se veut la continuatrice. Progressi-
vement, cependant, les Amorrites s’affranchissent du poids culturel
du monde suméro-akkadien et se passent du vieux mode de légiti-
mation propre a ces sociétés, faisant appel a leurs propres lignées
familiales;

- a partir du xvir siecle, dans les domaines d’érudition comme la
lexicographie, la grammaire ou les mathématiques, un métalangage
fait son apparition. Qu’il suffise de mentionner, pour faire court,
I'emploi du terme téltu (KA.KA.SI.GA) pour dire la «valeur phoné-
tique» d’un signe, par opposition a sa «valeur sémantique ».

En ce qui concerne la divination, antérieurement au xviir siecle, on
'a vu, les présages sont dessinés schématiquement sur des maquettes
en argile et signalés sommairement a I'aide de déictiques qui sont des
outils tout a fait insuffisants pour en assurer une description satisfai-
sante, puisquil leur faut 'appoint du dessin. Parmi ces sources que
I'on qualifie de maquettes d’archives, la plus récente date, en I'état des



LA FABRIQUE DES PRESAGES EN MESOPOTAMIE 35

connaissances, du regne du roi Sin-iddinam de Larsa (1849-1843)%,
soit le milieu du x1x¢ siecle. Parallélement, on observe qu’au début
du xvire siecle, les devins renoncent, dans la pratique, a conserver
les viscéres a fin de vérification en les mettant a macérer dans une
liqueur’, une procédure qui est encore documentée a Mari mais dont
on ne trouve plus trace, en 'état des sources, aux époques postérieures.
Or, Cest a partir de ce méme xviII® siecle que les devins se mettent a
composer des traités ou un texte verbal décrit, en prenant leur place,
soit le texte pictural qui ornait les maquettes, soit les viscéres originaux
mis & macérer dans une liqueur. A cette fin, ils inventent un mode
d’expression inédit, établissent une nomenclature stable, un lexique
de substantifs, d’adjectifs et de verbes propres a décrire avec toute la
précision requise les configurations des présages. Bref, ils se mettent a
construire les signes en passant de I'image a la description et du dessin
au texte.

Ils s’attachent, ce faisant, a isoler des présages individués. Pour cha-
cun d’eux, ils observent successivement la présence ou 'absence, Iétat,
I'apparence, le nombre, la position relative, la couleur, la situation, la
dimension, les relations qui 'unissent a d’autres. Il sont ensuite dissé-
qués et subdivisés en autant de sous-parties qui sont jugées signifian-
tes. Sur chaque présage ainsi répertorié, viennent ensuite se greffer des
éléments secondaires mais non moins signifiants.

Afin de mieux les identifier, tous ces signes sont dotés de noms,
une opération qui ne va pas sans des choix entre plusieurs nomencla-
tures possibles: le «regard » ou la «présence», le «chemin», le «fort»,
le «salut», I'«assise du trone», le «joug», I'«apaisement», «’'ameére »,
I'«arme», le «pied», etc. La dénomination d’'un phénomeéne signale
déja la connaissance que I'on prétend avoir de lui et elle est de nature a
orienter d’emblée la réflexion a son sujet. Elle donne a I'objet une sin-
gularité et renvoie en méme temps a une série, le corpus des présages,
un genre, I'aruspicine, une classe, la science divinatoire en général. Ne
nous y trompons pas, elle n’est pas du domaine de 'aléatoire, elle est
nécessairement 'objet d’'une procédure de validation ou de certification
par une institution. On se souvient du cas de ce biologiste chinois du
x1x¢ siécle qui, décrivant des plantes inconnues de ses prédécesseurs,

8 Goetze 1947, n° 1.
® Glassner 2005b, 277.



36 JEAN-JACQUES GLASSNER

les laisse sans noms; semblablement, des présages non préalablement
identifiés par une académie sont banalement désignés par le terme gis.
hur/usurtu, «forme, figure», ainsi: i-na Su-me-el ta-ka-al-tim t-sui-ur-
tum, «a la gauche de la poche il y a une figure'®».

Cette nomenclature est complétée par un corpus dense de termes
techniques, substantifs, adjectifs et verbes, au moyen desquels les
présages sont décrits avec toute la précision requise. Les mots de ce
lexique sont issus de la langue vulgaire, méme si certains d’entre eux
acquiérent des significations particulieres'’.

En un mot, avec la création d’'une nomenclature unifiée et le recours
a un vocabulaire spécialisé, les devins prennent la langue vulgaire
comme objet et s’installent dans une démarche métalinguistique.

III. La sémiologie des devins

Méme s’ils ne dessinent plus les présages dans leurs traités, les devins
les connaissent par la pratique, les imaginent a partir des noms qu'’ils
leur donnent et des descriptions qu’ils en offrent. Une lecture attentive
va nous permettre de repérer quelques-unes des procédures dont ils
font usage pour leur donner une forme accessible a leur entendement.
Ils commencent par repérer des signes simples, il s’agit souvent de
simples sillons localisés en divers endroits sur la surface du foie, par-
fois de figures géométriques plus complexes. A partir de ce corpus
de signes premiers, ils construisent des signes dérivés, jouant de leurs
dimensions respectives, les uns par rapport aux autres, de leurs orien-
tations, de I'inachévement de leurs formes, de 'adjonction de surchar-
ges ou de leurs combinaisons, etc. Chaque modification confére au
signe une valeur oraculaire nouvelle. Les principales procédures sont
les suivantes:

1) L’orientation

Le positionnement d’un signe sur le support n’est pas invariablement
le méme: ka é.gal Su-1i-Su-ur, «la porte du palais est droite»; [k]a é.gal

10 Goetze 1947, n° 19: 8-10. Dans ce cas, le devin peine a donner un nom au signe
qui, visiblement, ne figure pas au registre des marques homologuées. Auroux 1994,
63, offre une interprétation divergente de ce phénomene, la dénomination correcte
résidant, selon lui, dans 'absence de nom.

1" Glassner 2005b.
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pa-ar-ki-is e-se-er, «la porte du palais est tracée transversalement»; na
ka-lu-Su-ma bal-ut, «la présence entiére est renversée »'2.

Certains signes peuvent connaitre des inclinaisons variables sur le
support: [i-na igi.bar gis.tukul Sa-ki-in]-ma ni-ra-am i-t[u-ul], «une
arme est présente sur le regard et elle pointe vers le joug»; [i-na ig]
i.bar gis.tukul $a-<ki-in>-ma mar-tam i-[ti-ul], «une arme est pré-
sente sur le regard et elle pointe vers 'ameére»; [i]-na re-es igi.b[ar gis.
tukul $a-ki-im-ma mar-tam it-tlu-ul, «sur la téte du regard une arme
est présente et elle pointe vers I'ameére»; [i]-na re-es igi.ba[r gis.tukul
rli-[si Sa-ki]-im-ma ru-uq-qi i-mi-tim it-ti-ul, «sur la téte du regard
une arme de secours est présente et elle pointe vers la partie creuse
de droite»; [i]-na re-es ig[i.bar min-ma igi.bar] ir-di, «sur la téte du
regard dito et elle est dans I'axe du regard»; [i-n]a bu-ud i[gi.bar gis.
tuku]l $a-ki-im-ma ka é.gal i-tii-[ul], «sur Iépaule du regard une arme
est présente et elle pointe vers la porte du palais»'.

Un méme signe peut étre reproduit au miroir. Tel est le cas de
I'arme, un chevron sur la surface du foie. Les croquis qui illustrent
un texte d’enseignement d’époque séleucide’ consacré a cette mar-
que nous informent que celle de droite est orientée vers la droite,
>, celle de gauche vers la gauche, <. Toutefois, 'arme de droite peut
aussi étre orientée vers la gauche, comme en informe, par exemple,
une source paléo-babylonienne: gis.tukul i-mi-tim i-na re-es mar-tim
Sa-kli-im-ma) mar-tam i-mi-id-ma Su-me-lam i-na-at-ta-(al], «’arme
de droite est présente a la pointe de 'amére, elle adhére a 'ameére et
pointe vers la gauche' ».

2) L’inachévement

Un signe peut étre incomplet, étant, par exemple, partiellement effacé
ou atrophié: [a].gub urs ha-li-ig, «le coté gauche du poumon est man-
quant»; na ka-bi-is gir kar na gir kab-su, «la présence est oblitérée,
le chemin est oblitéré, la présence et le chemin sont oblitérés»; kal
[s]lilim kab-su kal ka-bi-is, «le fort et 'apaisement sont oblitérés; le
fort est oblitéré»; na ka-bi-is-ma gir gar, «la présence est oblitérée,
mais le chemin est présent»; [SJu-me-el Su.si re-es-sa [e-ki]-im, «la

12 Goetze 1947, n® 22: 16; 24: 19; Koch-Westenholz 2000, n° 16: face 14’.
3 Goetze 1947, n° 17: 14, 15, 17, 18, 19, 22.

4 Von Weiher 1983, n° 45.

15 Goetze 1947, n° 46 1 1-2.
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gauche du doigt, sa téte est atrophiée»; Su-me-el Su.si i-na qd-ab-
li-Su e?-ek?-me?-et?, «la gauche du doigt, au centre est atrophiée»;
Su-me-el Su.si i-na is-di-i-Su! e-ek-me-et, «la gauche du doigt dans sa
base est atrophiée»; $u.si i-na qd-ab-li-ti-i-Su! e-ek-me-et, «le doigt
en son milieu est atrophié»; ma-at Su.si i-na qd-ab-li-i-Sa e-ek-me-et,
«l’aire du doigt en son milieu est atrophiée »; ma-at $u.si e-ek-me-et,
«l’aire du doigt est atrophiée » ; re-es $u.si ek-me-et, «la pointe du doigt
est atrophiée »'°.

3) L’adjonction de surcharges

3a) une seule surcharge: i-Si-is-sa ip-tu-ur, «sa base (du regard) est
fissurée» ; ki.gub gam-is, «la présence est perforée»; sag igi.tab gam-
ma Su-te!(écrit BI)-eb-ru, «la téte du regard est perforée de part en
part»'7;

3b) plus d’une surcharge: na-ap-la-as-tum a-na 4 pu-ut-ti-ra-at, «le
regard présente quatre fissures profondes»; si-ib-tum a-na 20 pa-at-
ra-at, «'excroissance présente vingt fissures»'®.

4) La combinaison de signes simples

4a) par doublement: ka é.gal 2, «il y a deux portes du palais»'’;

4b) le doublement peut s’effectuer selon diverses modalités: [igi.bar
min-ma it]-ta-at-lu, «il y a deux regards et ils se font face»; [igi.bar
min-ma ki-ma pi-lu-ur-tim) it-gu-ru, «il y a deux regards et ils sont
en position croisée comme une croix»; ka é.gal 2-ma ri-it-ku-bu-ii,
«il y a deux portes du palais et elles se chevauchent»; ka é.gal ka-
a-a-nu-um ka-a-a-nu-um-ma Sa-nu-um i-na a.zi Sa-[ki-in], «la porte
du palais normale est normale, la seconde est présente a droite»; ka
é.gal ka-a-a-nu-um ka-a-a-nu-um-ma sa-nu-um i-na a.gu[b sa-ki-in],
«la porte du palais normale est normale, la seconde est présente a
gauche»; ka é.gal ka-a-a-nu-um ka-a-a-nu-um-ma Sa-nu-um <i-na>
egir a-[mu-tim Sa-ki-in], «la porte du palais normale est normale, la
seconde est présente a l'arriere du foie »*.

16 Goetze 1947, n® 33 iii 46, 48, 50, 52, 55, 57, iv 1; 36 i 3; Koch-Westenholz 2000,
133: lignes 3-4; 252: 14.

17 Nougayrol 1950, pl. II: p. 44; Ebeling 1923, n° 457: 1’-3’; Pinches 1898, n° 2:
en haut a gauche.

'8 Nougayrol 1950, pl. II: p. 47; 1945/1946, 82: 10.

Y Goetze 1947, n° 22: 1.

20 Goetze 1947, n* 17: 9, 10; 22: 3, 5,7, 9.
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Les deux signes peuvent étre imbriqués: [pa-dal-nu i-na li-bi pa-
da-ni, «il y a un chemin au sein du chemin»; KAL us-te-es-ni, «le fort
est dédoublé »*'.

4c) Ces signes redoublés peuvent, en outre, étre dotés de surchar-
ges: [igi.bar min-ma] su-lu-sa-a pu-[ult-[t]u-[r]u, «il y a deux regards
et ils ont chacun trois fissures»; [k]a é.gal su-ul-lu-ul, «la porte du
palais est couverte »*.

Un troisieme signe différent peut étre surajouté: 2 ma-ra-tum
ma-al[s]-ra-ah-$i-na is-te-en, «il y a deux ameres, mais un seul conduit
cystique »; 2 ka é.gal e$ $u.si ils-wi-ma ri-sa i-na bi-ri-Su-nu is-ta-ka-an,
«il y a deux portes du palais, 'amere entoure le doigt et sa téte est
présente entre elles »>.

4d) par triplement ou davantage: ka é.gal 3, «il y a trois portes du
palais»; ka é.gal 4, «il y a quatre portes du palais»; na 3-ma a-he-e
$ub.mes, «il y a trois présences et elles sont disposées séparément»;
4 na-ap-la-sa-tim is-te-ni-is iz-za-az-za, «quatre regards se tiennent
ensemble»; na 4, «il y a quatre regards»; na 4-ma 2 an.ta 2 ki.ta-
nu gar.mes, «il y a quatre regards, deux sont présents en haut, deux
en bas»*.

4e) par association ou imbrication de deux signes différents ou
davantage, avec ou sans surcharges: i-na zag ki.gub qui-i i-te-bé-e-ma
i-na gir ra-ki-ba, «un filament plonge a droite de la présence et chevau-
che le chemin »; na-ap-la-as-tum a-na pa-da-a-nim iq-ri-ib, «le regard
s’approche du chemin»; igi.bar pa-da-nam i-bi-i[r], «le regard fran-
chit le chemin»; igi.bar ip-ri-ik-ma pa-da-nam! (écrit NIM) i-tii-ul,
«le regard est placé transversalement et pointe vers le chemin»; e§
is-di Su-me-el a-mu-tim ig-mu-ur-ma ri-sa i-na is-di gi$.gu.za Sa Su.si
i$(!)-ta-ka-an, «'amere occupe toute la base gauche du foie et sa téte
est présente sur la base du trone du doigt»; ki.gub i-ri-ik-ma gir o
na-as-ra-ap-tam ip-tu-ur, «la présence est longue et elle coupe le che-
min et le creuset»*.

2! Nougayrol 1945/1946, 56: 5; Ebeling 1923, n°® 423 ii 37.

2 Goetze 1947, n* 17: 13; 22: 15.

» Goetze 1947, n° 11 v 10. Ce présage figure sur la maquette Rutten 1938, n° 31;
Riemschneider 1965, 132: 41.

2 Goetze 1947, n> 22: 11, 12; 11 i 23-24, ils sont imbriqués 'un dans l'autre;
Koch-Westenholz 2000, 115: 11; 129: 32, 34.

» Jeyes 1989, n° 1: face 21, rev. 8'; Goetze 1947, n* 7: 22-23; 17: 39; Riemschnei-
der 1965, 132: 44-45.
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5) Les signes fortuits peuvent trés habituellement étre associés a d’autres
signes, les symptomes d’une pathologie venant se greffer sur des figu-
res anatomiques, composant des associations ou des imbrications de
plusieurs signes: i-na re-es na-ap-la-as-tim e-ri-is-tum, «sur la téte du
regard il y a une marque de désir » ; re-e$ ki.gub la-ri-a-am i-Si-ma i-na
$a-Su Si-lum na-di, «la téte de la présence a une ramification et en son
centre un trou se trouve»; i-na re-es [igi.bar $i-llu Si-na-ma [$i-Si-tam
ha-ar-mu(?)], «sur la téte du regard il y a deux trous, a droite et a
gauche, et ils sont couverts par une membrane»; i-na Su-me-el ta-ka-
al-tim pi-it-rum u $i-lu 2, «a la gauche de la poche il y a une perfo-
ration et deux trous»; ina sag na bur ina $a bur $ub-di, «sur la téte
de la présence il y a un trou dans lequel se trouve un (autre) trou»;
[i-na] i-mi-ti [igi.ba]r gis.tukul Sa-ki-im-ma ru-uq-qi i-[mi-tim i-t]u-ul
u pi-it-rum a-na pa-ni-Su [i-tu-ra], «sur la droite du regard une arme
est présente et elle pointe vers la partie creuse de droite, en outre, une
fissure est tournée vers sa face antérieure »*.

On pourrait égrener sans fin la liste de ces exemples. Elle nous a per-
mis, déja, d’aller a I'essentiel, a savoir d’identifier les procédures mises
en ceuvre par les devins pour construire les présages. Or, celles-ci sont
en tous points identiques a celles auxquelles les inventeurs de I'écriture
eurent recours, au 1v¢ millénaire, pour créer leur grammaire de signes!
Ils commencerent, en effet, par imaginer un corpus de signes premiers
qu’ils manipulerent pour fabriquer des signes dérivés. Ils jouerent
alors des dispositions relatives des premiers sur le support, selon qu’ils
étaient dessinés au miroir, inclinés a droite ou a gauche, inachevés.
Ils les agrémenterent de surcharges, de hachures, d’enchevétrements
de traits ou de pointillés, ou les associérent par doublement ou triple-
ment, parfois en position croisée ou imbriqués les uns dans les autres.
Ils associérent également deux ou plusieurs signes premiers diftférents
qui pouvaient, en outre, étre augmentés de surcharges®.

Mais il y a plus important encore: ces procédures sont celles-la
mémes qui sont enseignées dans les écoles ot1, dans leur grande majorité,
elles sont désignées par un terme approprié: teni, «incliné »; zidatent,
«incliné a droite»; kabatenti, «incliné a gauche»; gunii, «hachure»;

% Nougayrol 1950, 41: 26; Jeyes 1989, n° 1: rev. 14’; Goetze 1947, n® 17: 24, 61;
19: 11-12; Koch-Westenholz 2000, 147: 113, mais qui comprend différemment.
27 Glassner 2000, ch. VII.
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Sessig, «traits enchevétrés»; minabi, « doublement»; gilimmil, «posi-
tion croisée»; esSaku, «triplement»; nutili, «inachevé»; igigubbil,
«téte-béche»; etc.?®

En identifiant les présages a des signes d’écriture, les devins font
donc de la grammaire et de la morphologie. Ils ne font pas autre chose
que de reproduire des procédures qu’ils ont apprises a I’école.

A Toccasion, ils n’hésitent pas a comparer la forme d’un présage a un
signe cunéiforme”. En les nommant et les décryptant, ils constituent
un répertoire dont les éléments sont reproductibles et obéissent a des
déterminations de systeme. Ils sont en effet pensés solidairement; ils
présentent entre eux un rapport génétique évident; ils s’organisent en
une unité descriptible et cohérente, forment un tout articulé, jouent
des multiples combinaisons que permettent leurs associations; ils ont
chacun une forme propre qui les caractérise et, en méme temps, ils
se ressemblent et se classent entre eux; leur usage récurrent met les
devins en mesure de créer des configurations nouvelles qui sont, a
leur tour, stabilisées, mémorisées et intégrées dans le systeme; chacun
d’eux porte dans sa structure, dans les médiations par ou il est pré-
senté a la pensée, dans son mode de connexion aux autres signes, la
marque de son appartenance au méme ensemble.

IV. Les difficultés

Une difficulté nait, cependant, a I'aune de nos propres critéres de clas-
sement des signes visuels, les présages paraissant échapper par cer-
tains traits aux caractéres généraux des signes graphiques. Plusieurs
parameétres se laissent découvrir, en effet, qui conduisent a les rappro-
cher des signes plastiques. On pense a la dimension, a la forme, a la
relation au support, a la texture et a la couleur. Une fois définis dans
leur forme, qu’ils soient parfaitement calligraphiés ou maladroitement
tracés, ou qu’ils se trouvent sur le support, qu’ils soient brodés sur un
tissu, notés a I'encre sur du papier ou gravés dans le marbre, qu’ils
soient bleus, verts ou rouges, les signes graphiques conservent toujours
la méme valeur. Or, précisément, la dimension, la forme, la texture et
la couleur sont de nature a influer sur la signification d’un présage. Si

# Cavigneaux 1983, 611-612.
¥ Thompson 1904, p. 43 i 3-4; Handcock 1911, p. 1: 5-6.
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I'on garde en mémoire le discours des devins, on se heurte donc a une
difficulté de taille.

En outre, dans I'usage, comme on a eu déja I'occasion de le sou-
ligner, le verbe qui signale I'inscription d’un présage sur un support
n’est plus Sataru mais eséru. Dans le vocabulaire des traités, c’est tou-
jours au second ou au substantif usurtu qui en est dérivé quil est
fait appel pour dire le tracé d'un présage; ainsi: ki.gub sag.u$ gar-ma
man-u i-na sag ki.gub e-sir, «la présence normale est présente et une
seconde est dessinée sur la téte de la présence»; ki.gub sag.u$ gar-ma
man-u i-na murub, ki.gub e-sir, «la présence normale est présente et
une seconde est dessinée au mitan de la présence»; ki.gub sag.u$ gar-
ma man-u i-na suhus ki.gub e-sir, «la présence normale est présente
et une seconde est dessinée a la base de la présence»; ina sag na igi-et
gis.hur na bur $ub-di, «a la téte de la présence, face au dessin de la
présence, un trou se trouve»; i-na Su-me-el ta-ka-al-tim u-si-vir-tum,
«a gauche de la poche, il y a une figure »*.

Considérons donc, successivement, la dimension, la forme, le rap-
port au fond, la texture et la couleur.

1) La dimension

Elle peut étre variable. Un commentaire du 1 millénaire indique les
dimensions standard d’un certain nombre de sillons présents sur le foie
et identifiés par les devins comme autant de présages® : na gir ka.du,,.
ga kal me.ni silim zé sig-is igi erin kar Sub as.te $u.si ni-ru u mas 3 su.si
ta.am gis.hur.mes$ igi tin man-da ina $u.si gal-ti Su.si ld.hal Su.si as-li
(...) 1 Su.si gir 1/2 $u.si dug 2 Su.si Sit-qu 3 Su.si Sit-hu, «la présence,
le chemin, la bonne parole, le fort, la porte du palais, 'apaisement, le
choc du front de 'armée ennemie, la base du trone, le doigt, le joug,
et 'excroissance: trois doigts chacun, sont la mesure des dessins sur la
face de la poche, dans le grand doigt, dans le doigt du devin, dans le
doigt de la mesure aslu. (...) Un pied: un doigt, une fente: un demi-
doigt, une coupure: deux doigts, une fente longue: trois doigts.» Une
source néo-babylonienne vient confirmer que la longueur de la pré-
sence est normalement de trois doigts, mi-si-ih-tii na sag.u$ 3 $u.si*
Or, le regard ou la présence, selon I'appellation qu’on lui donne, peut

30 Goetze 1947, n® 63: 12-14; 19: 8-10; Koch-Westenholz 2000, 147: 110.
' Thompson 1904, p. 44 i 52-57.
32 Thureau-Dangin 1922, n° 6 ii 3.
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étre long, igi.bar gid.da, «le regard est long»/ki.gub i-ri-ik, ou court,
igi.bar du-un-nu-un-ma ik-ta-ri, «le regard est fort mais court »/igi.tab
ka-ia-nu-um ik-ri, «le regard normal est court»*, entendons plus long
ou plus court que la dimension de référence.

2) La forme

Les présages sont des signes reproductibles; ce sont donc des types
dont les occurrences particulieres peuvent présenter des variations
formelles importantes. Si un signe d’écriture conserve invariablement
la méme valeur quelle que soit la facon dont on le note, tel n’est pas
le cas pour un présage dont chaque variante graphique est porteuse
d’une signification nouvelle. Ainsi, la marque dite «porte du palais»
peut étre large, largement ouverte, fermée, verrouillée, surhaussée.
Quoiqu’il s’agisse toujours de la méme marque, chaque modification
de son tracé aboutit a lui conférer une valeur nouvelle: [m]as <ka>
é.gal ir-pi-is a-a-a-bu-ii-ka a-na a-bu-li-[ka] i!-ru-bu-nli-ilk-k[um],
«si la porte du palais est large - tes ennemis t’envahiront par la grand-
porte»; di$ ka é.gal né-pe-el-ku-1i hu-sa-ah-hu-um ib-ba-as-si-[i], «si
la porte du palais est largement ouverte - il y aura une famine »; mas
<ka> é.gal su-nu-uq i-na ta-ha-zi-im um-ma-nam na-ak-[ra-am] t-sa-
na-aq ri-qu-sa sa-at-ta-am-mu é.gal u-sa-na-[qu], «sila porte du palais
est fermée — au cours de la bataille, 'ennemi prendra le controle de
I'armée; a longue échéance: les administrateurs prendront le controle
du palais»; mas <ka> é.gal pi-hi wa-si a-bu-ul-li-ia na-ak-[ru-um]
i-da-ak, «si la porte du palais est verrouillée — 'ennemi vaincra la sor-
tie de ma grand-porte»; dis kd é.gal Su-ug-qii-ma sa-ki-in bu-us ma-at
la.kar-[ka a-na ma-ti]-ka i-ru-ba-[am], «si la porte du palais est pré-
sente mais surhaussée — les biens du pays de ton ennemi entreront
dans ton pays»*.

La description des présages s’oriente souvent vers des comparaisons
avec des objets qui évoquent des images plastiques, des artefacts, des
minéraux, des végétaux ou leurs parties, des animaux ou partie de
leur anatomie, des pieces de patisserie”. Le regard peut étre comparé
a un trapeze, igi.bar ki-ma na-al-ba-tim, & un anneau, igi.bar ki-ma

» Thureau-Dangin 1922, n° 6 rev i 17; Goetze 1957, 104: 23: 1; Jeyes 1989, n* 1
rev. 7-8; 3 iii 10’.

* Goetze 1947, n® 22: 13, 14; 26 i 25, 26-27, 28-29.

* Nougayrol 1976.
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un-qi-im, a la trace laissée par un ver, [igi].tab ki-ma ki-bi-is tu-ul-
tim®®; la présence peut I'étre a un croissant de lune, na gim u,.sakar, a
un serpent, na gim mus, a un arc composite, ki.gub ki-ma til-pa-ni*’;
la marque de désir, eristum, 'est & un grain de moutarde, kam-tum
gim sah-lu-ti, a un pois chiche, kam-tum gim hal-lu-ur-tii, ou a un
surgeon, kam-tum gim pir-he-e*®. Les comparaisons peuvent donner
lieu a des images treés suggestives; ainsi: [...igi.bar ki-ma] sa-sa-r[i-im
pu-ult-tu-ur, «le...du regard est dentelé comme une scie»; n[i-rju
me-[eh]-re-et mas ki-ma Si-in-ni mu-us-ti pu-ti-ur, «le joug, face a
I'excroissance, présente des fissures profondes comme les dents d’un
peigne»®. A chaque fois, le sens du présage est modifié.

Dans cette profusion d’images, il est cependant des limites a ne pas
franchir et au-dela desquelles la marque elle-méme menace de deve-
nir méconnaissable. Le cas, cependant, peut se produire: igi.bar a-na
gis.tukul i-tu-ur-ma r{u]-qi i-mi-tim [i]-ti-ul, «le regard se mue en
arme et pointe vers la partie creuse de droite»; igi.bar a-na gis.tukul
i-tu-ur-ma ni-ra-am i-ti-ul, «le regard se mue en arme et pointe vers
le joug»; igi.bar a-na gis.tukul i-tu-ur-ma pla-da-nam] i-tu-[ul], «le
regard se mue en arme et pointe vers le chemin»*; kal ana gis.tukul
gur-ma ni.tab u$-di, «le fort se mue en arme et est situé dans I'axe
du joug»*. C’est la situation relative du signe sur le fond qui permet
éventuellement son identification.

3) Le rapport au fond

Quelle que soit la relation qu'un signe graphique entretient avec le
fond, qu’il soit placé au centre ou au bord, il conserve toujours la méme
signification. Or, tel n’est pas le cas d’un présage. Celui-ci a souvent
une place assignée, un «site», maskanum, qui contribue a son identi-
fication. Mais il a la faculté de le quitter, de se déplacer, sa valeur ora-
culaire changeant selon le lieu ot il se trouve. Ainsi: na-ap-la-as-tum
a-na pa-da-a-nim iq-ri-ib, «le regard se rapproche du chemin »; igi.bar
a-na gir ig-te-ri-ib, «le regard se rapproche étroitement du chemin»;

% Goetze 1947, n* 9: 1; 11 ii 7; Jeyes 1989, n° 2: 6.

7 Thompson 1904, p. 39 iii 17; Gurney & Hulin 1964, n° 308: 96; Van Dijk 1976,
n° 83: 6.

* Thureau-Dangin 1922, n° 4: 24, 25; Ebeling 1923, n® 423 iii 7.

¥ Goetze 1947, n° 17: 85; Nougayrol 1950, 13: 3.

40 Goetze 1947, n° 17: 26, 27, 30.
! Boissier 1894-1899, n° 6: 12.
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igi.bar pa-da-nam i-bi-i[r], «le regard franchit le chemin »**; mar-tum
in-na-as-ha-am-ma i-na ba-ab é.gal-im ik-tu-un, «’amere est arrachée
mais elle est fixée fermement sur la porte du palais»*; ka é.gal ma-as-
ka-an-$u i-zi-im-ma a-na e-le-nu-um i-te-li-a-am, la porte du palais a
quitté son site et elle est montée vers le haut dans ma direction »*.

Ce déplacement du présage, il est vrai, peut étre source de diffi-
cultés, le devin pouvant peiner a distinguer entre une marque et une
autre. Un commentaire insiste sur ce point: be na gim gir 2.30 z¢é u gir
2.30 z¢é gim na gar-in (...) be-ma na 2-ma it-lu-pu-ma u bal.me§ gir
2.30 z¢ gim na gar ta-qab-bi be-ma na gim gir 2.30 z¢ gar-ma u bal-ut
na gim 2.30 z¢é u gir 2.30 z¢ gim na gar du,,-bi, «si la présence est dis-
posée comme le chemin de gauche de I'amere et le chemin de gauche
de 'ameére est disposé comme la présence (...). S’il y a deux présences,
elles sont enchevétrées et renversées, tu diras que le chemin de gauche
de 'amere est disposé comme la présence; si la présence est disposée
comme le chemin de gauche de 'ameére et est renversée, tu diras que
la présence est disposée comme le chemin de gauche de I'amere et le
chemin de gauche de 'amere comme la présence®.»

Les devins envisagent également la possibilité de I'absence d’un
signe, jetant toute la lumiére sur cette situation paradoxale pour I'écri-
ture et qui veut qu’un signe absent soit déja un signe: [igi.bar la i-su],
«il n’y a pas de regard »*; z¢ la i-Su, «il n’y a pas de vésicule biliaire »*;
silim nu gal-si, «il n'y a pas d’apaisement»*; ka é.gal la i-su, «il n’y
a pas de porte du palais»*. A la place du signe absent, un autre signe
peut faire son apparition: ki.gub nu gar-ma ina mas.gan-ni-su bur $ub,
«il n’y a pas de présence et sur son site il y a un trou»>’. Avec ce //:
na ka-bi-is-ma ina mas.gan-su bur $ub-di, «la présence est effacée et
sur son site il y a un trou»’.

2 Goetze 1947, n* 7:22; 17: 38, 39.
$ Goetze 1947, n° 31 viii 11-14.

4“4 Goetze 1947, n° 23: 8.

4 Koch-Westenholz 2000, 148: 115.

4 Goetze 1947, n° 17: 2.

¥ Handcock 1911, p. 9: 16.

* Ebeling 1923, n° 423 ii 68.

4 Goetze 1947, n° 23: 2.

0 Weidner 1922, n° 74: 8-9.

51 Koch-Westenholz 2000, p. 146: 101.
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4) La texture

Les allusions a la texture du support ne manquent pas dans les sour-
ces; selon qu’elle est saine, intacte, abimée ou souillée, la signification
du signe concerné varie: igi.bar ib-ba-al-ki-it-ma i $i-ru-<um> Su-lum,
«le regard est renversé et la chair est saine » ; igi.bar ib-ba-al-ki-it-ma 1
Si-ru-um lu-mu-u[n], «le regard est renversé et la chair est en mauvais
état»; igi.bar ib-ba-al-ki-it-ma mar-tam [i]-tu-ul v Si-rum Sa-lim, «le
regard est renversé et pointe vers 'amere et la chair est saine»; igi.
bar ib-ba-al-ki-it-ma [m]ar-tam i-ti-ul v Si-rum lu-pu-ut, «le regard
est renversé et pointe vers I'amere et la chair est souillée»*; da-na-nu
ka é.gal qa-qa-ar zé-tim sa-lim, «le fort, la porte du palais et I'aire de
I'ameére sont sains»>.

Cette texture n’est autre que la matiére méme du support, le corps
biologique de I'animal: ina suhu$ na uzu it-kus, «sur la base de la
présence un lambeau de chair s’est détaché»**; z¢é sub-bat, «I'amere
produit des vibrations »**; bur $ub-di-ma uzu ina $a-$i lal-al, «il y a un
trou et un lambeau de chair est en suspension en son sein»; bur $ub-
di-ma $a-$1i G$ $d-bu-la dir, «il y a un trou et son intérieur est rempli
par un caillot de sang»*®; ka é.gal li-pi-is-tam ma-li, «la porte du palais
est remplie par une sécrétion » ; ka é.gal Si-ra-am 1i-du-1ih, «la porte du
palais est couverte de chair»*; ina bi-rit na u ni-ri bar-ma bur Sub-di,
«a mi-parcours entre la présence et le joug il y a un trou»>.

5) La couleur

Le spectre des couleurs est le blanc, le noir (avec la nuance sombre), le
rouge, le vert ou jaune. A la différence du signe graphique, le parame-
tre de la couleur influe sur la valeur du signe: [ki.gub] gé-e sa-mu-tim
sti-bu-ut, «la présence est solidement connectée a des filaments rou-
ges»; [ki.glub gé-e sa-al-mu-ti su-bu-ut, «la présence est solidement
connectée a des filaments noirs»; ki.gub gé-e pé-e-sii-tim sii-bu-ut, «la
présence est solidement connectée a des filaments blancs»*; i-na re-es

o

2 Goetze 1947, n* 16: 9 et 11; 17: 41-42.
3 Goetze 1957, n° 32: 3.

* Boissier 1894-1899, n° 250 iv 11.

S Ebeling 1923, n° 423 v 29-31.

*¢ Thureau-Dangin 1922, n° 3 rev. 9-10.
7 Goetze 1947, n° 24: 28 et 35.

8 Starr 1978/1979, 50, K 3846: 7.

* Jeyes 1989, n° 1: 18-20.
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igi.bar zi-hu-um nla-dli-ma mu-su sa-al-[mu], «un kyste est présent
sur la téte du regard et son liquide est noir»%.

Cette description ne serait pas complete s’il n’y figurait un mot sur
les observations tactiles auxquelles les devins peuvent se livrer. Sur les
maquettes de foies antérieures au xvii® siecle, les déictiques faisaient
référence a une telle approche des présages, et c’est précisément la leur
fonction. En se fiant au discours des devins, on aurait pu penser qu’a
partir du xviIr® siecle, avec la verbalisation et le recours a I’écriture
cunéiforme, la présence de I'objet n’étant plus indispensable pour que
le signe signifie, et méme si elle peut encore étre exigée dans une pro-
cédure de vérification, le recours a I'observation tactile avait vécu. Or,
il n’en est rien; dans leurs descriptions, les devins continuent a en faire
état: wu-ur-[gd-am] 1 Su.si.ta, «des taches jaunes de (la largeur) d’'un
doigt chacune»®; ta-al-lu ik-bi-ir-ma a-na pi-il-$i-Su 1i-ba-ni 1i-$i-ri-ib,
«le verrou est épais et dans sa perforation j’introduis mon doigt»%;
ka é.gal ri-ig-ma a-na li-bi-$u Si-ta 1i-ba-na-ti-ka i-ru-ba, «la porte du
palais est vide et en son sein deux de tes doigts peuvent entrer »*; gis.
tukul i-mi-tim i-na re-es mar-tim i-ba-an [lla te,-hi-a-am Sa-ki-im-
[ma], «’arme de droite est présente sur la téte de 'ameére sans venir
I'approcher d’un doigt et elle pointe vers la gauche »*.

V. La résolution des difficultés

Un écart semble donc se faire jour entre le discours tenu par les devins
sur I'identité des présages dont ils affirment qu’il s’agit d’autant de
signes d’écriture, et la description beaucoup plus nuancée qu’ils en
offrent. Les signes se montrent récalcitrants a se laisser uniment classer
sous la seule rubrique de I’écriture.

Toutefois, la sémiotique nous enseigne que tout essai de typologie
des signes visuels est vaine, qu’il n’existe nul critere définitif qui per-
mette de séparer un signe graphique d’un signe plastique. Tout réside
dans les motivations, les modes de reconnaissance et de production,
bref, dans I'intentionnalité des producteurs. En un mot, les signes ont

0 Goetze 1947, n° 16: 2.

ol Goetze 1947, n° 36 iii 21.

02 Goetze 1947, n° 42 iii 31-32.

9 Goetze 1947, n* 4: 30; 25: 13",
% Goetze 1947, n° 46 i 12-13.
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tout bonnement I'identité que ces derniers leur donnent®. Partant, il
n’est sans doute pas inutile d’interroger a nouveau les devins méso-
potamiens.

On découvre alors que le verbe eséru lui-méme peut s’entendre du
geste d’écrire. Lorsque la déesse Lamastu «trace des traits», us-s[ar],
sur un mur pour indiquer une succession de jours, elle ne fait pas
autre chose que d’écrire une bribe d'un calendrier®. Ces traits tracés
sur un mur sont en tout point similaires aux scarifications faites par
un scribe sur la nuque d’un esclave et qui sont désignées du nom de
mihistu, «trait, touche, coin», un terme qui désigne I'élément de base
de I'écriture cunéiforme®. Les scribes du roi d’Assyrie Sennachérib ne
disent pas autre chose lorsqu’ils évoquent la ville de Ninive $d ul-tu
ul-la it-ti Si-tir bu-ru-um-me es-rat-su es-ret, «dont le plan avait été
tracé de tout temps par I'écriture du firmament», entendons par les
étoiles®®. Eseru et Sataru sont donc au centre de deux champs sémanti-
ques qui ont la faculté de se superposer partiellement, 'un n’étant pas
exclusif de I'autre. Quant au substantif usurtu/gid.hur, «tracé, figure,
forme, plan, dessin», dérivé de eséru, il signale tout trait ou enchevé-
trement de traits formant un signe visuel, qu’il s’agisse d’un signe plas-
tique ou graphique. Dans le contexte de I'aruspicine, le verbe comme
le substantif ont la faculté de renvoyer au tracé d’un présage réputé
étre construit a la maniére d’un signe d’écriture cunéiforme: ina sag
na igi-et gis.hur na bur $ub-di, «a la téte de la présence, face au dessin
de la présence, il y a un trou®»; [k]a é.gal pa-ar-ki-is e-se-er, «la porte
du palais est dessinée transversalement” ».

Quant a l'approche tactile que privilégie parfois le devin, elle peut
se réduire elle-méme a une approche visuelle. Sans doute, en passant
du symptome plastique représenté sur une maquette d’argile a la ver-
balisation de ce méme symptdme au sein d’un traité, on va de la main
a I'ceil, de 'objet a sa représentation, puisque dans le cas de I'écriture,
la communication linguistique transite par le visuel. Mais il est vrai
aussi, comme on a pu le montrer par ailleurs, que le corps biologi-
que de I'animal sacrifié ne sefface jamais complétement derriere le

¢ Eco 1992, passim.
¢ Falkenstein 1931, 33: 15.
7 BM 64622: 3, cité par CAD M/2, p. 54a, § 1.
8 Luckenbill 1924, 94: 64s; 103: 28s.
% Koch-Westenholz 2000, 147: 110.
0 Goetze 1947, n° 22: 16.
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corps écrit du médium. Telle est la caractéristique premiere de I'ob-
jet religieux que le rituel divinatoire a permis de construire’’. On ne
peut que se ranger a 'opinion de Maurice Merleau-Ponty lorsqu’il fait
remarquer que si «'ceil est ce qui a été ému par un certain impact au
monde», il «le restitue au visible par les traces de la main”». Mais il y
a davantage. On ne saurait oublier qu’en sumérien le devin se nomme
lt.mas.su.gid.gid, «celui qui manipule le chevreau». L’approche tactile
est donc une référence a une pratique. D’autre part, il arrive souvent,
dans ce contexte, que le devin parle des présages en se les rapportant
a lui-méme, comme dans 'exemple précité: «’'arme de droite est pré-
sente sur le regard sans m’approcher de deux doigts», ot la forme du
ventif, [I]a te,-hi-a-am, «sans m’approcher », signale que le regard du
devin s’est transposé sur le présage qu’est le sillon appelé lui-méme le
«regard». C’est que le devin a la capacité de se déplacer et de se mettre
dans la position de ce signe. Autrement dit, la ligne du regard n’est
plus frontale, elle part du site”.

Faisons donc retour aux critéres d’ordre plastique que nous avons
cru pouvoir déceler dans les procédures de fabrication des présages:

1) La dimension

On sait qu'au 1v¢ millénaire, les inventeurs de I'écriture jouent de
la dimension de certains signes premiers pour fabriquer des signes
nouveaux’*.

2) La forme

On a vu comment le méme présage appelé «porte du palais» peut se
présenter sous des aspects différents. Il s’agit donc d’une figure com-
posée d’une armature stable et au sein de laquelle des motifs figuratifs
variables peuvent faire leur apparition. Cette maniére de construire
I'objet n’est pas sans rappeler 'une des procédures les plus courantes
pour fabriquer un signe d’écriture: associer deux sous-graphies dont
I'une sert de matrice, la seconde de complément sémantique”.

I Glassner 2008.

72 Cité par Le Guern 2004, 172.

7 Voir également, Simon 2003, 66: tactile: tout ce que la vue percoit avec d’autres
sens. Une étude est en cours sur la dimension réflexive de la pensée des devins.

7 Glassner 2000, 168.

75 Glassner 2000, 187s.
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Quant aux comparaisons avec des objets, des animaux ou des arte-
facts aux formes géométriques simples, elles vont jusqu’a englober des
signes d’écriture variés comme NI, BAD, HA, U ou mihistu, soit toute
encoche’, et elles sont traitées a 'instar de ces derniers. Ainsi, plu-
sieurs sources paléo-babyloniennes ou néo-assyriennes suggerent la
comparaison d'un présage avec des couples de signes d’écriture, AN
et HAL d’une part”’, KASKAL et PAP”® d’autre part. La constitution
de ces couples n’est pas indifférente: HAL n’est jamais qu'un signe AN
inachevé, quant a KASKAL, il se compose de deux signes PAP imbri-
qués I'un dans l'autre. Nous sommes au moment ou les lettrés envisa-
gent I'univers entier a travers la métaphore de I'écriture cunéiforme,
tout phénomeéne devenant a leurs yeux un signe graphique. Les objets
et leurs images sont assimilés a des enchevétrements savamment orga-
nisés de coins!

3) Le rapport au fond

Sagissant du foie, il n’est pas désigné, dans la langue des devins,
par le terme habituel de kabattu, mais au moyen du mot amitu qui
signifie également présage; autrement dit, le support des présages est
lui-méme déja un signe omineux. Sur un tel support, a I'image d’'une
tablette vierge, 'absence de signe est donc déja un signe et n’est pas
le degré zéro de I'écriture. Quant aux déplacements que peuvent subir
les signes sur le support, il suffit aux devins d’adapter (en en étendant
la portée) le principe selon lequel un méme signe graphique, selon son
orientation sur le support, peut acquérir une valeur nouvelle.

4) La texture

La texture, $iru, constitue déja, on vient de le voir, un présage en soi.
Or, a bien comprendre la démarche des devins, il apparait comme
un fait d’évidence qu’ils considérent la présence de sang, d'un lam-
beau de chair ou de graisse a I'image d’une surcharge venant altérer
le sens d’un signe d’écriture. Ainsi, I'expression mar-t[um l]i-ib-ba-sa
li-pi-a-am ma-li, «'intérieur de 'ameére est plein de graisse’», si elle
décrit un fait objectif, se laisse analyser comme la description d’'un

76 En général, Nougayrol 1976.
7 Jeyes 1989, n° 2: 7-8’; Handcock 1911, p. 1: 1-2; Thompson 1904, p. 43 i 1-2.
8 Goetze 1947, n° 17: 47-48; Handcock 1911, p. 1: 3-4.
° Goetze 1947, n° 311 1-3.
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signe d’écriture formé par deux sous-graphies imbriquées I'une dans
lautre. Apres tout, la verbalisation des symptomes plastiques n’est
jamais qu'un projet rhétorique.

5) La couleur

Les couleurs sont congues a leur tour comme des surcharges ayant
méme fonction que toutes les autres, qu’il s’agisse d’écriture ou de pré-
sages, comme les exemples suivants le mettent clairement en évidence,
ainsi ce couple de sentences: igi.bar la i-ba-<as>-Si-ma i-na ma-as-[k]
a-ni-$a zi-hu-[um na-di], «il n’y a pas le regard et sur son site il y a
un kyste»; igi.bar la i-ba-as-Si-ma i-na ma-[as-kla-ni-[S]a [zi-hu-um
na-di-m)a u ta-ri-ik, «il n’y a pas le regard et sur son site il y a un kyste
et il est sombre»*; ou I'hexade: [ina sag n]a [bur].mes 2 i-ri-a Sub.me$
u $ad-du, «sur la pointe de la présence deux trous se trouvent cote a
cote et ils sont allongés»; [ina sag na bur.mes 2 i-ri-a Sub.mes u| ge.
mes, «sur la pointe de la présence deux trous se trouvent cdte a cote
et ils sont noirs»; [ina sag na bur.mes 2 i-ri-a] Sub.me§ u babbar.mes,
«sur la pointe de la présence deux trous se trouvent cote a cote et ils
sont blancs»; ina sag na bur.[me$ 2 i-ri]-a Sub.me$ u sig;.me$, «sur
la pointe de la présence deux trous se trouvent cote a cote et ils sont
jaunes/verts»; ina sag na bur.mes 2 i-ri-a Sub.mes u $i-Si-tii dr-mu,
«sur la pointe de la présence deux trous se trouvent cote a cote et ils
sont couverts par une membrane»; [ina] sag na bur.me$ 2 i-ri-a Sub.
me$ u $a-Su-nu gu sa-bit, «sur la pointe de la présence deux trous se
trouvent cote a cote et un filament les connecte »®'.

Le doute n’est donc plus permis. Les présages sont des objets construits,
le résultat d’opérations mentales et non d’une perception immeédiate
de choses concretes. Au plus tard a partir du xvime siecle, ils consti-
tuent aux yeux des devins autant de signes graphiques, leurs modes
d’identification, de construction et de lecture étant ceux-1a mémes qui
président a la fabrication et au déchiffrement des signes d’écriture et
qui leur ont été enseignés, lors de leurs années d’apprentissage, dans
les écoles. Mais les devins ne se contentent pas de mettre en application
les regles qu’ils ont apprises, ils en exploitent toutes les potentialités et
en généralisent les applications a des registres toujours plus larges.

80 Goetze 1947, n° 16: 4; 7-8.
81 Biggs 1974, 353-354: 4, 6-10.
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Parallélement a la verbalisation des données et a leur mise par écrit
dans des traités, on est donc passé du signe plastique au signe graphi-
que. Le mouvement semble avoir été initié au xvIIr® siecle, une période
ou Iécriture prend une importance toujours plus centrale. Avec 'auto-
rité de 'image apparait désormais la performativité de I'écriture!

Dans le présage, signe d’écriture, c’est 'ordre combinatoire des par-
ties qui fait sens, associant image et langue, car il ne s’agit pas, malgré
les apparences, avec la verbalisation et pour les auteurs des traités,
d’une simple transformation d’images en mots car, ici, comme dans
toute écriture, le linguistique vient se méler du visuel, impliquant une
mutation du regard.
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DES SONS, DES SIGNES ET DES PAROLES:
LA DIVINATION A L’GEUVRE DANS L’ORACLE DE DODONE

Stella Georgoudi

Loin des grands centres urbains qui ont fagonné, chacun a sa maniére,
Ihistoire des cités grecques, situé dans une «région» qualifiée d’«infi-
nie'», au nord-ouest de la Grece, se trouve I'«illustre» (epiphanes) et
non moins insolite oracle de Dodone désigné, par la mémoire et la
tradition des Hellénes, comme le plus ancien des oracles qu’il y ait
eu chez les Grecs®. Un oracle qui, dés ses origines, ne cesse d’inter-
peller anciens et modernes en les mettant, comme on le verra, devant
une question importante: la distinction supposée entre une mantique
«par des signes et des symboles», opérée par Zeus a Dodone, et une
mantique «par des paroles», pratiquée par Apollon a Delphes ou a
Didymes.

I. Dodone, le royaume de Zeus

Mais commengons par le commencement. Selon Ephore, la fonda-
tion de l'oracle dodonéen remonte aux Pélasges, présentés par Stra-
bon comme «les plus anciens des peuples qui aient exercé le pouvoir
en Grece’». D’autres traditions associent son existence et le nom de
Dodone & Deucalion qui, arrivé en Epire aprés le déluge, s’installa
dans la région du sanctuaire et nomma «la cité» d’apres sa femme,
I'Océanide D6doné*. Mais la renommée de Dodone n’est pas seulement
due a ses origines lointaines, au fait qu’elle se trouve, comme 'affirme
Aristote, au cceur méme d’une région grecque qu’il appelle «I’ancienne
Hellade®». Dodone est aussi une «nourriciére», une altrix — chante

! Etienne de Byzance, s.v. Awddvn .. Hretpog dmeipirog.

2 Cf. Hérodote, II, 52: dpyondtatov 1dv év “EAAnct xpnotmpiov.

3 Ephore, FGrHist 70 F 142 Jacoby (ap. Strabon, VII, 7, 10): ITeAaoy®v {dpvpo.

* Scholia Graeca in Homeri Iliadem XVI, 233 (Erbse) ; Plutarque, Pyrrhos I, 1, ou la
femme de Deucalion s’appelle Pyrrha, selon la tradition la plus répandue (sur Deuca-
lion et I'oracle, voir aussi infra).

> Aristote, Météorologiques I, 14, 352 a 33-35.
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Lucain -, une terre qui a fait pousser les premiers fruits®, un acte donc
bien généreux a I'égard du genre humain’.

Il n’est pas étonnant, donc, que Dodone et son oracle soient connus
du «poéte», comme le remarque une scholie a I'Iliade (cf. n. 4). En
effet, Homere parle de Dodone, en la qualifiant par deux fois de dus-
cheimeros (inclémente, dont les hivers sont rigoureux), appellation due
sans doute a son emplacement dans un vallon entouré de montagnes et
exposé aux vents et aux froids hivernaux®. Image forte, voire rude, qui
contraste avec celle que dépeint Hésiode dans son poeme généalogique
Eoiai: Dodone y apparait, en effet, comme une ville (Dédoné... pepo-
listai) située tout au bout d’'une contrée quon nomme |'Hellopie,
«riche en récoltes et en belles prairies» (poluléios éd’euleimon), peu-
plée «d’hommes innombrables » (andres...apeiresioi) qui posseédent de
nombreux troupeaux de moutons et de beeufs’. Deux tableaux, donc,
qui, malgré leurs divergences, mettent en avant et donnent a voir une
méme réalité cultuelle d’'une grande importance: I'existence a Dodone
d’un fameux sanctuaire oraculaire ou, dés sa fondation, Zeus, le maitre
incontestable de I'art mantique'?, s’installe en seigneur absolu. Car Zeus
«a aimé» (ephilése) Dodone, et il a voulu qu’elle devienne son oracle
honoré parmi les hommes (chréstérion einai timion anthrépois)'.

¢ Lucain, Pharsale V1, 425-427 (primis. .. frugibus; il n’est pas question ici de « pre-
miers hommes» ou de «primitive man», comme I'on traduit dans les éditions CUF et
Loeb que j’avais, moi aussi, suivies: Georgoudi 1998, 339). Cf. la traduction juste de
Parke 1967, 90: «Dodona, the nurturer with primitive fruits».

7 Mais Dodone peut parfois se montrer avare et cruelle: «au moment ou déja
manquaient les glands et les arbouses. .. Dodone refusait toute nourriture », dit Virgile
qui veut sans doute mettre ici en valeur, par contraste, 'action salutaire de Céres qui
«la premiére,...enseigna aux mortels a retourner la terre avec le fer» (Géorgiques 1,
147-149).

8 Homere, Iliade 11, 750 et XVI, 234.

° Hésiode, fr. 240, 1-5 Merkelbach-West (= 134 Rzach). Strabon, qui parle longue-
ment de Dodone et de son oracle, précise qu'«aux temps anciens », elle dépendait des
Thesprotes, d’ol «le qualificatif de Thesprotide» que donnent a Dodone «les tragiques
aussi bien que Pindare»; mais, par la suite, elle est passée sous la domination des
Molosses (VII, 7, 11).

10 Seul Pesprit, la pensée de Zeus (Dios noos), possede la manteié, et Cest son
fils Apollon qui a le privilege exclusif de connaitre le vouloir sagace (pukinophrona
boulén) de son pére (Hymne homérique a Hermes 533-538), le seul qui puisse révéler
aux hommes la volonté infaillible de Zeus (Dios némertea boulén): Hymne homérique
a Apollon 131-132. Apollon parle pour son pere, il est «prophete de Zeus» (Dios
prophétés: Eschyle, Euménides 19); cf. Georgoudi 1998, 331-332.

' Hésiode, fr. 240, 6-7 Merkelbach-West.
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C’est précisément ce Zeus de Dodone qu’Achille va invoquer avec
ferveur dans I'Iliade: avant d’envoyer son ami Patrocle se battre contre
les Troyens, a la téte de tous les Myrmidons, Achille prend une belle
coupe, la purifie, la lave a 'eau courante et, debout, au milieu de ses
guerriers serrés les uns contre les autres, fait une libation de vin en
adressant une priere a Zeus, un dieu a qui Achille est un homme
cher?. Mais il ne s’agit pas, en 'occurrence, de ce Zeus panhellénique
quon qualifie, en général, de « pere des dieux et des hommes», de cette
divinité supréme, maitre du destin des humains. Achille, les yeux levés
au ciel, fait appel plus particulierement a un «Zeus roi, Dodonéen et
Pélasgique, qui habite au loin (télothi naion) et regne sur Dodone
I'inclémente». Cest la, «autour de toi, continue Achille, qu'habitent
(naiousi) les Selloi, les hypophetes aux pieds non lavés (aniptopodes)
qui couchent par terre (chamaieunai) ».

Je ne reviens pas en détail ici sur ces fameux hupophétai qui énon-
cent la parole de Zeus, a ces serviteurs du dieu, avec leurs habitudes si
insolites, qui ont inspiré a 'écrasante majorité des modernes la théorie
sur la présence primordiale d’une figure «originelle », d’'une prétendue
Déesse-Terre-Mére oraculaire qui aurait dt précéder Zeus sur le site
dodonéen et dont les Selloi seraient les interpretes. Une Gaia donc
«maternelle », une « Mother Earth» — répéte-t-on a la suite, par exem-
ple, de Cook — qui aurait réussi finalement, par une derniére astuce, a
ne pas s’effacer completement devant cet intrépide Zeus, ce «nouvel
occupant» qui vient régner sur Dodone en male absolu: la Terre-Mere
aurait continué a imprimer sa marque sur le sol dodonéen grace a ses
«émanations», a ces Dioné, Thémis ou autres qui auraient repris «a
leur compte » les caracteres de cette figure «archétypale ».

Rien d’étonnant, donc, si plusieurs hellénistes, adeptes de cette
Terre «éternelle», soutiennent que les Selloi, en se couchant par terre,
tiraient leur « pouvoir prophétique» de cette entité «originelle». Mais
cette théorie ne saurait s’étayer sur le «contact» avec le sol, un fait qui
pourrait trouver d’autres explications'’. Ce qui est prouvé, en revanche,

12 Dii philos: Homeére, Iliade XVI, 169.

B Iliade XVT, 233-235.

' Pour un examen critique de cette théorie, voir Georgoudi 1998, part. 317-320,
335-340 (avec références auxquelles il fallait ajouter Rachet 1962, fervent partisan de
la Déesse-Mere «primitive» dont les caractéres propres auraient constitué «le fonde-
ment de oracle»: p. 89). Mais I'explication «chthonienne» du pouvoir prophétique
des hupophétai dodonéens continue a séduire les chercheurs (cf. Johnston 2008, 63).
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c’est que les Selloi se trouvent en rapport non pas avec une présumeée
déesse Gaia a Dodone, mais, bien évidemment, avec Zeus, le premier
occupant des lieux, comme le montrent les plus anciens témoignages
littéraires, archéologiques, épigraphiques®. Ils sont les porte-parole du
dieu et leur qualification d’hupophétai est indicative pour notre pro-
pos. Car cette appellation met en avant — pour reprendre une heureuse
formule de Michel Casevitz (1992, 13-14) - «la fonction phatique»
de ces agents oraculaires, ce qui laisse a penser que, dés Homere, la
parole n’est pas absente de 'oracle de Dodone. Mais pourquoi ce fait
parait-il significatif dans le contexte dodonéen? C’est parce qu’il met
sans doute en question une certaine idée qu’on trouve plus ou moins
formulée chez quelques auteurs anciens.

II. Zeus et Apollon: entre signes et paroles

En effet, cette idée semble établir une différence entre Zeus et Apol-
lon dans leur modus operandi oraculaire, comme le suggere I'histoire
d’Agésipolis racontée par Xénophon (Helléniques IV, 7, 2-3). Ce roi
lacédémonien, avant de se lancer, comme il avait bien l'intention de
le faire, dans une expédition contre les Argiens, «vint a Olympie et,
consultant l'oracle (ypnotmpialduevog), demanda au dieu (éxnporto
tov 0ebv)» §'il pouvait, avec la permission des dieux (6cing), ne pas
accepter la tréve demandée par les Argiens. Or, «le dieu», a savoir
Zeus, le maitre de 'oracle olympien, lui signifia (éreonuoivev ovtd)
qu’il était permis (Go1ov) de ne pas accepter une tréve prétextée injuste-

5 Bien que la «primauté» cultuelle de Zeus soit maintenant acceptée par la majo-
rité des spécialistes, on continue a vouloir introduire, d’une fagon ou d’une autre,
’élément «chthonien» dans 'espace dodonéen. Le plus souvent, on essaie de faire
remonter Dioné «aux origines» en tant qu'une des «héritiéres » naturelles de la déesse
Terre, en la placant aux cotés de Zeus pour constuire un «couple divin» autour
duquel auraient évolué « the prophets» Selloi (cf. Tzouvara-Souli 2004, 515). Et méme
lorsqu’on accepte que Dioné n’apparaisse que tardivement dans le culte dodonéen —
ce qui constitue un fait établi (cf. Parke 1967, 69-70) —, on s’efforce néanmoins de la
doter d’une honorable ascendance lointaine, voire préhellénique, comme le montre
une note de R.Baladié dans son édition de Strabon (VII, 7, 12, n. 4, p. 150, CUF,
1989): «Ni Homere, ni Hérodote ne parlent de cette déesse a propos du sanctuaire
[sc. de Dodone]. Doublet féminin de Zeus, Dioné reprenait a son compte les carac-
téres de la déesse-mere égéenne dont le culte avait précédé a Dodone celui de Zeus
introduit par les Hellenes d’origine indo-européenne. » Or, dans ce courant de pensée,
cette «déesse-mere égéenne» ne serait que la Terre-Meére (cf. Georgoudi 2002, pour
la critique de ces theses).
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ment (adikds). Mais Agésipolis, mi sans doute par un exceés de précau-
tion, voulut obtenir une garantie complémentaire, une confirmation
ultérieure de la parole divine: «de 1a, Agésipolis s’en vint aussitot a
Delphes, et interrogea (énnpeto) & son tour Apollon §’il pensait, au
sujet de la tréve, la méme chose que son pére». Et le dieu de Delphes
amexpivaro tout a fait de la méme fagon'.

Ainsi, sur la question posée par le roi Agésipolis, Zeus et Apollon
sont du méme avis. Mais Xénophon emploie deux verbes différents
pour énoncer une méme décision divine: émonuoive, «indiquer par
un signe, signifier» dans le cas de Zeus, dmoxpivopot, «répondre»
dans le cas d’Apollon. On pourrait penser que cette facon de s’expri-
mer est due au hasard ou, au contraire, a un effet de style. Cependant,
il serait bien possible qu'on ait voulu suggérer une différence plus
générale entre deux modes d’action plus ou moins distincts: le peére
aurait rendu son oracle par un signe, tandis que le fils aurait répondu
par des mots, des paroles.

Or, cest surtout a I'oracle de Dodone qu’on attribue cette fagon
d’opérer de Zeus. Strabon, qui parle longuement de ce centre oracu-
laire, précise (VII, fr. 1) qu’il «rendait ses oracles (¢xpnouddet) non pas
a l'aide de paroles (00 S Adywv), mais a 'aide de quelques symboles
(816 Tvov ovpBorwv), comme celui d’Ammon en Libye». La compa-
raison avec 'oracle d’ Ammon n’est pas une idée fortuite de Strabon.
Hérodote (II, 57) disait déja que la mantique (navinin) pratiquée a
Thebes d’Egypte et celle en vigueur @ Dodone étaient voisines I'une de
lautre (roporAnoiot). Or, Theébes, berceau du dieu égyptien Amon
promu au rang de «roi des dieux», serait a l'origine de la fondation
aussi bien de 'oracle ’Ammon «chez les Libyens » que de celui de Zeus
«chez les Dodonéens »'”: deux chréstéria qui seraient donc comme des
«filiales» de Thebes, toujours selon le récit d'Hérodote (11, 54-57) qui
identifie souvent les deux divinités'®. Mais cette identification remonte
déja a Pindare qui parle des themethla de Zeus Ammodn en se référant

' Partant de cette histoire d’Agésipolis, P. Bonnechere (2010) met en question
l'idée qu’interroger d’autres oracles sur le méme sujet soit un signe de «défiance»
envers le dieu ou ses porte-parole.

17 Sur le récit de cette fondation, voir ci-dessous. Sur les oracles d’Am(m)on a Theé-
bes d’Egypte et dans I'oasis libyenne de Siwah, ainsi que sur leurs modes de divination,
cf. Bouché-Leclercq 2003, 503-518; Parke 1967, 194-241.

'8 Cf,, a titre d’exemple, II, 55: 'oracle ' Ammon fondé par les Libyens «est aussi
un oracle de Zeus» (¢o1t 8¢ kol T00T0 A10C).
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sans doute au «siege», au sol libyen ou réside le dieu”. Méme, aux
dires de Pausanias (IX, 16, 1), Pindare aurait envoyé aux « Ammo-
niens de Libye un hymne pour Ammon» qu’on pouvait lire encore a
I'époque du Périégete sur une stele, prés de I'autel du dieu, dans son
sanctuaire libyen. C’est vraisemblablement a cet hymne qu’appartient
le vers pindarique « Ammon, maitre de I'Olympe» (Appwv, ‘OlduTov
déomota)?, ce qui suggere que, pour Pindare, Ammon et Zeus ne for-
ment probablement qu'un seul dieu.

Cependant, I'identification entre les deux divinités ne semble pas
étre une donnée définitive, d’autant plus quAmmon était honoré en
Greéce, comme par exemple a Athénes, en tant que dieu égyptien®.
On peut trouver une autre indication dans un passage ou Pausanias
dit des Eléens qu’ils «ne se limitent pas dans leurs libations aux dieux
grecs (Beolg 8¢ o0 t01g ‘EAAnvikolg ndvov) », mais qu’ils « en adressent
aussi au dieu de Libye (1® év Aion)...», a savoir a Ammon dont «les
Eléens consultent I'oracle...depuis la plus haute Antiquité?».

Quoi qu’il en soit, dans le dernier livre de sa Géographie, Strabon
revient sur cette distinction entre logoi et sumbola. Cette fois, se réfé-
rant a la consultation par Alexandre de l'oracle d’Ammon, Strabon
oppose les oracles apolliniens de Delphes et des Branchides (a Didy-
mes) ou les apothespiseis, les réponses oraculaires, se rendent «par des
paroles» (3w Adyov), a l'oracle ’Ammon ou «pour la plus grande
part [elles se rendent] par des signes de téte et des symboles (vebuact
kol ovpuPoroig comme chez Homere “il dit et, de ses sourcils sombres,
le fils de Kronos fit un signe d’assentiment”, le prophéte ayant joué
le role de Zeus (tod mpoentov TOV Alor Dmokpivauévov)»®. Dans ce
contexte, le sens du pluriel neumata est assez clair. Ammon/Zeus, par

¥ Pindare, Pythiques IV, 16; sur themethla impliquant ici toute la Libye, cf. le com-
mentaire du vers 16 dans Gentili et al. 1995, 431-432; Calame 1996, 69, 81-82. Sur
themethla en tant que «fondations», voir les analyses détaillées de Detienne 1998,
Index, s.v. themeilia.

% Pindare, fr. 8 Puech = 36 Maehler (cet hymne pindarique n’est pas adressé «to
Dodonaean Zeus», comme I'écrit Eidinow 2007, 68).

2l Cf. Parker 1996, 195-196.

2 Pausanias, V, 15, 11. Dans tout ce passage, mais aussi — sauf erreur de ma part -
tout au long de son ceuvre, la Périégése, Pausanias parle toujours d’Ammon mais jamais
de Zeus Ammon, comme on I'écrit dans certains commentaires et traductions.

2 Strabon, XVII, 1, 43, C 814; le vers homérique cité: Iliade I, 528. Strabon identifie
donc Ammon et Zeus, puisque le prophéte en question ne saurait étre que celui qui
fonctionne dans I'oracle libyen. Sur ce texte, cf. aussi Amandry 1950, 176-178; Vallois
1931, 126 sq.
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prophéte interposé, répond en faisant des signes de téte, voire, dans le
cas de la consultation d’Alexandre, un signe d’assentiment, d’approba-
tion, comme le laisse entendre la citation homérique*.

III. Autour des sumbola

Mais comment comprendre ce que représentent les sumbola? Sum-
bolon est un mot polysémique quon trouve dans divers registres
(juridique, contractuel, philosophique) et qui renvoie généralement a
I'accord, au traité, au pacte conclu entre deux parties, surtout dans les
relations d’hospitalité ou d’échange. Dérivé du verbe sumballd («rap-
procher, réunir, méler, échanger, interpréter»), le sumbolon désigne
littéralement — comme I’a bien montré Philippe Gauthier — «un objet
incomplet, qui doit étre rapproché d’un autre pour prendre toute sa
signification». Ainsi, un objet (par exemple, un osselet, un baton,
une tablette, un jeton) coupé en deux ne devient «reconnaissable»
qu'aprés qu’on a rapproché et réuni ses deux parties®. Dans ce sens,
le sumbolon pourrait, par extension, signifier une «rencontre» entre
deux éléments, comme celle évoquée par ' Hymne homérique a Hermes
(v.20-38) entre Hermes et la tortue qualifiée de sumbolon (v.30) et
qui est la premiere chose que rencontre cet enfant divin, des qu’il sort
de son berceau et franchit le seuil de la demeure maternelle; mais,
dans ce contexte, c’est I'aspect du fortuit, de I'inattendu qui est mis
en avant®.

Or, c’est sans doute les notions de « rencontre », de « reconnaissance »
qui semblent se profiler derriére le mot sumbola dans le contexte divi-
natoire. Tout d’abord, le sumbolon agirait, en I'occurrence, comme
une «marque de reconnaissance» entre la divinité oraculaire et le

#* Le verbe neud, dont dérive le nom d’action neuma, signifie en général «se pen-
cher en avant, s’incliner, faire un signe de téte» et il est souvent employé comme
synonyme de kataneud, «faire signe que oui, approuver», par opposition a ananeud,
«relever la téte en arriére» en signe de refus, de désapprobation, cf. Chantraine 1999,
5.V, vevo.

» Sur les différents sens de sumbolon, voir les analyses fondamentales de Gauthier
1972, part. p. 62-104 (citation, p. 65).

% Cf. Jaillard 2007, 128, 168-169, 186. C’est sans doute le sens de «rencontres de
la route » qu’il faut donner a 'expression enodious sumbolous dans Eschyle, Prométhée
enchainé 487. Un sens que confirment par ailleurs les Scholies a Pindare, Olympiques
XII, 10 a: «nous appelons sumboloi les éternuements (ptarmous), ou les rumeurs (phé-
mas), ou les rencontres (apantéseis) ».
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mortel qui I'interroge, comme un moyen qui «rapproche» le dieu et
I’homme. Loin d’étre un simple synonyme de sémeion (signe) ou d’0id-
nos (présage), comme le laissent entendre certains lexicographes”, le
sumbolon serait un indice qui « met ensemble » deux entités, une sorte
de signal grace auquel les humains pourraient «reconnaitre» la pré-
sence de la puissance divine a laquelle ils s’adressent. Dans un second
temps, le sumbolon agirait comme un «rassembleur», comme un
«ajusteur » des pieces susceptibles de rendre intelligible la réponse des
dieux. De ce point de vue, une phrase dont la signification n’est pas
claire serait comme une sorte d’« oracle pas facile a rassembler (ovkét’
ev&opuPAntog 1 xpnopndia) », donc a conjecturer, comme le dit la mal-
heureuse 16 en qualifiant ainsi une réponse difficile & comprendre que
lui donne Prométhée?.

Mais s’il en est ainsi, comment peut-on se représenter cette man-
tique dia sumbolon, pratiquée aussi bien dans 'oracle d’ Ammon que
dans celui de Zeus Dodonéen, selon les deux passages de Strabon (qui,
de toute facon, ne semble pas avoir une connaissance directe de ces
deux oracles) ? Une notice sommaire et tardive pourrait nous donner
quelques indications. Dans ses scholies a Dénys le Périégete, Eusta-
the écrivait en se référant a 'oracle ’ Ammon?: ‘Totopelton ¢ T0ig
uovtetog 810 cvufoérmv év Apnwvog yivesBoi, Hrol S oynudtov
TWVAV Kol KOTOVeELSE®Y Kol avovevoemv. Les prédictions, les oracles
qu'on demande a Ammon se rendent donc «par des symboles», c’est-
a-dire (étoi: sens tardif) par certains schémata, par des kataneuseis et
des ananeuseis. Si la signification des deux derniers mots semble assez
claire, puisqu’ils désignent des signes de téte affirmatifs ou négatifs
(voir ci-dessus), que veut-on signifier par les schémata ? Etant donné le

¥ Cf. Hésychius, s.v. o0pfolov- onuelov; ovpforog: olwvig; Souda, s.v. coufolov:
oldviopa, onpelov, pévtevpa; Etymologicon Magnum, s.v. cOuforo- onuelo, tépota,
pavtevpoto, olwviopoto. Cest pourquoi, la traduction de sumbolon/sumbola par
«signe(s) » n’est pas toujours pertinente (par exemple, dans Pindare, Olympiques XII,
7-8, ou dans Eschyle, Agamemnon 144). Toutefois, il est vrai quil n’est pas aisé de
traduire le mot sumbola lorsqu’il cotoie le sémeion (cf. Plutarque, Périclés VI, 5), ou
loiénos (ctf. Jamblique, Vie de Pythagore XIII, 62).

% Eschyle, Prométhée enchainé 775 (ypnou®dio: litt. un «oracle chanté» en vers);
ev&OuPANtog: cf. la variante e0&0uPorog dans Eschyle, Choéphores 170. Le langage
oraculaire connait aussi quelques rares emplois du verbe sumballé; cf. Platon, Cratyle
384 a5: «interpréter I'oracle» (sumbalein tén...manteian); Aristote, fr. 532 Rose: kai
sumbalontes ton chrésmon, ce qui veut dire peut-étre qu’on réunit, qu'on rapproche
les éléments qui donnent sens a la parole divine.

# Eustathe, Comm. in Dionys. Periegesin v. 211 (C. Miller, Geographi Graeci Mino-
res, 1L, p. 253, 33). Cf. Bouché-Leclercq 2003, 510.
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champ sémantique du mot schéma, il est probable que les schémata de
cette scholie renvoient a certaines formes, positions, attitudes ou cer-
tains gestes produits (par la divinité ?) pendant la consultation, autant
d’indices que les agents oraculaires devaient interpréter. Si donc 'on
comprend bien ce texte lapidaire, les schémata, les kataneuseis et les
ananeuseis feraient partie de sumbola, ce qui montre que la polysémie
du sumbolon se vérifie aussi dans le contexte de la divination.

Cette divination opérée dia sumbolon est ainsi plus facile a saisir
dans l'oracle ’Ammon que dans celui de Dodone. Pour ce dernier,
Strabon (VII, fr. 1), tout en s’exprimant avec hésitation (isds, peut-
étre), semble associer la mantique «par les symboles» au vol des trois
colombes (voir infra), ou plutdt a «quelque vol extraordinaire (lowg
8¢ Tva ntfiow ... é€aipetov) » effectué par ces oiseaux, de 'observation
desquels les prétresses tiraient leurs prédictions (proethespizon).

Mais en ce qui concerne 'oracle dAmmon, un autre texte vient
clarifier quelque peu le passage de Strabon ou il est question, comme
on I'a vu, non seulement de sumbola, mais aussi de neumata. Il s’agit
d’un long passage de Diodore de Sicile (XVII, 50-51) qui se réfere
a la fameuse consultation de cet oracle par Alexandre. L'image - le
xoanon du dieu, dit Diodore — est placée sur une barque d’or portée
en procession par quatre-vingts prétres. Or, ce ne sont pas ces hiereis
qui commandent le trajet de la barque par leurs propres mouvements
(automatos), mais c’est le dieu lui-méme qui dirige la marche (tén
poreian) par un «signe de téte» (neuma). L'image divine s’exprime
donc par signes de téte, ce qui nous fait mieux comprendre les neumata
mentionnés par Strabon: car ce serait sans doute par des mouvements
de téte quAmmon aurait transmis aux consultants ses réponses —
affirmatives ou négatives®. Quant aux sumbola, Diodore ajoute un

% Ce procédé n’est d’ailleurs pas étranger aux pratiques oraculaires observées chez
Amon, en Egypte pharaonique. On avait I’habitude d’interroger le dieu lors d’une
sortie de sa statue, presque toujours cachée dans un naos porté sur une barque pro-
cessionnelle. Les réponses d’Amon - positives ou négatives — étaient alors rendues
par des mouvements en avant ou en arriére de la barque, mue par la force divine:
voir Dunand & Zivie-Coche 1991, 121-126; cf. aussi Amandry 1950, 174-176; Parke
1967, 195. La ressemblance entre ces pratiques et le récit de Diodore met en question
la thése défendue par certains savants, selon laquelle 'image de '’ Ammon libyen «avait
bien la forme de 'omphalos delphique» (Vallois 1931, 127-134, avec bibliographie
précédente). Cette these s’appuie, en fait, sur un passage de Quinte-Curce (Histoire
d’Alexandre 1V, 7, 23-24) qui compare I'image du dieu a une sorte d’ombilic (umbili-
cus). Mais on voit mal un «omphalos» faire des neumata, des signes de téte, méme si
le prophéte prenait bien soin de les répéter apres, comme le croit Vallois (p. 134).
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détail aussi intéressant que déconcertant (XVII, 51). Lorsqu’Alexandre
est conduit par les prétres dans le temple '’ Ammon et demande (entre
autres) au dieu s’il veut bien lui accorder «le commandement de toute
la terre» (tén hapasés gés archén), les hommes qui portent I'image
divine se mettent en mouvement suivant «certains sumbola prescrits
par la voix (tetoypévolg tiol thg ewviig ovuPoroig) », sans doute la
voix du dieu. Et C’est alors que le prophéte annonce a Alexandre que
le dieu répond favorablement a sa demande, comme si ces sumbola de
la voix divine fonctionnaient a la maniére de «signaux» sonores émis
par la phoné pour orienter les mouvements des porteurs de facon a
signifier, d'une maniére ou d’'une autre, I'assentiment d’Ammon a la
requéte d’Alexandre®.

IV. «Signifier» et «répondre »

L’image, donc, qui semble se dégager a travers ce que disent ou sugge-
rent les textes cités jusqu’a maintenant donne a voir Zeus en tant que
dieu qui «signifie» (sémainei), qui s’exprime, qui livre ses réponses, qui
énonce ses décisions, surtout par signes (sémeia), par symboles (sum-
bola), en laissant a son fils Apollon I'usage des paroles, des logoi par
lesquels il «répond» (apokrinetai). Un passage remarqué de Démos-
thene va dans le méme sens. Dans le Contre Midias (XXI) 53, I'orateur
cite certains oracles de Dodone (ek Dodonés manteiai) qui enjoignent
le peuple d’Athénes de s’acquitter de ses devoirs cultuels envers diffé-
rentes divinités. Or, si 'on comprend bien la structure de ce texte, il
s’agirait, en fait, de deux manteiai qui commencent ainsi: 1) T® dfue
10 ABnvaiov 6 100 Aldg onpaivet; 2) ‘O 10D Aog onuoivet &v Awdmvn.
Ces deux oracles emploient donc le verbe sémaind, «signifier», et le
sujet de cette action ne serait pas Zeus directement mais celui qui est
désigné par l'expression ho tou Dios. Or, derriére I'article masculin
ho, on devrait entendre un personnage parlant au nom de Zeus, qu’il
s'agisse d'un hypophete ou d’un prétre. Cependant, cette interpréta-
tion plus que probable a été réfutée par Herbert W. Parke sur la base
d’une vision «évolutionniste». Il est persuadé que, vers le milieu du
ve siecle avant notre ére, il y eut un «grand changement» concernant

U Sur sumbolon comme «signal», cf. Eschyle, Agamemnon 315; Plutarque, Antoine
XXXIX, 3. Sur les différentes questions posées par Alexandre 8 Ammon, cf. Plutarque,
Alexandre XXVII, 5-9, ou, cependant, il n’est pas question de sumbola.
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le personnel oraculaire de Dodone: les hypophétes Selloi dont par-
lait Homere auraient disparu de la scene en laissant la place aux trois
«prophétesses» (promanties) mentionnées par Hérodote™. En consé-
quence, dit Parke, la seule possibilité c’est que Iarticle masculin ho
(dans la phrase citée par Démosthéne qui écrit au 1ve siécle) implique
«some noun such as ‘lot’ (cleros) », puisque on sait que la cléromancie,
le tirage au sort, était aussi pratiquée a Dodone®; il serait donc ques-
tion du «[sort] de Zeus»*. Cependant, ce «passage» du masculin au
féminin n’est pas confirmé, de fagon absolue, par les faits. Les hom-
mes au service de Zeus n’ont pas déserté son oracle, méme s’ils sont
moins présents dans les sources posthomériques®. Cela, d’ailleurs, n’a
rien d’étonnant puisque les porte-parole des dieux dans les différents
oracles du monde grec forment, dans la majorité des cas, un person-
nel multiple, varié, parfois fort hiérarchisé, composé d’hommes et de
femmes qui font fonctionner la machine oraculaire, souvent selon des
regles fixées par la cité (cf. Georgoudi 1998).

2 En fait, Hérodote (II, 55) qualifie aussi ces trois femmes d’ipfion, «prétres-
ses» (cf. également Platon, Phédre 244 ab), mais d’autres sources emploient le terme
npopntdes, « prophétesses». Sur ces qualificatifs, ainsi que pour un bref examen du
personnel oraculaire de Dodone (féminin et masculin), cf. Georgoudi 1998, 334-340.
Cependant, ces hommes et femmes au service du Zeus Dodonéen mériteraient un
développement ultérieur, plus rigoureux et approfondi, pour autant qu'une documen-
tation complexe et lacunaire puisse le permettre.

3 Parke soutient (1967, 83-84, 108-111) que le sort avait déterminé les réponses
aux questions oraculaires. Mais selon Lhote (2006, 427-428), cette « thése...trop sché-
matique et trop systématique» doit étre révisée et nuancée.

** Parke 1967, 29, 39, 55 et 69 (sur «the great change»), 85-86 (sur la phrase de
Démosthéne). Ailleurs dans son ouvrage (p. 74-75), Parke semble situer le début de
ce changement «from prophets to prophetesses» pendant I'époque archaique, «before
the fifth century». Sur la méme ligne, cf., par exemple, Easterling 1982, 99: «At
Dodona the interpreters were first priests (the Selloi), later priestesses, two or three
in number»; ou Johnston 2008, 71: les Selloi auraient cédé leur place aux prétresses
«perhaps in imitation of Delphi and its female Pythia».

* Dans les Trachiniennes de Sophocle (tragédie située entre 457 et 430: Easterling
1982, 23), les Selloi sont bien & Dodone, et cCest dans leur bois sacré (alsos) quest
entré Héracleés pour consulter Zeus, comme on le verra (v. 1164-1168). Plus tard (111
siecle avant notre ére), Callimaque, Hymne a Délos 284-286, qualifiera de gélechees
(«dont la couche est la terre») non pas les Selloi mais plus généralement «les Pelasges
de Dodone», qui sont appelés aussi «servants» (therapontes) du fameux chaudron
dodonéen (voir ci-dessous). Mais Callimaque connait bien les Selloi aussi (Aetia I,
fr. 23, 3 Pfeiffer, avec 'apparat critique), et méme chez Philostrate (11°-111° siecle de
notre ére), le souvenir des hypophetes de Zeus, qu’il appelle aussi « prétres», n’a pas
disparu a coté des « prétresses Dodonides» (Imagines 11, 33). Voir aussi Dieterle 2007,
44, 53-54 (contre la théorie du «grand changement» au ve siécle et sur la présence
attestée de prétres a Dodone au 11 siécle avant notre ére).
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Quoi qu’il en soit, ce qui importe surtout ici c’est le mode opératoire
attribué au Zeus Dodonéen dans le passage de Démosthéne. Le dieu
ou, en l'occurrence, son porte-parole «signifie» - comme d’ailleurs
le Zeus d’Olympie. Or, s’appuyant sur ce texte et quelques autres
témoignages comparables, mais surtout sur la distinction établie par
Strabon entre, d’une part, les «signes» ou les «symboles» de Zeus et,
d’autre part, les « paroles» d’Apollon dans I'espace oraculaire, certains
modernes ont classé résolument Dodone dans la premiere catégorie.
Un exemple caractéristique de cette position est fourni par Jacque-
line Champeaux dans un article sur le langage des oracles: « Un oracle
n’est pas nécessairement déprécié, moins archaique, donc moins digne
de vénération, parce qu’il ne résonne pas de la parole du dieu. L’oracle
de Dodone, le plus archaique, au moins par ses méthodes, des ora-
cles grecs, n’est pas un oracle de la parole’.» Comme le disait aussi
Ph. Bruneau, Dodone ne saurait étre un «oracle qui parle», un man-
teion phthegmatikon, comme I'écrivait Maxime de Tyr qui caractérisait
ainsi toute sorte d’oracles, qu’il fit d’Ammon, de Zeus ou d’Apollon.
«Le chéne de Dodone ne parait guére mériter ce qualificatif», ajoutait
Bruneau en renvoyant a Strabon (VII, fr. 1)¥.

Mais avant d’aller s’interroger sur la nature des «signes» par les-
quels répond Zeus Dddonaios, essayons de mieux saisir le sens du verbe
sémainé. Certes, dans le domaine de la divination, sémainé signifie,
de fagon générale, envoyer un «signe» (un sémeion ou un séma). Il
y a des signes qui peuvent étre, a cause sans doute de leur répéti-
tion, immédiatement compréhensibles et interprétables. L’éclair, par
exemple, qui apparaissait au-dessus du lieu-dit Harma («le Char»),
sur le mont Parnés, donnait le signal du départ de la Pythaide, a savoir
de la députation (thedria) envoyée par les Athéniens a I’Apollon de
Delphes. Or, les Pythaistes, les membres de cette thedria, guettaient
ce moment pendant trois mois a partir de 'autel de Zeus Astrapaios
a Athenes, ce qui montre que c’était ce Zeus «lanceur d’éclairs» qui
leur envoyait chaque fois son éclair, un signe manifeste pour qu’ils
prennent aussitot la route®. Cependant, il y a d’autres signes qui ne

* Champeaux 1997, 420 (je souligne).

7 Bruneau 1970, 150. Maxime de Tyr, Dissertations XLI, 1.

* Strabon, IX, 2, 11. Les Athéniens, dit Plutarque (Nicias XIII, 3 sq.), se préparaient
pour I'expédition de Sicile sans se laisser détourner «par rien, méme pas par des signes
visibles et évidents (ta proupta kai kataphané toén sémeion)» qui annongaient claire-
ment leur futur désastre.
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sont pas immédiatement explicites mais qui fonctionnent comme une
sorte de signal avertisseur susceptible de déclencher, de provoquer une
action comme la consultation d’un oracle. Un sémeion, par exemple,
apparu au ciel, incite le peuple athénien a demander a ’Apollon de
Delphes «ce que les Athéniens doivent faire, ou a quel dieu ils se trou-
veront bien d’adresser des sacrifices ou des prieres a la suite du signe
(apo tou sémeiou)». La réponse d’Apollon «au sujet du signe apparu
au ciel» ne se fait pas attendre: il prescrit aux Athéniens une longue
série de sacrifices et de rites en ’honneur de dieux et de déesses, mais
aussi du héros archégete dont ils portent le nom™.

Dans le cas, maintenant, du Zeus Dodonéen qui sémainei par porte-
parole interposé, on dirait que, dans le passage du Contre Midias cité
plus haut, ce verbe a une valeur plus générale et en méme temps plus
directe. Le dieu n’envoie pas, en I'occurrence, un simple signe, inter-
prétable ou non, mais il fait savoir, il annonce, voire il prescrit au
peuple d’Athénes, par ses deux réponses (manteiai)®, des sacrifices
cotliteux (puisqu’il s’agit toujours de boeufs) a lui-méme et a Dioné,
mais aussi a d’autres divinités honorées par les Athéniens (Dionysos,
Apollon Apotropaios, Zeus Ktésios). Mais il y a plus. Zeus «ordonne »
(keleuei) aux Athéniens d’accomplir ces rites sacrificiels parce qu’ils
sont pris en flagrant délit de négligence envers lui et son oracle, en
laissant « passer le moment du sacrifice et de la theéria». Dans un tel
contexte, le verbe sémaind, tout en gardant a I'arriere-plan ses attaches
avec le «signe», fonctionnerait plutot comme certains verbes employés
souvent par le langage oraculaire, tels anaird, chrad, lego, dans le sens
de répondre, rendre un oracle, dire, prescrire, etc. Ce type de variation
sémantique pourrait aussi étre remarqué avec le verbe prosémainé. Les
dieux peuvent, le cas échéant, avertir les hommes (prosémainousin)
en leur envoyant des signes, des prodiges (terata)*'. Mais, en régle
générale, dit encore Xénophon, «les dieux, étant éternels, savent tout:
ce qui a été, ce qui est, et ce qu’il adviendra de chaque événement».
IIs indiquent ainsi d’avance (prosémainousin) aux hommes qui les

¥ Démosthéne, Contre Macartatos (XLIII), 66; cf. Parker 2000, 94; 2005, 108. Le
héros en question est sans doute Erechthée dont descendaient les Athéniens, appe-
1és aussi Erechtheidai: cf. Pindare, Isthmiques II, 19; Démosthene, Contre Midias
(XXI), 52.

% Cf. Dinarque, Contre Démosthéne (1), 78: « Ecoutez encore, Athéniens...la man-
teia venue de Dodone, de la part de Zeus Dédénaios. »

4 Cf. Xénophon, Mémorables 1, 4, 15. Sur teras, voir dans ce volume I. Chirassi-
Colombo.
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consultent (t6n sumbouleuomenon anthropon) «ce qu’il faut faire et ce
qu’il ne faut pas faire (& te xpm motelv kol & 00 xpn)», en donnant des
conseils (sumbouleuein) non pas a tous, mais a ceux auxquels ils sont
favorables*”. Les hommes posent donc des questions aux dieux avant
d’entreprendre une action, et les theoi leur répondent s’ils consentent
a les conseiller. Dans ce contexte encore, le «signe » s’efface, d'une cer-
taine fagon, derriere 'acception plus générale du verbe prosémaind.

V. L’arbre et les oiseaux a voix humaine

Revenons maintenant a la nature de ces «signes» qui auraient dominé
I'espace dodonéen en tant que mode d’expression choisi par Zeus pour
rendre ses oracles. Quels seraient ces «signes» qui, si 'on comprend
bien certains modernes, «signifient» mais ne «parlent» pas? Quels
seraient ces «techniques...archaiques» et ces «sons, qui ne sont ni
articulés, ni, a plus forte raison, porteurs d’un contenu intelligible* » ?
Jacqueline Champeaux (ibid.) résume bien I'opinio communis en pré-
cisant la nature de ces sons qui seraient: «le bruissement des feuilles
du chéne sacré, les cris des colombes et le bruit du ou plutot des chau-
drons de bronze», trois types, donc, de sons qui auraient représenté
autant de méthodes divinatoires pratiquées a Dodone.

Laissons de c6té pour le moment le(s) chaudron(s) et situons brie-
vement le «chéne» et les «colombes» dans I'univers de Dodone, avant
d’en parler plus longuement (voir infra). Celui qui s’est particuliere-
ment intéressé aux récits de fondation de cet oracle, c’est bien Héro-
dote, qui prend soin d’en exposer scrupuleusement deux variantes:
celle que lui avaient racontée «les prétres de Zeus Thébain », en Egypte,
et celle qu’il a apprise de la bouche des trois « prétresses de Dodone» —
qu’il appelle aussi promanties*. Or, c’est dans la version dodonéenne
qu'interviennent les deux éléments, fondamentaux dans lhistoire de
cet oracle, que sont le «chéne» et les «colombes». Voici donc, dit

4 Xénophon, Cyropédie 1, 6, 46. Parfois méme, les dieux envoient aux humains des
«avis» (sumboulous) pour leur dire «ce qu’il faut faire et ne pas faire» (Xénophon,
Mémorables 1, 4, 15).

# Champeaux 1997, 420.

* Hérodote, II, 54-57 (voir aussi supra, n. 32). Tout cela ne 'empéche pas d’ex-
primer par la suite son jugement a lui, sa propre gnémé (cf. Darbo-Peschanski 2007,
68-72). Sur le terme promantis/promanties par rapport aux prophétes et aux devins,
cf. Georgoudi 1998, 328-335.
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Hérodote (II, 55), ce que racontent les promanties de Dodone: deux
peleiades noires, s’envolant de Thebes d’Egypte, s’en vinrent I'une en
Libye, I'autre chez les Dodonéens. Cette derniere se posa sur un chéne
et dit aux habitants du pays qu’il fallait établir dans ce lieu un oracle
de Zeus, ce qui fut fait. Cet oiseau, appelé en grec peleia ou peleias, ne
serait pas, a proprement parler, une colombe, une peristera, comme
I'on traduit d’habitude, mais ce que les ornithologues modernes nom-
ment un «pigeon biset», un oiseau migrateur qui fréquente de préfé-
rence les régions rocheuses et montagneuses®.

L’association du chéne et des peleiai ou peleiades avec Zeus ne sem-
ble ni fortuite ni tardive. Dans I'lliade, Zeus possede déja son chéne,
sa phégos «tres belle» (perikallés) et «haute» (hupsélé) qui se trou-
vait aux portes Skaiai, dans la partie occidentale de Troie — méme s’il
ne s’agit pas, en 'occurrence, d’'un chéne «mantique»*. Quant aux
peleiai, ces oiseaux servaient fidélement « Zeus le pere» en lui appor-
tant 'ambroisie (Odyssée XII, 62-63). Or, dans I'univers oraculaire de
Dodone, Zeus, le seigneur des lieux, retrouve son arbre «sacré»* ainsi
que ses serviteurs ailés nichés dans le tronc de la drus ou perchés sur
ses branches, mais cette fois, c’est pour faire connaitre aux hommes
qui les consultent — nous le verrons — les volontés et les décisions de
celui qui, parmi tous les dieux, est considéré comme le maitre de la
mantique (cf. supra).

A coté de cet arbre extraordinaire et de ces animaux si particuliers
et si proches du dieu oraculaire, le tableau dodonéen s’étoftfe d’un objet
tout aussi exceptionnel, le fameux «chaudron d’airain de Dodone»
(Awdwvotov yaikelov) qui remplissait le sanctuaire divin d’un «son

* Bodson 1978, 101-103 (avec références et bibliographie).

¢ liade V, 693; VII, 60; IX, 354. Depuis Homere, le grec emploie surtout deux
noms féminins pour désigner le chéne: hé drus, dont le sens originel était «tout
arbre», et hé phégos, plus particulierement le chéne a glands comestibles (Chantraine
1999, s.v.). Mais voir infra, sur le nom au masculin: ho drus.

¥ Le chéne dodonéen (la drus ou la phégos) est souvent qualifié de hiera: cf. Euri-
pide, Mélanippe fr. 14, v. 16 Jouan-Van Looy (= 494 Kannicht) ; Denys d’Halicarnasse,
Antiquités romaines 1, 14, 5; Strabon VII, fr. 1b; Pausanias, I, 17, 5, etc. Cette relation
étroite entre Zeus et le chéne lui a valu I'épithéte cultuel de Phégonaios, «dieu du
chéne» ou «de la chénaie» (Souidas, FGrHist, 602 fr. 11 Jacoby; Zénodote, ap. Etienne
de Byzance, s.v. Awd@vn). Strabon (ibid.) ajoute que ce chéne «est considéré comme
la plante la plus antique qui soit (archaiotaton...phuton) et la premiére qui ait donné
aux hommes leur nourriture» (sur la terre «nourriciére» de Dodone, cf. supra, avec
la n. 6).
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harmonieux» (fxog évapudviog) selon différentes modalités®®. D’apreés
'une des versions, prés de ce chaudron se dressait une statue tenant un
fouet d’airain dont les laniéres, mues par le vent, frappaient le vase en
produisant ainsi un son qui se prolongeait tres longuement. Ou bien,
selon d’autres variantes, il n’y avait pas un chaudron mais plusieurs
lebétes, ou encore plusieurs trépieds (tripodes), placés cote a cote. Or,
lorsque quelqu’un touchait 'un de ces récipients, le son produit ainsi
se transmettait aux autres ek diadochés, « successivement », et ce «son »,
cet échos prolongé, ne s’arrétait que si 'on venait a toucher de nouveau
un de ces objets sonores.

C’est sans doute la présence envahissante de ces «producteurs de
son»* qui incite plusieurs modernes a privilégier la «nature acous-
tique» des diverses méthodes dodonéennes relevant, selon une opi-
nion bien ancrée, de «la divination inductive». De ces procédés, «le
plus ancien, attesté déja par Homere », aurait consisté «a expliquer le
bruissement du chéne sacré», I'arbre qui «transmettait la voix méme
de Zeus»™. Ces «sons omniprésents» sont ainsi mis en valeur en tant
qu’élément dominant, point focal sur lequel se concentreraient les dif-
férents procédés oraculaires de Dodone, comme il a été dit encore
récemment par Sarah Johnston, dans une réflexion par ailleurs inté-
ressante sur 'oracle dodonéen: «In any case, we can reasonably well
bring together four elements of Dodonian prophecy that are mentio-
ned in literary sources (dove priestesses, doves, cauldrons and oak
tree) under a single model, centering on sounds that were interpreted
by women, while in an altered state of consciousness, to be messages
from Zeus™.» Pour confirmer cette image, on évoque parfois I’exis-
tence hypothétique d’une source «mantique» a Dodone, qu’un texte
trés postérieur de Servius situe au pied d’un chéne immense (quercus
immanis) : le murmure de son eau (suo murmure), par I'inspiration des

* Voir I'étude indispensable de Cook 1902, qui rassemble commodément et discute
un grand nombre de sources portant sur la description et le fonctionnement de cet
objet.

s Cf. Callimaque, Hymne a Délos 286, qui qualifie le lebés de Dodone d’asigétos,
«qui ne se tait pas».

* Bodson 1978, 111. On ne peut pas poser ici la cruciale question de la distinc-
tion entre «divination inductive» et «divination intuitive», une classification plutdt
artificielle qui ne correspond pas a la réalité cultuelle des oracles grecs. Esquissée par
certains auteurs anciens, adoptée comme une évidence par de nombreux spécialistes
des mondes grec et romain (cf.,, plus récemment, Bonnechere 2007, 150-155), cette
division entre deux groupes de procédés divinatoires a été, en fait, codifiée et définie
par Bouché-Leclercq 2003 (cf. « Préface»).

*! Johnston 2008, 71-72 (je souligne).
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dieux, aurait rendu des oracles qu'une vieille femme, nommeée Pelias,
aurait interprétés pour les hommes®”. Il est vrai que Pline signale a
Dodone une «source de Jupiter» dont 'eau glacée aurait la capacité
aussi bien d’éteindre les torches enflammées que d’allumer les flam-
beaux éteints®. Mais, mis a part Servius dont le texte comporte, en
plus, des inexactitudes™, ces témoignages tardifs d’auteurs latins res-
tent absolument muets sur le supposé « murmure prophétique» d’une
source dodonéenne dont la présence n’est du reste pas attestée par les
fouilles, du moins jusqu’a présent™.

V1. Un univers sonore

On aurait donc affaire a trois types de sons, émis par le chéne, les peleiai
et le(s) chaudron(s), des sons qui seraient autant de «signes» envoyés
par Zeus pour qu’ils soient captés et interprétés par les consultants
eux-mémes, mais surtout par les desservants de 'oracle - qu’ils soient
hommes ou femmes. Ainsi, loracle de Dodone aurait constitué un
univers «sonore» par excellence, ot «le bruissement des feuilles (ou
du feuillage) du chéne», «les cris» des peleiai et le «son retentissant et

52 Servius, a Enéide III, 466. Cf. Johnston 2008, 65-66, 71-72. Sur la recherche
d’une source (mais aussi d’'une grotte) sacrée, censée avoir des «vertus mantiques»,
dans les centres oraculaires grecs, cf. Georgoudi 1998, 320-326. Cette « quéte» d’une
eau «prophétique», chére a certains modernes, est souvent associée, dans ce type
de construction théorique, a I'existence supposée d’'une puissance féminine «chtho-
nienne» qu’on postule aux origines des oracles.

53 Pline, Histoire naturelle 11, 228. Elle a été mentionnée aussi par Mela (II, 43) et
vraisemblablement par Lucrece (VI, 879-889) qui, sans situer la source, parle de ce
phénomene en essayant de lui donner une explication rationnelle. Cf. aussi Etymolo-
gicon Magnum, s.v. dvamovduevov Hdwp, oll il est question d’une source intermittente
a Dodone.

5 1l parle, par exemple, d’un temple (inexistant) consacré a Jupiter et a Vénus, qu’il
situe dans le territoire des Etoliens, ce qui est aussi inexact puisque Dodone, jusqu’au
début du 1v* siecle avant notre ére, dépendait des Thesprotes avant de passer sous la
domination des Molosses (Strabon, VII, 7, 11; cf. Lhote 2006, X).

> Ce que note d’ailleurs, avec raison, Johnston 2008, 66, tout en trouvant intéres-
sante I'idée « that at Dodona one listened to a spring» qui, si'on en croit Servius, serait
«inspirational ». On ne saurait non plus conclure a I'existence d’une source « manti-
que» a partir des traces d’'une conduite d’eau signalées par Evangelidis et Dakaris
1959, 51. Le témoignage de Servius et 'hypotheése d’une source oraculaire @ Dodone
ont été souvent rejetés ou mis en doute: cf. Rachet 1962, 97; Parke 1967, 66-69;
Eidinow 2007, 67. Dieterle 2007, 61, renvoie a une lamelle oraculaire de Dodone ou
il aurait été question d’une «source sacrée» susceptible de guérir le pied malade d’un
enfant. Pourtant, le texte fragmentaire et incertain de cette lamelle, qu’on a restitué
de facon trés douteuse, est loin de confirmer une telle lecture, comme I’a bien montré
Lhote 2006, 159-160, n° 69.
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prolongé» du bronze®® auraient rivalisé pour «signifier» aux mortels
les volontés de Zeus. Certes, cette image de I'oracle dodonéen n’est
pas fausse dans ses grandes lignes, mais elle gomme, d’'une certaine
facon, ou elle relégue au second plan, me semble-t-il, la parole oracu-
laire qui est bien présente a Dodone et, qui plus est, deés la fondation
de l'oracle. De ce point de vue, il est sans doute intéressant de relever
une expression quemploie Philostrate pour qualifier 'espace oracu-
laire, lorsqu’il décrit avec minutie le tableau idyllique de Dodone: «Ce
lieu, dit-il, est plein d’omphé”.» Or, le mot omphé désigne la voix,
surtout la voix divine, voire la voix prophétique, celle, par exemple,
d’Apollon de Delphes. Comme le chante Théognis de Mégare quand
il évoque les qualités requises d’'un envoy¢é officiel chargé de consulter
Delphes, c’est la «voix », 'omphé apollinienne, que la prétresse du dieu
[sc. la Pythie] «en rendant 'oracle...signifie» a ce thedros, «du fond
du riche aduton »*. L'omphé ne saurait étre ici une simple voix sonore
mais la réponse, le message méme qu’Apollon transmet, «signifie»,
par lintermédiaire de la Pythie, au délégué de la cité®. Cest dans
ce sens quon devrait comprendre les omphai d’Apollon dont parle
(Edipe, le roi aveugle et banni de son royaume de Thébes, quand il
s’adresse aux Euménides dans leur bois sacré a Colonos: ces omphai
sont justement les prédictions du dieu de Delphes, «la foule de maux»
(polla...kaka) qu’il avait autrefois annoncés a (Edipe®. A son tour,
Apollon va connaitre, de la «voix» méme de Zeus (ek Dios omphés),
la volonté (boulén) de son pere, ses «dits divins» (thesphata)®'.

% Inutile de rappeler que ces trois éléments sonores reviennent souvent, dans leur
ensemble ou en partie, dans les travaux des modernes sur Dodone, bien qu’il arrive
parfois qu’on mette en question, on le verra, 'exactitude de ces affirmations.

*7 Philostrate, Imagines 11, 33, 3: 10 yoplov 8¢ 0010...oufic LeoTOV.

5 T/héognis, 805-810: &vSpo Bewpov...otivi kev Mubdvi Beod ypicac’ iépeta/
dpeny onunvn ntiovog €€ &dvtov ... Sur Paduton de Delphes qui n’était ni une structure
souterraine ni une partie distincte du mégaron, cf. les pages toujours utiles de Roux
1976, 91-117.

* Dans ce contexte, le verbe sémaind ne voudrait pas dire «envoyer un signe », mais
plutot «indiquer le message divin, transmettre les paroles du dieu». Cf. aussi Aman-
dry 1950, 178, n. 3, qui remarque a juste titre que si le mot sémainé «est constamment
employé a propos de phénomenes par lesquels se manifeste la volonté divine...il s’ap-
plique aussi bien a une révélation par des mots que par des signes».

€ Sophocle, (Edipe a Colone 84-87, 101-105. Cf. v. 550, ol le mot omphé désigne
un message envoyé par un mortel. Les paroles qu'une «corneille bavarde» adresse au
devin Mopsos sont qualifiées d” omphé par Apollonios de Rhodes, Argonautiques 111,
927-939.

' Hymne homérique a Hermés 531-540.
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Enfin, ce qui ressort aussi des vers de Théognis c’est qu’Apollon, le
fils, peut «signifier» aux hommes ses oracles, ses prédictions, comme
Zeus, le pere, «signifie» aux Athéniens, avec détails et précisions, les
sacrifices et les rituels qu’ils doivent accomplir pour honorer certains
de leurs dieux. Dans ces contextes, les deux divinités n’envoient pas
aux consultants un sémeion ou un séma quon devrait par la suite
déchiffrer, comme il peut arriver dans d’autres circonstances®, mais
elles «signifient» leur réponse en s’exprimant «par des logoi», non
pas directement mais, en 'occurrence, par la bouche de leur porte-
parole attitré®. Ainsi ces oracles formulés avec des paroles donnent
au verbe sémaind une acception plus large qui I'associe a des mots, a
un discours®.

VII. La présence de la parole

Mais revenons a Dodone pour essayer de mieux cerner la présence de
la parole dans ce monde a voix multiples. Tout d’abord, la premieére
consultation de 'oracle dodonéen, dont il est question dés I'Odyssée,
semble se dérouler sous le signe de la parole. Le consultant est Ulysse

52 Que Zeus envoie des «signes» (des sémeia ou des sémata) est un fait avéré depuis
Homere (cf., par exemple, Iliade 1I, 350-353; VIII, 170-171; IX, 236-237, etc.). En
Attique, le Zeus «qui donne des signes» était honoré en tant que Sémaleos (autel sur
le mont Parnés, Pausanias, I, 32, 2) ou Sémios (graffito trouvé dans son sanctuaire du
mont Hymette): voir Langdon 1976, 13-15 (n°2), 100-101; cf. Parker 1996, 29-33.
Apollon est également loin de dédaigner ce moyen de communication «par signes»:
méme a Delphes, dans cet oracle «de la parole», le dieu se sert des voix de hérons,
de roitelets et de corbeaux pour «signifier» (sémainonta ton theon), comme le dira
Plutarque, expert en la matiére (Sur les oracles de la Pythie 22, 405 C) - un autre
exemple qui montre la non-pertinence de 'opposition supposée entre Zeus et Apollon
quant a leur fagon d’agir dans leurs oracles (voir supra). Cf. aussi Sophocle, (Edipe a
Colone 94-95: Apollon fait savoir & (Edipe des sémeia qu’il verra surgir au terme de
son errance, des «signes» comme «un tremblement de terre, une foudre, un éclair
de Zeus».

6 Cf. aussi Hérodote, VIII, 37, ou le verbe sémainé est employé dans ce sens: le
propheéte d’Apollon a Delphes, Akératos, annonce, rapporte aux Delphiens un prodige
(sémanedn to teras) apparu devant le temple pendant I'invasion perse.

 Sur ces vers de Théognis et le verbe sémaind, cf. aussi les réflexions utiles de
Nagy 1990, 164-166, et de Detienne 1998, 149-150. Je laisse de coté ici la question
compliquée et trés controversée du sens que revét la fameuse phrase d’Héraclite: «le
Maitre dont l'oracle est a Delphes ne dit pas, il ne cache pas, il signifie (oVte Aéyer
obte kpomrer GAAG onpaiver) » (fr. 93 Diels-Kranz = 14 Marcovich). En fait, la signifi-
cation du verbe sémainé dépend, en I'occurrence, de celle de legd et de krupté, ce qui
exige, entre autres, un réexamen global et comparatif des différentes interprétations
proposées jusqu’a présent.
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lui-méme qui, selon son propre récit, était allé a Dodone pour « écouter
la volonté de Zeus venant du divin chéne a la chevelure haute »®. Or, la
question qu’il avait posée au dieu concernait son retour «au riche pays
d’Ithaque» (Odyssée XIV, 329-330): apres sa longue absence, devait-il
paraitre ouvertement, au grand jour, ou bien rester en cachette (&’
amphadon ée kruphédon)? La formulation de la question, qui est une
alternative, ressemble a celle qu’on trouve, par exemple, sur une des
lamelles oraculaires de Dodone®, découvertes en trés grand nombre
pendant les fouilles du sanctuaire (voir infra). Mais si 'on juge du
matériel publié jusqu’a maintenant®, et en attendant le déchiffrement
de nouvelles lamelles, on dirait que la forme alternative des questions
posées a 'oracle dodonéen n’est pas trés courante®.

Quoi qu’il en soit, a la question d’Ulysse, Zeus aurait répondu non
pas par un «signe» mais par des mots, en choisissant I'une des deux
possibilités mentionnées par le héros (paraitre ouvertement ou secre-
tement?) et en exprimant ainsi sa boulé par des paroles que le chéne
va transmettre a Ulysse pour le guider dans sa fagon d’agir au retour a
Ithaque. Or, a partir de cet épisode, la majorité des modernes partagent,
plus ou moins, un méme point de vue quant au role joué par le chéne
dans la divination dodonéenne. Qu’ils cherchent a trouver une expli-
cation «rationnelle» ou qu’ils surestiment la présence des «signes» et
des «sons» en tant que moyens de «révélation», ils arrivent, a peu de
choses pres, a la méme conclusion: le chéne aurait, en fait, communi-
qué par le «bruissement ou le murmure de ses feuilles agitées par le
vent». C’est donc en produisant ce «signe sonore » que I'arbre sacré de
Zeus aurait transmis aux hommes les réponses divines®.

% QOdyssée X1V, 327-328: Sppo. Beoto/ék dpuog Lyikdpoto Adg BovAny éraxovon.
Cf. Odyssée XIX, 296-299. Cf. Iliade XII, 132, ol les chénes des montagnes sont qua-
lifiés d’Oyixdpnvor, «a la téte haute ».

% Lhote 2006, 135-137, n° 54: « Dieu. Fortune. A Orikos, est-ce que je réussirais
mieux en résidant a la campagne ou en restant ou je suis» ? (trad. Lhote).

¢ Sur une partie significative de ce corpus (167 numéros), voir 'ouvrage indispen-
sable de Lhote 2006 (histoire et datation des lamelles, alphabets et formules, étude
grammaticale, dialectologique, étymologique, avec publications précédentes).

% Comme semble le croire Parke 1967, 11.

® Cf., sans souci d’exhaustivité: Bouché-Leclercq 2003, 465; Rachet 1962, 92;
Defradas 1968, 191; Bodson 1978, 111; Easterling 1982, 98-99; Gartziou-Tatti 1990,
176; De Simone 1993, 52; Dakaris 1971, 88; Champeaux 1997, 420; Tzouvara-Souli
2004, 516; Burkert 2005, 48 ; Dieterle 2007, 265 ; Bonnechere 2007, 155-156. Voir aussi
infra, avec la n. 81. Sans «rejeter d’'une fagon catégorique» cette théorie, Rudhardt
(2006, 108-109) formule des objections prudentes et judicieuses.
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Mais on cherche vainement dans les sources ce «bruissement»,
«frémissement» ou «murmure» des feuilles de notre chéne, qui a
séduit tant de savants. A commencer par ce passage de I'Odyssée ot le
texte grec ne dit point qu'Ulysse s’adresse «au feuillage divin du grand
chéne de Zeus», comme on I'écrit parfois en recopiant sans plus la
traduction de V. Bérard (CUF). On ne sait trop d’ou sort cette image
des feuilles qui «frémissent» chaque fois que Zeus parle, mais Her-
bert W. Parke avait depuis longtemps mis en garde contre ce tableau
idyllique, dans son ouvrage de référence sur les oracles de Zeus: «In
the context in the Odyssey where the oracle of Dodona is mentioned
it appears to be implied that the will of Zeus was audible from the oak
tree itself. There is nothing to indicate that the oracle was originally
conveyed by the tree through other sounds as the creaking of its trunk
or the rustling of its leaves™.»

Par ailleurs, il faut insister sur le fait, signalé aussi par Parke, que la
premiére référence a un bruit produit par un chéne se rencontre dans
Les Métamorphoses d’Ovide, mais je dirais que, 1a encore, il n’est ques-
tion ni de «feuilles» ni de leur supposé «bruissement». Tout d’abord,
le chéne dont parle Ovide ne se trouve pas 8 Dodone mais a Egine, bien
que cet arbre consacré a Jupiter soit «né d’'un gland de Dodone ». C’est
a coté de ce chéne qu’Eaque implore son pére Jupiter de lui rendre ses
sujets, décimés pendant une peste dévastatrice. A la priére de son fils,
Jupiter répond favorablement par divers «signes» dont le premier est
souvent évoqué par les modernes comme preuve du «feuillage frémis-
sant»: «le grand chéne trembla et par le mouvement de ses branches
sans souffle de vent livra un son»”. Certes, on pourrait nous objec-
ter que tout cela fleure trop l'affecté, le recherché, puisque lorsque les

70 Parke 1967, 13 (je souligne). En insistant sur ce point, Parke aura sans doute
voulu rectifier ce qu’il avait écrit auparavant avec Wormell (Parke & Wormell 1956,
3), a savoir que le dieu communiquait par «the rustling of the leaves». Voir aussi la
remarque judicieuse de Lhote 2006, X, contre «le mythe tenace selon lequel ce serait
le bruissement des feuilles du chéne, sous l'effet du vent, qui serait prophétique ».
Cf. également, sur le chéne qui parle, Johnston 2008, 65. Certes, un esprit positiviste
pourrait nous objecter que nous, nous savons que les arbres ne parlent pas! Rappe-
lons cependant que, dans plusieurs traditions populaires, qu’elles soient anciennes ou
modernes, certains arbres sont dotés d’une voix humaine. Pline fait d’ailleurs mention,
chez les Romains, d’arbres qui parlent, tout en les signalant parmi les faits prodigieux
(Histoire naturelle XVII, 241-243); cf. Tite-Live, III, 25.

' Qvide, Métamorphoses VII, 629-630: Intremuit ramisque sonum sine flamine
motis / Alta dedit quercus. Cf. Parke 1967, 27-28, ol U'on trouve la traduction la plus
précise de ces vers. Et Parke de remarquer avec justesse qu’il ne s’agit pas ici d’'une
consultation oraculaire mais d’une réponse par des signes a «une priere spontanée ».
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branches s’agitent, les «feuilles frémissent» obligatoirement. Mais si
le «bruissement/frémissement des feuilles» était une image si forte et
importante pour comprendre le mode opératoire du chéne dodonéen,
pourquoi n’en trouve-t-on pas trace dans les sources’?

Quoi qu’il en soit, en ce qui concerne I'arbre sacré du Zeus Ddédo-
naios, ce chéne parle, il est audible, il peut articuler, en les rendant
intelligibles, les réponses du dieu. Et I'image de cet arbre qui commu-
nique aux consultants, a vive voix, les volontés du maitre de I'oracle
va perdurer pour longtemps. Si, chez Hésiode, cette fonction oracu-
laire du chéne n’est pas directement mentionnée (du moins dans les
fragments que nous possédons, mais voir infra, n. 102), chez les tragi-
ques, elle est clairement mise en avant. Eschyle connait déja «le bois
sacré parlant d’Argo” », de ce prodigieux navire des Argonautes’™ dont
Apollonios de Rhodes chantera, deux siécles plus tard, la fabuleuse
expédition a la recherche de la Toison d’or. En effet, c’était au milieu
de Iétrave de cette «nef creuse» qu’Athéna avait fixé la poutre parlante
(audéen doru) tirée d'un chéne de Dodone (Dddonidos phégou). Or,
au retour des Argonautes, tandis qu’ils naviguaient en mer ionienne,
un cri humain (andromeé enopé) retentit de ce bois «qui parle», une
clameur qui les remplit d’'une crainte mortelle « pendant qu’ils enten-
daient la voix (phthoggén) et le lourd courroux (barun cholon) de
Zeus: elle leur disait qu’ils n’échapperaient ni aux dangers de la mer
immense ni aux terribles tempétes si Circé ne les purifiait du meurtre
cruel d’Apsyrtos”.»

L’audé, la voix de la poutre partant du chéne dodonéen, est ainsi
identifiée a la voix (phthoggé) de Zeus, une voix articulée qui fait, en
Poccurrence, de funestes prédictions. A cause de ce bois « parlant»,
appelé aussi phénéen’, ajusté a la proue du navire des Argonautes,
Argo elle-méme peut étre qualifiée de phonéessa, elle peut devenir
une bouche qui parle, qui fait entendre sa voix pour donner le coup

72 De ce point de vue, il est significatif que, méme pour une source tardive comme
la Souda de I'époque byzantine (s.v. Awdwvn), le chéne dodonéen remuait, s’agitait en
produisant un son (éxwelto...n dpdg Nyodow).

73 Eschyle, fr. 20 Radt: Apyodg iepov avdijev Edlov.

* Homere, Odyssée XII, 70, qualifie Argo de pasimelousa, «a laquelle tous s’in-
téressent, connue de tous». Cf. Strabon, I, 2, 40, C 46, qui explique ce qualificatif
homérique.

7> Apollonios de Rhodes, Argonautiques IV, 580-588 (trad. F. Vian). Le chéne est,
d’ailleurs, un arbre associé aux navires: son bois (ainsi que celui du peuplier blanc ou
du pin) sert a leur construction (Homeére, Iliade XV, 482-484).

76 Cf. Apollodore, 1, 9, 16: poviiev enyod i Awdwvidog EbAov.
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d’envoi de 'expédition argonautique ou pour avertir les héros a des
moments critiques”.

Le fragment cité d’Eschyle n’est pas le seul témoignage, méme indi-
rect, sur le chéne dodonéen dans I'ceuvre du poéte tragique. Dans son
Prométhée enchainé, Eschyle innove méme en parlant de chénes au
pluriel. En effet, a la malheureuse Io qui erre affolée, poursuivie par
la vengeance d’'Héra, Prométhée va rappeler ce teras apiston qui se
trouve a Dodone, «ou sont 'oracle et le siege de Zeus Thesprote », cet
«incroyable prodige » que constituent hai proségoroi drues, «les chénes
qui adressent la parole», par lesquels Io était appelée, «clairement et
sans énigme» (lampros kouden ainiktérios), la future épouse glorieuse
de Zeus’. Le chéne ou les chénes, donc, de Dodone sont non seule-
ment dotés de voix, mais ils parlent en termes clairs en transmettant
en bonne et due forme les décisions de Zeus.

VIIIL. Le chéne «polyglotte » et la voix des peleiades

A la suite d’Eschyle, Sophocle, dans Les Trachiniennes, met davantage
encore en valeur les qualités oraculaires du chéne de Zeus, qu’il appelle
aussi bien phégos (v. 171) que drus (v. 1168). Pour le poete tragique, non
seulement le chéne de Zeus est doté d’une voix humaine et parle (cf.
v. 171: audésai), mais il est également polugldssos, un qualificatif dont
le sens n’est pas si clair dans ce contexte oraculaire. En effet, avant de
monter sur le biicher qui va mettre un terme a sa vie d’homme, Héra-
clés raconte a son fils Hyllos comment jadis, dans le bois des Selloi a
Dodone, il avait regu des oracles (manteia) de la part de son pere Zeus,
et il avait ainsi inscrit pour lui-méme (eisegrapsamén) ce qui venait du
chéne, cette drus qualifiée ici par Sophocle de patrdia (paternelle) et
de poluglossos™. Or, ce dernier vocable peut signifier aussi bien «aux

77 Apollonios de Rhodes, Argonautiques I, 524-527 (départ des Argonautes);
Phérécyde, FGrHist 3 F 111a Jacoby (ap. Apollodore, I, 9, 19): Apyodc oBey&apévne.
Argo ¢ovieooco: Callimaque, Aetia I, fr. 16 Pfeiffer. Lycophron qualifie Argo de
laléthros, «bavarde»: Alexandra 1319, avec les Scholies. Sur audé, phthoggos, phoné,
cf., dans un contexte relatif a la Sibylle, Crippa 1998, 166-169.

78 Eschyle, Prométhée 829-835. En commentant ces vers, Griffith 1983, 234, parle
lui aussi de ce «bruissement des feuilles» («the rustling leaves») censé étre interprété
par le personnel oraculaire. Sur le sens de lamprds, cf. aussi la note suivante.

7 Sophocle, Les Trachiniennes 1164-1171 (v. 1167-1168: eiloeypoydunv/npog T
noTpOOg kKol ToAvyAmscov dpvdc). Ces manteia vont se réaliser finalement «claire-
ment» (tauta...lampra, v. 1174). Contrairement a Easterling 1982, 220, je pense que
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multiples langues » (le mot gléssa compris ici comme «langue », organe
du corps), qu'«aux multiples langages»*. Mais quel serait son sens
précis, en 'occurrence? Dans sa traduction de I'ceuvre (CUF), Paul
Mazon écrit: «aux mille voix ». Pour sa part, Kamerbeek, acquis a I'idée
du soi-disant «bruissement des feuilles », pense que polugldssos «refers
to the leaves of the tree; the rustle of the foliage is implicitly compared
to the roar of a crowd, “many-tongued”, “many-voiced” »*!. Laissons
cependant les «feuilles», introuvables dans les sources grecques, et,
sans prétendre donner une réponse définitive a cette question, prétons
davantage I'oreille aux anciennes scholies. Elles expliquent, en effet, la
«polyglossie» du chéne par sa capacité a «rendre beaucoup d’oracles »
(polla manteuomenés) et, par conséquent, a «faire entendre beaucoup
de choses» (polla phtheggomenés), ou bien par son aptitude a «pro-
noncer des oracles (chrésméidousés) en divers dialectes, selon la langue
de chacun des consultants»®?. Dans ce dernier cas, le chéne de Zeus
serait doté de la méme faculté «polyglotte» que le prophéte d’Apollon
Ptéios en Béotie, qui pouvait répondre directement au consultant «en
langue barbare »¥.

Sophocle innove a son tour, par rapport a Eschyle, en ajoutant a
cette intervention énergique du chéne divin, qui joue si bien le role de
lintermédiaire entre Zeus et les consultants, la présence de deux peleia-
des, une présence dynamique et essentielle pour T'histoire et le fonc-
tionnement de I'oracle de Dodone. Au sujet cependant de ces oiseaux,
dont il a déja été question, Sophocle semble innover a nouveau, par
rapport, cette fois, a Hérodote. Car dans son récit de la fondation de
loracle dodonéen d’apres la version des promanties, Hérodote — on I'a
vu - ne mentionne qu'une seule peleias qui, venant se poser sur «un
chéne» (epi phégon), «parla d'une voix humaine**» pour enjoindre
aux Dodonéens de fonder, «ici méme» (autothi), un oracle de Zeus.

tauta renvoie ici aux manteia du v. 1165. Sur ces oracles, cf. aussi v. 76 sq., 166 sq.,
821 sq.

8 Chantraine 1999, s.v. YA®dyec.

81 Kamerbeek 1959, 238; de méme, Easterling 1982, 219: «the oracle was conveyed
through the rustling of the oak’s many leaves» (je souligne).

82 Scholia uetera in Soph. Trachiniae 1170 Papageorgiu (Teubner). Cf. aussi Eus-
tathe (Comment. ad Homeri Iliadem XVI, 233, c. 1057), selon lequel le « chéne man-
tique» de Dodone est appelé par Sophocle polugldssos en tant que poluphdnos («a
plusieurs voix»), ce qui veut dire que cette phégos «rend des oracles a beaucoup de
monde» (pollois manteuomenén).

8 Sur ce prophete, cf. Georgoudi 1998, 328-329.

8 Hérodote, 11, 55: 008dEocbot povii dvBpwnnin.
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Ainsi, C’est la parole, voire la parole humaine qui fonde, qui établit,
par le truchement d’un fideéle serviteur de Zeus, le mantéion vénérable
du dieu. Les habitants de Dodone n’auraient pas eu a déchiffrer un
quelconque sémeion. Ils auraient tout de suite compris les paroles de
la peleias qui s’exprimait d’'une voix articulée et intelligible, comme
le suggere I'emploi du verbe audaxasthai (voir n. 84). Et ils auraient
estimé que ce que déclarait, ce quannongait l'oiseau était un ordre
divin: theion to epaggellomenon.

Sophocle - pour revenir a lui — double donc le nombre des agents
ailés. Mais le temps n’est pas le méme: on ne se situe plus au moment
de la fondation de l'oracle racontée par Hérodote, mais a une période
ou l'oracle est censé fonctionner pleinement. Si, vers la fin des Tra-
chiniennes, Héracles se rappelle son contact oraculaire avec le chéne
paternel et « polyglotte », au début de la piece, lorsque sa femme Déja-
nire se réfere au méme événement, elle ajoute aussi la présence de
deux peleiades. C'est comme si Sophocle voulait, d’entrée de jeu, faire
agir ensemble 'arbre et les oiseaux en tant qu'intermédiaires essentiels
de cette consultation. En effet, en s’adressant au Cheeur, Déjanire se
souvient de ce que son mari lui avait dit autrefois: le destin d’'Héracles,
fixé par les dieux, «'ancien chéne I'avait un jour annoncé, a Dodone,
par les deux peleiades® ». On dirait que, dans cette tragédie de Sopho-
cle, la réponse de Zeus peut se transmettre au consultant par le chéne,
mais également par les oiseaux en passant par I'arbre sacré, comme
si, entre le dieu et ’homme, la parole divine s’affirmait plutét par la
répétition, en utilisant deux supports de transmission.

Il est vrai que ces deux vers des Trachiniennes ont donné du fil
a retordre aux traducteurs et commentateurs®. A la fin du xix¢ sie-
cle déja, le grand éditeur de Sophocle qu’était R. C. Jebb avait discuté
longuement l'expression disson ek peleiadon, en proposant diverses
interprétations: I'oracle aurait, par exemple, été rendu par des «sons»
venant du chéne, ou bien par des «cris» ou le «vol» des oiseaux. Si
parole il y a, elle ne saurait étre produite que «by the mouth of the

8 Sophocle, Les Trachiniennes 171-172: g v moloidv enyov ovdfjcal mote/
Awddvt diccdv éx medeiddwy. Ce texte de Sophocle montre ainsi que le verbe audad
(«parler»; audazomai «parler, se faire entendre» chez Hérodote, voir n. 84) n’est pas
I'apanage d’Apollon et de ses oracles (cf. Parke & Wormell 1956, II, n> 247, 2; 282,
1). Ces verbes désignent bien la fagon dont se transmettent aussi les chrésmoi de son
pére Zeus.

8 Cf., a ce propos, 'embarras manifeste de certains modernes (Parke 1967, 62-63;
Easterling 1982, 99, etc.).
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two dove-priestesses», & savoir par des prétresses qu’on aurait appe-
lées Peleiades”. Selon cette conception, la parole articulée ne pouvait
donc avoir été énoncée que par un agent humain. Ainsi, Mazon tra-
duit sans hésitation le mot peleiades par «prétresses» (CUF), tandis
que Kamerbeek considére lui aussi le mot ITeAewadeg (avec p majus-
cule) comme «the ritual name of the priestesses», tout en se langant
en quéte d'une «originally theriomorphic goddess at Dodona», d’'une
«dove-goddess ». D’autres, comme Halliday, préférent, plus concre-
tement, imaginer des femmes habillées en oiseaux®. Cependant, on
oublie souvent que 'identification entre le nom des oiseaux (peleiai ou
peleiades) et les prétresses/prophétesses de Dodone est un fait tardif, et
il faut attendre les explications étymologiques et «rationalisantes» de
Strabon®, ainsi que d’autres textes postérieurs, pour que les prétresses
de Dodone soient appelées Peleiai. Pour Strabon, il s’agirait en fait
de «vieilles femmes», nommées ainsi d’apres la langue des Thespro-
tes et des Molosses qui qualifient, dit-il, les «vieilles» de peleiai et les
«vieux» de peleioi®.

Enfin, pour expliquer la présence des peleiades chez Sophocle,
d’aucuns renvoient a Hérodote comme la source directe du poete
tragique® : c’est Hérodote qui a, le premier, mentionné 'histoire des
peleiades envolées d’Egypte, selon le récit que lui ont fait les proman-
ties/prétresses de Dodone (voir supra). Mais Hérodote n’identifie pas
les oiseaux avec les prétresses, il ne dit pas que le terme peleiades était
le titre cultuel des femmes, reconnaissables «a leur aspect sévere et
vénérable®», qui appartenaient au personnel oraculaire de Zeus. Et
cela pour la simple raison qu'Hérodote ne croit pas a la présence
d’oiseaux mantiques a Dodone. Apres avoir rapporté fidelement le
récit des promanties, il tient & donner son jugement, sa propre gnéomé,
conforme plutét a lhistoire que lui avaient racontée les prétres de Zeus
Thébain, a Thébes d’Egypte. En fait, dit-il, c’était une femme égyp-
tienne qui, enlevée par les Phéniciens et vendue en Grece dans le pays

87 Jebb 1894, 203-207. Cf. aussi Johnston 2008, 64.

8 Kamerbeek 1959, 64; Halliday 1913, 265.

% Transmises par des sources encore plus tardives: Strabon, VII, fr. 1b-2 (avec les
remarques de R. Baladié dans son édition, CUF, 1989).

% Sans doute a cause de la couleur grise de leurs cheveux qui aurait rappelé le plu-
mage gris cendré des pigeons bisets (cf. Bodson 1978, 102). Cf. aussi Scholia uetera in
Soph. Trachin. 172; Chantraine 1999, s.v. néleio.

L Cf. Nilsson 1967, 424; Dieterle 2007, 40.

2 Comme va les décrire plus tard Philostrate, Imagines II, 33, 2.
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des Thesprotes, fonda la, sous un chéne, un sanctuaire et un oracle
de Zeus. Or, continue Hérodote, «il me semble que ces femmes [elle
et sa sceur vendue en Libye] furent appelées Peleiades par les Dodo-
néens, parce quelles étaient barbares et qu’ils trouvaient leur langage
pareil a celui des oiseaux (homoids ornisi phtheggesthai)». Mais «s’ils
disent qu’apres un temps la peleias parla avec une voix humaine (pwvij
avBpornin avddgocbor), c’est qu'alors la femme parlait d’'une fagon
intelligible (suneta) pour eux» - clest-a-dire qu'elle s’exprimait en
grec. Car, se demande Hérodote en homme de bon sens, comment
un oiseau, en l'occurrence une peleias, pourrait-il parler d'une voix
humaine (&vBpornin eovii eBéyEorto)®?

Pour Hérodote donc, pas d’oiseaux divinatoires a Dodone, car les
oracles divins ne sauraient étre transmis que par des étres humains,
en 'occurrence par les prophétesses dodonéennes. Et s’il mentionne
un chéne dans cet univers mantique, il ne s’agit nullement pour lui
d’un arbre investi de fonctions oraculaires™. En revanche, Sophocle
fait parler et le chéne et les oiseaux, tout en connaissant aussi «les
prétresses Dodonéennes qui rendent des oracles®». Mais rien ne laisse
entendre que Sophocle confonde les oiseaux avec les femmes en qua-
lifiant ces derniéres de Peleiades®. Le maitre de Dodone peut trés bien
faire appel a tous ses agents oraculaires, a ces trois éléments donc -
végétal, animal, humain -, qui lui servent d’intermédiaires pour que
sa réponse arrive aux oreilles de celui qui le consulte. Certes, certains
auteurs mettent 'accent sur I'un de ces trois éléments. Euripide, par
exemple, bien qu’il semble connaitre les peleiades, fait surtout I'éloge,
dans la fiére tirade de Mélanippe, de la «gent féminine » (thélu genos)
qui, «autour du siege saint de Dodone, pres du chéne sacré (phégoi
par’ hierai), transmet les volontés (phrenes) de Zeus a tout Grec qui le
veut bien»*”. Mais ce type de préférences personnelles ne gomme pas
pour autant la pluralité des modes divinatoires qui ont fait la richesse
et la renommée de I'oracle dodonéen.

% Hérodote, II, 56-57. Ainsi, aussi lontemps que la femme parlait une langue bar-
bare (¢BapPdpile), elle semblait aux Dodonéens parler a la facon d’un oiseau (8pvifog
TpdTOV).

* Comme le remarque, a juste titre, Parke 1967, 63.

% Sophocle, fr. 456 Radt: 1o Oeomiodols iepéog Awdwvidog.

% Cf., sur ce point, les interrogations de Parke 1967, 63, ou de Dieterle 2007, 44.

°7 Euripide, fr. 14, 15-17 Jouan-Van Looy (= 494 Kannicht = 660 Mette). Sur
la mention des peleiades, voir fr. 1021 Jouan-Van Looy (= Scholia uetera in Soph.
Trachin. 172).



82 STELLA GEORGOUDI

Quoi qu’il en soit, grace au poids et a la persistance de la tradition,
aussi bien le chéne que les oiseaux ont continué pour longtemps a
accomplir leurs fonctions oraculaires et a étre considérés comme des
acteurs importants de la divination dodonéenne. Socrate semble se
référer a cette tradition, en évoquant ce que disent « ceux qui sont dans
le sanctuaire de Zeus Dodonéen», a savoir que «C’est du chéne que
sont sortis les premiers logoi mantiques», des paroles que «les gens
de ce temps-la» écoutaient volontiers, pourvu qu’elles fussent «véri-
diques» (aléthé) — ce qui compte sans doute le plus pour Socrate®. Ce
caractére véridique des logoi dodonéens était, semble-t-il, un argument
important en faveur de la consultation de cet oracle. Lorsque les habi-
tants de Calydon (ville d’Etolie) furent frappés de folie par Dionysos,
ils eurent recours a I'oracle de Dodone, voulant s’enquérir aupres de
Zeus des raisons de ce chatiment divin. Or, s’ils choisirent ce chrés-
térion, Cest parce que «pour les habitants de cette partie du conti-
nent, les Etoliens et leurs voisins, Acarnaniens et Epirotes, c’étaient
les peleiai et les réponses oraculaires venant du chéne (ta ek tés druos
manteumata) qui passaient pour avoir la plus grande part a la vérité
(metechein malista...alétheias) »*.

On retrouve ici ce voisinage, cette connivence entre I'arbre et les
oiseaux, ainsi qu’on I'a remarqué chez Sophocle. On pourrait méme
parler de collaboration, voire de synergie, comme le laisse entendre
I'«histoire» rapportée par Proxenos'”, un récit qui vaut le détour. Un
berger dont on avait volé les meilleurs des moutons vint a Dodone
pour «demander au dieu (erdtan ton theon) qui est le voleur». Cest
alors que «le chéne, dit-on, émit pour la premiére fois une voix (t0te
TPOTOV poot TV dpdv poviv dpelvor) » en désignant comme coupa-
ble «le plus jeune des akolouthountén»"". Or, le berger, «apres avoir
examiné fo logion », réussit a trouver le voleur et a récupérer ses bétes.
Mais ce dénouement heureux ne sonne pas la fin de Thistoire. Car,

% Platon, Phédre 275 b.

# Pausanias, VII, 21, 2. Rien ne nous oblige a identifier ici les peleiai «a des fem-
mes et non a des colombidés» (comme le pense Bodson 1978, 110), sur la base d’'un
autre passage de Pausanias (X, 12, 10) ou des prophétesses de Dodone sont effecti-
vement appelées peleiai/peleiades. Dans son récit de la consultation des Calydoniens,
Pausanias se référe aux opinions et aux croyances des peuples qui habitent dans cette
région de la Greéce.

1% 1] s’agit d’un historien de la cour du roi Pyrrhos (319-272 avant notre ére):
FGrHist 703 F 7 Jacoby (= Schol. QV Hom. Odys. XIV, 327).

01 Le texte précise que les bergers — sans doute dans cette région — s’appellent
akolouthoi (litt. «ceux qui suivent, qui accompagnent »).
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lorsque le voleur démasqué, furieux contre le chéne, voulut le couper
pendant la nuit, une peleias, surgissant du tronc (ek tou stelechous)'®,
«lui ordonna (epitaxai) de ne pas le faire», a quoi ’homme obéit, trop
effrayé pour toucher cet arbre sacré.

Cette histoire n’a pas besoin d’étre interprétée en termes «évolutio-
nistes », en 'associant a un temps révolu, « when a sacred tree and a god
were indistinguishable in the peasant’s mind'”». Placée dans la tradi-
tion dodonéenne, elle est révélatrice a plus d’un titre. Tout d’abord,
le consultant ne confond pas le dieu avec l'arbre, il pose sa question
directement au theos mais C’est la drus qui est présentée comme porte-
parole du maitre de Dodone. Or, des sa premiére intervention manti-
que, le chéne de Zeus possede une voix, une phéné qui ne produit pas
un simple son mais qui formule, qui énonce la réponse oraculaire, le
logion, méme si cette parole doit étre, le cas échéant, examinée a fond,
réfléchie pour que sa signification apparaisse clairement. Ensuite, cette
histoire montre de nouveau comment 'arbre et 'oiseau vivent en par-
faite symbiose: lorsque 'un est attaqué, 'autre réagit promptement et
avec force, en prenant le relais pour empécher un acte sacrilége. Enfin,
I'emploi du verbe epitassé ne semble pas gratuit. Dans le langage de
la divination, souvent le dieu, a travers ses porte-parole, «dit» (legd),
«prédit» (prolegd), «rend des oracles» (chrad ou chraé manteian'™ ou
chrésmon; manteuomai, thespizo, thespididé), donne une «réponse»
(manteuma, thespisma, thesphaton), etc.'” Mais il arrive aussi que la
divinité oraculaire «prescrive, rende des arréts, ordonne, exhorte»
(themisteud, keleud, prostassé ou epitassd, comme dans lhistoire de
Proxenos)'®.

C’est donc un ordre explicite que donne parfois le dieu, comme celui
que regoit Deucalion lorsqu’il vient consulter Zeus, apres le déluge, sur

12 On laisse completement de coté ici la difficile question que posent les vers 8-11
du fragment 240 d’'Hésiode (Merkelbach-West, voir supra, n. 9), a savoir si ce sont
les peleiai/peleiades ou Zeus Naios qui habitent «dans la souche d’'un chéne». Cette
question trés controversée concerne, entre autres, la signification de I'épiclése Naios
(sur laquelle je reviens ailleurs).

1% Comme le propose, entre autres, Parke 1967, 36.

194 A noter cette expression intéressante sur une lamelle de plomb dodonéenne, une
des rares réponses oraculaires que nous possédions sur ce type de support: «Je rends
comme oracle que...(naviniov éyd xpno...)», aurait répondu Zeus a une question
non conservée (Lhote 2006, 284-286, n°® 136).

15 Sur ce theme, par rapport a Apollon, cf. Georgoudi 2009.

1% Sur themisteud dans le sens de «prescrire», cf. Lhote 2006, 179-180, n° 83.
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la fagon, sans doute, dont il doit réorganiser 'existence humaine'”.
C’est alors qu'une peleias perchée sur le chéne lui ordonna (keleus-
thénai) de s’installer & cet endroit et d’épouser I'Océanide Dodoné
qui, par la suite, donna son nom a la cité de Dodone'®. Certes, c’est
toujours le dieu qui décide, qui parle, qui ordonne, mais c’est, en I'oc-
currence, 'oiseau qui formule la réponse en communiquant au consul-
tant les volontés divines. En revanche, dans d’autres textes, c’est tout
simplement le centre oraculaire, to manteion, qui «ordonne»'"”, ou
bien «l’oracle venant de Dodone »''%, ou enfin c’est le dieu lui-méme,
le Zeus Dédénaios, qui occupe le devant de la scéne pour donner des
ordres (prostatto, keleud) au moyen de ses oracles (manteia, chrésmoi,
manteuma)*l.

IX. La parole écrite

Il n’est pas question ici de toucher a la problématique complexe que
génére la grande masse des lamelles de plomb inscrites qui, depuis les
années 1870, n’ont pas cessé de voir le jour pendant les fouilles du site
de Dodone. Couvrant une période allant du vi¢ au 11° siecle avant notre
ere, ces documents, souvent fragmentaires et plus ou moins lisibles,
sont d’une tres grande valeur aussi bien pour Dodone que pour la
divination grecque en général. IlIs posent toute une série de probléemes
qui constituent autant de champs a explorer et a repenser comme, par
exemple, la question majeure de la place de I'écriture dans les procé-
dures oraculaires et de ses rapports avec l'oralité — une question qui
va au-dela de l'oracle dodonéen. La facon de formuler les questions
posées au dieu, les verbes qu’on emploie de fagon récurrente, I'identité

107 C’est du moins la question qu’il pose a un autre oracle, celui de Delphes, selon
Ovide, Métamorphoses 1, 375-380; cf. Parke & Wormell 1956, II, n° 477.

18 Scholia Graeca in Homeri Iliadem XV1, 233 (Erbse). Cf. Etymologicon Magnum,
s.v. Awdovaiog: Deucalion consulte le chéne (emanteueto en téi drui) et regoit I'ora-
cle d'une peleias; Nonnos, Dionysiaques XV, 298-299, sur les chénes auxquels on
demande de parler de nouveau (90¢yEocBe nédAv), comme au temps de Pyrrha et de
Deucalion.

19 Torsque, par exemple, il prescrit des sacrifices en I'honneur d’Acheldos (Ephore,
FGrHist 70 F 20 b Jacoby: tois chrésmois prostattein) ou d’Achille (Philostrate, Heroi-
cus 53, 8, 325 b: ekeleuse).

110 Strabon, VI, 1, 5, C 256 (ho ek Dédonés chrésmos.. .keleuon).

" Cf. Hypéride, Pour Euxénippe (III), 24-25: Zeus Dodonéen ordonna (prose-
taxen) aux Athéniens d’embellir la statue de Dioné (sur cette déesse, voir brievement
supra, n. 15); Plutarque, Thémistocle XXIX, 5 (to manteuma keleustheis).
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et le statut des consultants qui s’adressent au dieu, la nature de ce Zeus
de Dodone surnommé souvent Naios, le caractére d’autres divinités
(Dioné Naia, Thémis, Apollon) qui font de bréves apparitions sur les
lamelles: tout cela constitue une partie seulement, bien qu'importante,
de cette problématique qui exige un examen approfondi, une réflexion
qui ne saurait étre menée en dehors d'une comparaison constante avec
d’autres pratiques oraculaires en pays grec''?, mais aussi ailleurs, chez
les “autres”.

Jaimerais cependant noter ici un seul point qui doit étre repris et
retravaillé. Dans leur écrasante majorité, les lamelles contiennent des
demandes adressées a I'oracle de Zeus, essentiellement par des indi-
vidus mais également par certains Etats ou cités. Contrairement a ces
nombreuses questions, gravées souvent par-dessus des inscriptions
plus anciennes, on a trouvé peu de réponses de I'oracle. Mais celles-ci
suffisent pour montrer que, méme a une simple interrogation (dois-je
faire ceci? est-il préférable et avantageux d’agir ainsi?), le dieu ne se
contente pas forcément de répondre par un «oui» ou par un «non»'
mais il répond par un mot ou une phrase plus substantielle''*.

X. Un chalkeion oraculaire?

On ne saurait achever cette esquisse dodonéenne sans revenir rapi-
dement sur la derniére touche mise au tableau, un tableau qu’anime
le maitre de l'oracle entouré de ses agents polyvalents, a savoir son
arbre préféré plein de «sagesse» (sophia), son oiseau familier, la peleia
«savante en paroles» (en logiois hé sophé), ses hypophetes «qui lui
font tant de plaisir», ses prétresses dont «on dirait qu’elles respirent
I'odeur des libations et des parfums»'. Or, Philostrate clot justement
sa description colorée par le célébre chalkeion, une précieuse offrande

112 ] serait intéressant, par exemple, d’enquéter, en les comparant, sur les verbes et
les expressions qu’emploient aussi bien les consultants que la divinité dans différents
oracles.

113 Cf.,, par exemple, Johnston 2008, 69: « The questions on the tablets are almost
always posed in such way that they can be answered “yes” or “no”» (je souligne).

4 A titre d’exemple, cf. Lhote 2006, 261-263, n° 127: 4 la question «dois-je servir
sur terre?», Zeus répond: « Tiens-t’en & un service sur terre, absolument»; ou bien, a
la question posée parfois « dois-je chercher une autre femme?», le dieu ne réagit pas
par un oui ou un non, mais il répond au consultant: «chérir celle que tu as» (Lhote
2006, 89-90, n®* 29 et 30; 92-93, n° 32).

15 Toujours selon Philostrate, Imagines II, 33.
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a Zeus, ce vase d’airain «qui résonnait pendant la plus grande partie
du jour et qui ne se taisait que si on venait a le toucher» (voir aussi
supra).

Sans aucune intention de rouvrir ce dossier complexe, si bien
exploité et mis en valeur autrefois par Cook (1902), je me limite a faire
une remarque sur un seul point. D’aucuns, parmi les modernes, consi-
dérent en effet ce(s) chaudron(s) comme des agent(s) de la divination
a Dodone, comme des objets bruyants dont les sons transmettraient,
par une technique tres «archaique», par un « mécanisme non verbal »,
des oracles de Zeus que le personnel du sanctuaire devrait, par la suite,
interpréter''. Il s’agit d’'une conception déja développée par Bouché-
Leclercq qui renvoyait aux «idées des anciens sur les effets surnatu-
rels du son de l'airain» pour affirmer, sans hésitation, que «le son du
bronze » avait servi 8 Dodone «de véhicule a la révélation »'"".

Mais si 'on ambitionne de réexaminer ce sujet a fond, on devrait
prendre plus en compte les mises en garde de certains spécialistes
contre cette «transmission sonore» des oracles dodonéens. Il y a plus
d’un siecle, Cook avait soumis a une analyse attentive les différen-
tes sources grecques portant sur le chalkeion. Il en résulte plus ou
moins clairement que la croyance en la fonction divinatoire du son de
lairain a été accréditée seulement par des textes tardifs, et surtout par
quelques auteurs chrétiens persuadés, entre autres, que les «voix des
daimones sont inarticulées (anarthroi)». Ainsi, conclut Cook, méme
si, par hypothese, le(s) chaudron(s) avai(en)t, a une époque tardive,
été investi(s) d’'une fonction oraculaire, il(s) aurai(en)t surtout joué,
pendant la longue histoire dodonéenne, un role apotropaique grace
aux qualités purificatrices et prophylactiques attribuées au son du
bronze'®. Qu'on accepte ou non les conclusions de Cook sur le chal-
keion congu comme un apotropaion, on doit, de toute fagon, convenir
que la notion du «chaudron prophétique » reste a prouver.

Terminons par un détail qui est pourtant significatif. Tout en qua-
lifiant de tardive, voire de chrétienne, 1'idée d’une corrélation entre
les chaudrons sonores et I'activité divinatoire, on a pu supposer que

16 Cf., a titre d’exemple, Gartziou-Tatti 1990, 182; Champeaux 1997, 420; Eidinow
2007, 69.

17 Bouché-Leclercq 2003, 482-484 (on suit souvent les théories de ce grand savant
sans toujours le citer).

18 Cook 1902 (avec références). Sur la remise en question du caracteére divinatoire
de ces sons, cf. Rachet 1962, 95-97 (sans citer Cook); Parke 1967, 90-91; Dieterle
2007, 66-67.
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le «son harmonieux» des chaudrons provoquait chez les prétresses
«un état altéré de conscience», un état qu’auraient connu ces « Peleiai
Dodonéennes », aux dires de Platon aussi'”. S’il est vrai que, pour le
Socrate du Phédre, la Pythie et les « prétresses de Dodone» pouvaient
étre saisies par la mania (maneisai), il n’en reste pas moins que le
passage de Platon est le seul texte associant ces hiereiai a une sup-
posée mania, une opinion qui ne saurait trouver son explication en
dehors des positions platoniciennes sur la mania et ses bienfaits'®.
D’autre part, lorsque Pausanias dit, par exemple, que les peleiai/pro-
phétesses chez les Dodonéens «avaient rendu des oracles venant d’un
dieu» (emanteusanto...ek theou), cette phrase ne saurait étre évo-
quée comme argument en faveur de la mania ou d’«un état altéré
de conscience» (selon 'expression «a la mode»). Le fait d’étre sous
I'influence, sous l'inspiration d’un dieu et de dire, de transmettre aux
autres les volontés et les décisions divines ne signifie pas obligatoire-
ment qu'on «entre en transe» — surtout lorsque la documentation a
disposition ne va pas dans ce sens'*'.

* * *

En mettant I'accent sur la présence de la parole, je n’avais certes pas
I'intention d’expulser les «signes» de I'univers dodonéen. Zeus don-
nait stirement des sémeia, comme le suggere d’ailleurs une lamelle
qui fait mention d’un sameiion en téi drui («un signe sur le chéne»),
sans autre précision'?. Mais, comme on I’a bien fait remarquer, un
signe, pour devenir explicite, a besoin de la parole'*. Une parole qui,
deés la fondation de l'oracle de Zeus, fait partie de I'espace dodonéen.
Elle se mélange a tout autre procédé divinatoire, elle constitue un élé-
ment indispensable de ce grand réseau des manifestations divines a
travers lesquelles le dieu fait connaitre sa volonté, sa décision, bref,
ses réponses.

19 Cf., par exemple, Johnston 2008, 64-65, 67, qui évoque surtout un passage cité
de fagon identique par deux auteurs chrétiens.

120 Platon, Phédre 244 ab (mais Platon ne les appelle pas peleiai ou peleiades).

121 Pausanias, X, 12, 10. Cf. aussi les réticences d’Eidinow 2007, 68—69.

12 Communication d’A.-F. Christidis, dans une conférence a 'EPHE (Section des
sciences religieuses, 2 février, 2004). Bien que le chéne soit, en grec, un nom fémi-
nin (hé drus), il arrive qu’on le trouve parfois au masculin: ho drus (IG IX, 1, 245,
5: drun ton poti tai hodéi, Thyrrheum, III° siecle avant notre ére; Scolies Aristoph.
Nuées, 402).

123 Cf. Burkert 2005, 33-34.
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Philostrate disait, on s’en souvient, que Dodone était «un lieu plein
d’omphé». Ajoutons, en précisant I'image, que ce manteion respectable
d’une haute antiquité, ou les gens venaient chercher des solutions a
leurs angoisses et interrogations, résonnait régulierement des logoi du
Zeus Dodonéen qu’on mettait aussi par écrit, en donnant ainsi 'exem-
ple d’'une belle coordination, d’'une conjonction réussie entre oralité et
écriture oraculaires.
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HERMES ET LA MANTIQUE GRECQUE

Dominique Jaillard

1. Le dieu de la rencontre et de 'aubaine

Hermes entretient des rapports privilégiés avec les événements fortuits,
les rencontres de hasard, les rumeurs, les bruits et les voix, avec tous
ces phénomenes soudains et imprévus qui constituent autant de signes
potentiels susceptibles d’étre pris en charge par la pratique mantique.
Tout ce sur quoi 'on tombe par un heureux hasard est un don d’Her-
mes, un hermaion, et une telle rencontre est déja un gage de chance
et de succes'. Le dieu en fait lui-méme I'expérience, sitdt né. Dans
I'Hymne homérique qui raconte son enfance, il croise au sortir de I'an-
tre de sa mére une tortue que sa métis inventive transforme aussitdt en
lyre. D’emblée, il voit en elle une riche aubaine, une coincidence, sum-
bolon, qui lui vaudra des plaisirs et des richesses sans nombre (murion
olbon)*. Les exploits (kluta erga) par lesquels il manifeste ses compé-
tences et ses savoir-faire, qui anticipent la reconnaissance de ses fonc-
tions et de ses privileges dans 'Olympe (timai), de la part (moira) qui
lui échoit’, se définissent comme des ariséma erga*, des actes glorieux
et signifiants, dont le bruit (kleos) se répand comme une rumeur indis-
tincte, sans origine assignable®. Les hauts-faits du dieu fonctionnent
comme autant de signes (sémata) a la fois patents et cryptés, offerts
a la sagacité d’'une pensée qui les déchiffre et les relie, et qui présup-
pose la figure par ailleurs éminemment hermaique de ’herméneute®.
Telles sont par exemple les traces étonnantes (mega thauma), comme

! Les compétences d’Hermeés en matiére de chance, de bonne fortune, de rencontre
favorable, se lisent aussi dans des expressions formant couple comme euermés (Vettius
Valens, XIV, 24; Hésychius), chanceux, favorisé par Hermes, dusermos, malchanceux,
qui n’a pas les faveurs d’Hermes, euermia (Elien, Nature des animaux V, 39; Pollux,
V, 135), chance, dusermia, malchance, ou dans le verbe euermed (Pollux, V, 135).

? Hymne homérique a Hermeés (abrégé ci-dessous HhH) 24, 30-31.

* HhH 428.

* HhH 12.

> HhH 275-277.

¢ Platon, Cratyle 407e-408a, ol une étymologie « fantaisiste» d’hermeneus vaut exé-
gese des fonctions de 'Hermes passeur et interpréte.
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«désorientées », laissées par les sabots «retournés» des vaches qu'Her-
mes a dérobées a son frére Apollon. En elles-mémes indéchiffrables,
elles ne prennent sens que dans le tissu signifiant des indices que le
dieu laisse derriére lui afin de faire reconnaitre de maniére différée
la portée de ses exploits’. Apollon, le devin, le déchiftfreur d’énigmes,
ne comprend (egnd) que le voleur de son troupeau est son petit frére
nouveau-né qu’au moment ou il aper¢oit et interpréte (enoei) un signe
complémentaire, en lui-méme «indépendant » des faits et gestes d'Her-
mes: un oiseau qui traverse le ciel®. Mais, complexité du maniement
hermaique des signes, le séma le plus décisif, explicitement désigné
comme tel’ - les viandes sacrificielles attestant les parts qui reviennent
respectivement a Hermes et aux autres puissances au sein des partages
panthéoniques dont 'Hymmne décrit la mise en place —, est dissimulé
dans une grotte; sa manifestation serait prématurée aussi longtemps
que le petit dieu n’a pas fait reconnaitre ses prérogatives par Zeus et
par Apollon. Apreés coup, indice inutile, il restera comme le mémo-
rial invisible d'un processus désormais achevé. Dans la temporalité
de I'épiphanie hermaique que constitue 'Hymne homérique, C’est au
moment opportun, en apercevant les peaux exposées sur un rocher',
unique indice visible de leur mise a mort, qu’Apollon comprend que
deux de ses vaches ont été abattues'!, toutes les autres traces du «sacri-
fice» ayant été effacées’.

II. Hermeés préside au maniement des sorts

Clest dire que l'action quHermes exerce sur ou a travers des signes
dépasse de beaucoup I'usage mantique dont ils sont susceptibles. Mais
dans cette interrogation des relations entre signes, rites et destin, il
importe de souligner que I'implication d’'Hermes dans le maniement
des signes a souvent partie liée avec l'attribution a chacun de sa part,
de son lot, & un processus de distribution qui opeére selon le juste par-
tage. Les douze parts de viande qui, dans 'Hymne homérique, forment
le séma de I'intégration panthéonique d’Hermes, coincident avec les

7 Jaillard 2007, part. 74-76.
8 HhH 213-214.

° HhH 136.

10 HhH 124.

' HhH 403-404.

2 HhH 138-141.
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timai respectives des dieux au terme d’un processus complexe d’attri-
bution qui fait notamment appel au tirage au sort, aux kléroi'*. Dans
trois fables d’Esope, Zeus charge Hermes de distribuer lintelligence
et la fourberie parmi les hommes; I'inégale répartition qui en résulte
atteste, par-dela I'’échec apparent, qu'une distribution, une juste mesure
des parts selon I'égalité et les hiérarchies en jeu, releve spécifiquement
du champ des compétences d'Hermes'. La conjugaison des savoir-faire
en matiére de distribution et de coincidence opportune, de hasard',
rend Hermes particuliérement apte a présider au maniement des sorts,
des kléroi. Le fait n’échappe pas a Aristophane, toujours bon exégete
en matiére divine: « Car étant Hermes, tu procéderas par le sort's.» A
Atheénes ol 'usage était de ne pas exécuter plus d'un condamné a mort
par jour et ou l'on tirait au sort I'ordre dans lequel ils mourraient,
I'expression kléros Hermoti s’appliquait au destin de ceux dont 'exé-
cution avait été différée'’. Hermes n’est donc pas tant «le détenteur»
de la divination cléromantique comme tel, ainsi que le pensait Auguste
Bouché-Leclercq'® - d’autres puissances, Athéna, Zeus, y président
également —, que celui qui distribue les parts, contribue a assigner les
destins par des procédures qui mettent en jeu coincidence et hasard.
Or, hasard et sorts recelent la volonté de Zeus, et 'intervention de
Kleros, un dieu selon Platon'’, manifeste ce qui doit étre®.

La position d’'Hermeés dans la mantique grecque n’en est que plus
paradoxale. D’un c6té, les oracles auxquels il préside sont rares. En
Greéce, un seul peut lui étre attribué en toute certitude, celui de Pha-

7

rai, en Achaie, dont Pausanias a décrit le fonctionnement a I'époque
antonine”’. Les autres attributions restent hypothétiques ou douteu-
ses. L’inscription « Hermes Kleédonios» sur un pilier hermaique trouvé
a Pitané en Folide” ne suffit pas a prouver l'existence d’un oracle.
La proximité de Smyrne et de son sanctuaire des Klédones est un

® HhH 128-129: dodeka moiras kléropaleis.
4 Esope, Fables 111, 112, 120; voir Grottanelli 2001.
> Sur 'Hermes tuchon, voir Kern 1894.

1o Aristophane, Paix 365: kléréi poéseis.

17" Scholie a Aristophane, Paix 364.

18 Bouché-Leclercq 2003, 153 et 540 [1879-1882, I, 193 et III, 398], et 129 [I, 159]
pour la clédonomancie.

' Platon, Lois 741b.

» Voir Guidorizzi 2001.

2 VI 22, 2-4.

2 LBW, V, 1724a.
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argument faible, la comparaison avec le mode de fonctionnement de
I'oracle de Pharai tout au plus suggestive”. L'inscription confirme les
compétences d’ Hermes en matiére de voix et de rumeurs, la manieére
dont il lexercait & Pitané nous échappe. On a par ailleurs pu mon-
trer qu’il est impossible d’identifier purement et simplement I'oracle
des nymphes abeilles du Parnasse qu'Hermes recoit d’Apollon dans
I'Hymne homérique, avec I'oracle des Thries*. A I'époque antonine,
certains oracles du Sud-Ouest de ’Anatolie, le plus souvent installés
en des lieux hermaiques (agora, rues, portes) consistaient a lancer des
osselets mantiques a proximité d’'un hermés pilier, peut-étre sous son
regard. Une inscription de Perge attribue 'oracle a Hermes, Hermoti
astragalomant[eion]®, mais le dieu n’apparait le plus souvent que
comme le destinataire d'une réponse oraculaire dont Apollon est la
source’, en position de prophete et de médiateur de la parole véridi-
que (thesphata) de son frere?.

Méme en tenant compte du caractere lacunaire de la documenta-
tion, cette rareté, cette modestie sont d’autant plus troublantes qu’el-

# Dans l'un et l'autre cas, le dieu se présente sous la forme d’un pilier. Pour Smyrne,
Pausanias, IX, 11, 7, ne mentionne qu'un sanctuaire des Klédones, hors des murs de
la ville, et Aelius Aristide, 40, 507, les autels de la déesse Klédon, «aupres desquels
nous nous attendons, en approchant, 4 entendre des rumeurs favorables» (euphémot’
akouein). Lattribution de cet oracle a Hermes est une hypothése d’A. Bouché-Leclercq
(Bouché-Leclercq 2003, 541 [1879-1882, III, p. 400]) qui repose sur le préjugé d’un
lien entre un Hermes primitif, pélasgique, et la clédonomancie... Voir aussi, p. 152 [I,
p. 191], note 5, avec référence aux theéses de M. W. Roscher. A Thebes, en Béotie, un
oracle « par les klédones » appartient a Apollon Spodios, des cendres (Pausanias, IX, 11,
7), et a Erythrée, au 11° siecle avant notre ére, il y avait un prétre de Zeus Phémios et
d’Athéna Phémia (SylP, 1014, 25), peut-étre en charge d’'un oracle «des rumeurs».

2 Scheinberg 1979, 8-14. La correction introduite par G. Hermann dans son édi-
tion des Hymnes homériques de 1806, v. 552, Thriai, méme rejetée par la plupart des
éditeurs du xx¢ siecle (Humbert, Allen-Sikes, Cassola, West: les manuscrits présentent
deux variantes rhapsodiques anciennes de bon aloi) a lourdement pesé sur l'inter-
prétation, jusque dans une récente mise au point sur les Thries: Luce 2001, 118-122,
qui postule une évolution de leur légende. Le témoignage de Philochore (FGrHist 328
F 195) ne permet méme pas d’affirmer quun oracle des Thries ait jamais fonctionné
sur le Parnasse, mais seulement que les cailloux mantiques appelés thries doivent leur
nom a des nymphes habitant la montagne. Proposition alternative, également problé-
matique, de Larson 1995, qui associe les abeilles de 'Hymne homérique aux nymphes
de I’Antre corycien, ou se pratiquait une forme de cléromancie par les osselets.

» ]K, 54, n® 205.

% Naour 1980, 24, n° 5 A 1-2: Chrésmoi Apollonos puthiou en pent’ astragalois eis
ton Hermén.

7 TAM, 111, 1, n° 35, hupophétés est une restitution de I'éditeur. La belle étude de
Graf 2005 nous dispense de rediscuter ici le dossier; sur le role d'Hermes, voir Graf
2005, 73-77.
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les contrastent avec la multiplicité des témoignages faisant état des
qualités oraculaires d’Hermes. Dans la version du récit des enfances
du dieu résumé dans la Bibliothéque du Pseudo-Apollodore, Hermes
recoit de son frére Apollon tén mantikén dia ton pséphdn, la mantique
par les cailloux®, analogue a la cléromancie. Dans ' Hymne homérique
en revanche, Apollon lui accorde des nymphes du Parnasse qui tirent
du miel la source de leur inspiration prophétique®. Sa baguette passe
pour mantique®*. Comme conducteur des songes, hégétor oneirdn,
oneiropompos, il apporte a la fois les réves véridiques et prophétiques,
et les réves trompeurs. Cest un des aspects de ses fonctions de messa-
ger des dieux’. On dit que la derniére libation du soir lui revient™ et
on le prie dans I'espoir qu’il ouvrira la voie a des songes favorables®.
L’argonaute Euphemios le véneére pour le réve prophétique qu’il lui a
envoyé*, et il peut tour a tour apparaitre en prophete inspiré® et en
interpréte d’un signe mantique™.

Un méme déséquilibre apparent se retrouve a lintérieur d’un
récit aussi cohérent et structuré que I'Hymne homérique a Hermes.
En échange de la lyre, Hermes demande a son frere Apollon de lui
accorder, entre autres contre-dons, la mantique, tén manteién*. Cest
la seule des requétes du nouveau-né a laquelle Apollon refuse d’accé-
der: il n’est permis (oute thesphaton), dit-il, a aucun autre dieu de la
connaitre et il s’est engagé par de puissants serments a ne la révéler a

2111, 10, 2, § 115.

¥ HhH 550-566.

30 Scholie ABD a 'Iliade XV, 256, tén mantikén rhabdon: « Hermes, né de Zeus
et Maia fille d’Atlas, inventa la lyre et vola les beeufs d’Apollon; celui-ci découvrit le
larcin gréce a l'art de la divination. Comme Apollon le menagait, Hermes lui déroba
également I'arc qu’il portait sur les épaules. Alors le dieu, souriant, lui fit cadeau de la
baguette mantique qui valut a Hermes le surnom de dieu a la baguette d’or.» Texte
d’autant plus intéressant qu’il fait écho a la variante des échanges entre Apollon et
Hermes retenue par I'Hymne d’Alcée (frg. 308). On a donc des traces d’au moins trois
versions, panhelléniques et archaiques, d’'un mythe explicitant les positions respectives
d’Hermes et d’Apollon dans le champ de la mantique.

31 Kaibel 783.

32 Odyssée VII, 136-138; Plutarque, Propos de table 714 C; Athénée, I, 16 b-c.

3 Scholie a I'Odyssée XXIII, 198, qui fait écho a une pratique consistant a instal-
ler dans une chambre a coucher les pieds du lit de maniére telle que le dormeur se
tienne sous le regard du dieu, gardien du sommeil et garant des réves paisibles et
favorables.

** Apollonius de Rhodes, IV, 1731-1732: hazomenos Maiés huia kluton; le verbe
implique un sentiment de crainte respectueuse.

* Nonnos, Dionysiaques 9, 60.

* Nonnos, Dionysiaques 38, 79, en tant qu’aggelos Dios.

% HhH 533-538.
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nul autre. Pour parler juste, il faudrait dire que seule I'intelligence de
Zeus la connait (to gar oide Dios noos) et qu’Apollon a recu comme
son privilége propre, sa part d’honneur, le pouvoir d’accéder a la boulé
de son pére, a sa puissance de délibération et de décision souveraine. Ce
privilege exclusif, que semble démentir la réalité des sanctuaires oracu-
laires grecs ou tant de dieux et de héros signifient aux hommes quel-
ques fragments d’un destin sur lequel Zeus ne semble veiller que d’'un
regard bien lointain, n’empéche pas Apollon de consentir a son petit
fréere une forme de mantique «mineure», une sorte de lot de conso-
lation, l'oracle agreste des «abeilles» du Parnasse®, que les modernes
rapprochent volontiers - le parallele du Pseudo-Apollodore aidant —
de la cléromancie®. Le préjugé d’une opposition entre des pratiques
inductives opérant sur des signes et une grande mantique inspirée,
directement en prise sur la boulé divine, s’en trouve renforcé®.

III. La mantique d’Apollon et la mantique d’Hermeés

Devant ces difficultés, faut-il traiter 'opposition que I'Hymne suggere
entre mantique apollinienne et divination hermaique comme une
construction «littéraire» sans prise sur la réalité rituelle diversifiée
du monde grec, ou au contraire, en limiter la portée a un contexte
bien défini, Delphes et le Parnasse par exemple? Nous ne le croyons
pas*’. Ce sont les termes mémes du débat qui nous semblent faire pro-
bleme. Hermeés regoit de son frére une forme de mantique inspirée par
le miel, qui est donné comme la nourriture des nymphes: «Quand,
nourries de miel blond, elles sont saisies d’'un transport prophétique,
elles consentent volontiers a dire la vérité*>. » L’opposition ne porte pas
sur la plus ou moins grande autorité des oracles, ni sur une alternative
inspiration/signes, mais plutot sur les manieres de signifier I'alétheia
divine: la Pythie signifie 'oracle apollinien par des mots*, les abeilles

% HhH 550-566.

¥ Voir, par exemple, Larson 1995.

4 Voir Bouché-Leclercq 2003, 95-96 [1879-1882, I, 107-110].

“ Voir n. 24.

2 HhH 560-561: ai d’hote men thuidsin edéduiai meli chloron prophroneds ethelou-
sin alétheién agoreuein.

* Plutarque, Sur les oracles de la Pythie 404 D. Nous ne rouvrirons pas dans le
cadre restreint de cette communication la question du sémainei delphique. Qu’il nous
suffise de rappeler que les efforts des Anciens pour interpréter le processus oraculaire,
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d’Hermes par leurs mouvements*. Lorsque I'aliment divin leur fait
défaut et qu’elles se refusent a proférer la vérité, ce sont encore leurs
déplacements, brouillés et confus, qui produisent les signes trompeurs
qui égarent le consultant®. Des sémata sont également impliqués dans
I'un et l'autre cas. Et bien qu’aucun mot ne soit articulé, I'oracle des
nymphes constitue, comme celui d’Apollon, 'omphé, la voix oracu-
laire, véridique et signifiante, par laquelle le dieu se fait entendre des
hommes*. Si l'introuvable oracle du Parnasse ne peut se comparer
au prestigieux et richissime sanctuaire delphique - qui suscite 'envie
d’Hermes" -, ce que 'Hymne dit de l'autorité de I'oracle hermaique
I'investit paradoxalement d’'une force mantique en tout point com-
parable a la parole par laquelle Apollon profére la boulé de Zeus. En
divulguant et en faisant retentir (agoreuein) par leurs mouvements
I'alétheia, les nymphes abeilles du Parnasse réalisent, sanctionnent et
accomplissent toute chose, krainousin hekasta®. La formule, distribu-
tive, s’accorde a lattribution d’un destin, a la sanction de la part, du lot
qui revient a chacun. Selon une des variantes rhapsodiques anciennes
du vers 552, les prophétesses d’'Hermes sont des Moirai, des distri-
butrices du destin. Ce nom définit exactement la fonction que 'Hymne
attribue a 'omphé d’Hermes. Ces quelques constats ne font pourtant
que déplacer les difficultés, et « cet oracle pour rire», selon la formule
de Marcel Detienne, concédé par un Apollon dédaigneux, reste énig-
matique. Si 'on prend au sérieux les prérogatives accordées a Hermes,
I'on ne comprend plus ce qui distingue le privilege insigne que Zeus
a accordé a Apollon du modeste hochet que ce dernier concéde a son

d’Héraclite a Plutarque, font une place au signe et a la signification dans leur explici-
tation de la relation entre le dieu et la Pythie.

“ HhH 558: «Cest de la (le Parnasse) qu'elles prennent leur vol pour aller de
tous coOtés (allote alléi) se repaitre de cire, en faisant se réaliser toutes choses» (trad.
J. Humbert).

* HhH 563, pour lequel la tradition manuscrite a préservé deux variantes rhap-
sodiques également signifiantes: «si elles sont privées du doux aliment des dieux»,
1) elles s’emploient a fourvoyer le consultant, a le conduire hors du chemin (peiréntai
parex hodon hégemoneuein); 2) elles le trompent en s’agitant en tous sens, de maniére
contradictoire (pseudontai di’ allélon doneousai).

‘% HhH 566. Le terme omphé est celui-la méme qui dans I'Hymne dénote les ins-
tructions de Zeus a Apollon (471, 532) et les réponses d’Apollon dans son sanctuaire
de Delphes (543, 545). Sur la relation entre klédon, phémé et omphé theou, voir Hal-
liday 1913, 231-234.

¥ HhH 178-181.

4 HhH 559. Sur ce pouvoir de krainein, voir Detienne 1994, 99-107; Jaillard 2007,
199-204 et 228-229.
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petit frére. On ne comprend pas davantage la maniére dont Hermes
intervient dans le fonctionnement de son propre oracle qui semble
entierement aux mains des nymphes abeilles nourries de miel. Faut-il
voir dans ce paradoxe un effet de «I'ironie» hermaique qui irradie tout
I'Hymne?

Peut-étre pas. En refusant la mantique (tén manteién) a Hermes,
Apollon ne lui dénie en fait que 'acces a la boulé de Zeus, c'est-a-
dire a sa puissance de délibération et de décision en tant que dieu
souverain, «aux décrets (thesphata) que médite (médetai) Zeus qui
voit au loin*». Dans 'Hymne homérique, le partage entre la manti-
que apollinienne qui est donnée comme la mantique par excellence
du point de vue d’'un Apollon interpréte de Zeus souverain (dans un
contexte «théogonique» de réajustement des partages panthéoniques)
et des formes de divination réputées « mineures» tient justement a ce
que l'une signifie immédiatement le décret de Zeus (que refléteront les
mots de la Pythie, si I'on suit 'interprétation plutarchéenne®), tandis
que les autres demeurent extérieures a la boulé du souverain. Si elles
peuvent coincider avec elle, c’est en tenant leur autorité et leur efficace
d’autres puissances.

Les formes de divination qu'Hermes recoit d’Apollon dans les deux
versions du mythe, le Pseudo-Apollodore et 'Hymne homérique, ont
de ce point de vue les mémes caractéristiques. Dans la mantique par les
cailloux (dia tén pséphon), comme dans les procédures cléromantiques
analogues, le dieu laisse les pséphoi ou les kléroi décider, sanctionner,
montrer, dans une action qui met d’abord en jeu ses compétences en
matieére de tirage au sort et de hasard. Il réalise la coincidence des
signes avec ce qu’ils expriment, destin, sanction, commandement,
conseil... L'extériorité est maximale. L'oracle des nymphes abeilles,
dans 'Hymne, est investi par les puissances d'un lieu marqué d’'une
extériorité analogue, «un repli du Parnasse» (hupo ptuchi Parnésoio),
ou elles butinent un miel inspirant, «a écart» (apaneuthe) a la fois
d’Apollon et de son sanctuaire oraculaire, de Zeus et de I'Olympe’'.
Zeus ne leur accorde d’ailleurs aucune attention®>. Tout au long de

* HhH 540.

0 Sur les oracles de la Pythie 404 B-F.

' HhH 555-56. Sur le sens d’apaneuthe, voir Scheinberg 1979, 10; sur les puissan-
ces a I'ceuvre dans I'agros, voir Borgeaud 1979, 137-192; Jaillard 2006.

2 HhH 557 : ouk alegizen. Pour le sens de la formule, voir les paralleles d’Iliade 11,
80 et 12, 238. La forme de divination qu’Apollon enfant apprend d’elles (v. 556-557)
est liée a son activité pastorale, epi bousi pais (Uenfant gardien de beeufs), elle s’oppose
a la mantique qu’il tient de son pére Zeus et refuse & Hermes. L’Hymne homérique
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I’Hymne homeérique, les espaces reculés, montagnes ou terrains de par-
cours, ont constitué le théatre des exploits que le nouveau-né Hermes
a accomplis a 'insu des autres dieux, alors qu’il se tenait encore a
I'extérieur de la communauté divine. Dans ce contexte, ils sopposent
a I'Olympe, image de I'assemblée des dieux réunis autour de Zeus,
délibérant avec lui®, et dans laquelle Hermes est accueilli au terme de
son épiphanie avec le statut particulier du passeur qui se tient toujours
entre deux™.

Le tirage au sort des parts de viandes sacrificielles qui forment le
séma de l'intégration panthéonique d’Hermes dans I'Hymne homeéri-
que releve de la méme procédure. Le hasard et le sort sont les forces
opérantes qui dévoilent la moira, lot ou destin échu en partage. Les
kléroi définissent la position qu'Hermes et les autres dieux occuperont
dans le panthéon sans que lui-méme ne décide rien, n’outrepasse en
rien les prérogatives qui sont les siennes: il laisse les sorts indiquer
sa place sans la déterminer lui-méme. Dés lors, quoique ses timai ne
soient pas encore «officiellement» reconnues par ses pairs, la place
qui lui est assignée dans 'Olympe est marquée. Le partage anonyme
auquel procede le nouveau-né, sanctionné par les kléroi, a une valeur
mantique et légitimante d’autant plus forte qu'Hermes lui-méme, le
principal intéressé, n’y intervient presque pas. La métis du petit dieu
ne fait que mettre en place 'espace et les procédures d’une coincidence
entre signes et distribution des parts, un signe dont la puissance tient
aussi, en ce cas, a sa nature sacrificielle®.

IV. L’oracle de Pharai en Achaie

Cette capacité d'Hermes a faire coincider le signe avec son objet de
maniere tout extérieure, sans avoir l'air d’y toucher, s’accorde bien

a Hermés présuppose donc que les rapports d’Apollon avec la mantique ne sont pas
univoques.

3 Sur les valeurs de la notion d’Olympe dans les Hymnes homériques, voir Jaillard
2005, 51, 55 et 60-61.

** Dans la version parallele des enfances d’'Hermeés transmise par la Bibliothéque du
Pseudo-Apollodore, Hermes obtient la mantique dia tén pséphon en contrepartie de la
syrinx, instrument pastoral, au terme d’une deuxiéme série d’échanges, plus modeste,
qui redouble I'échange principal lyre-troupeau. Les termes de ce deuxiéme échange
sont marqués d’un caractére plus «marginal». Dans 'Hymne, en revanche, les nym-
phes du Parnasse font partie des contre-dons quHermes regoit d’Apollon apres lui
avoir cédé la lyre (voir Jaillard 2007, 215-229).

% TJaillard 2007, 124-130.
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avec les préférences que le dieu manifeste pour les formes oraculaires
qui passent par les rumeurs, par les bruits, ot les signes se manifestent
dans la rencontre inopinée, comme a Pharai en Achaie ou la premiere
voix entendue par le consultant au sortir de I'agora est la voix du dieu*.
A la nuit tombante, on briile de I'encens sur le foyer d’Hestia, au cen-
tre de I'agora, puis, les rites préliminaires une fois accomplis, on pose
sa question a l'oreille du dieu, une petite statue de forme quadrangu-
laire. On se bouche alors les oreilles, se fait momentanément sourd a
toutes les rumeurs qui envahissent le lieu des paroles échangées qu’est
'agora. L’instant ol le consultant la quitte se révéle le moment oppor-
tun. «II enleve les mains des oreilles, et le premier son (phoné) qu’il
entend, quel qu’il soit, il le considere comme réponse oraculaire (man-
teuma).» L’Hymne homérique propose de cette relation d’'Hermes aux
rumeurs une sorte de «commentaire » qui souligne la distance du dieu
vis-a-vis des bruits qu’il contribue a propager: il n’en est pas respon-
sable, la rumeur le précéde, il ne fait que 'entendre”. L'espace de la
phémé est un espace ouvert, indifférencié, sans commencement ou
limite assignable, a travers lequel se déploie I'action du dieu messager.
Une anecdote racontée par Hérodote le confirme. Le jour méme de la
bataille du cap Mycale, une rumeur de la victoire grecque a Platée se
répand a travers les rangs tandis qu'un caducée apparait sur une plage
voisine, garant de sa vérité et signe de I'intervention divine®.

A Pharai toutefois, ot nous avons affaire a un oracle institué met-
tant en jeu des rites précis, la rumeur qui porte la réponse du dieu est

’ Pausanias, VII, 22, 2-3: «L’enceinte qui entoure I'agora de Pharai est de grande
dimension, selon un usage passablement ancien; au centre de I'agora, se dresse une
statue d'Hermeés en marbre qui porte aussi une barbe. Debout a méme le sol, elle pré-
sente une forme quadrangulaire, mais n’est pas de grande taille. Dessus, il y aussi une
inscription indiquant que C’est le Messénien Simylos qui I'a consacrée: on I'appelle
donc Agoraios; aupres d’elle, on a établi aussi un oracle. Devant la statue se trouve un
foyer, en marbre lui aussi; des lampes de bronze sont scellées au foyer par du plomb.
Le consultant donc arrive vers le soir; il fait briler de 'encens sur le foyer puis, aprés
avoir empli les lampes d’huile et les avoir allumées, il dépose sur l'autel, a droite de la
statue, une piéce de monnaie du pays - on appelle cette monnaie un chalque - puis
pose a oreille du dieu la question particuliére qu’il a a poser. Cela fait, il se bouche les
oreilles et quitte I'agora. Arrivé au dehors, il enléve les mains des oreilles et la premiére
voix qu’il entend, quelle qu’elle soit, il la considére comme la réponse de l'oracle»
(trad. Y. Lafond, légerement modifiée). Tout ce qu'on peut savoir de Pharai et de ses
cultes est rassemblé et discuté dans Rizakis 1995, 186-188 et Osana 1996, 151-167.

7 HhH 275-277, 309-311: to de kleos oion akoud; sur les bruits qui courent, les
puissances de rumeur (Phémé et Klédon sont des déesses, avec autels et sacrifices), voir
Detienne 1989, 135-145.

% Hérodote, IX, 100.
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sélectionnée par les mouvements du consultant a travers des espaces
hermaiques bien définis: agora, chemin. Elle devient signe mantique
au point de convergence entre la traversée du lieu ou le dieu, Ago-
raios et Logios, regne volontiers sur les rencontres et les échanges, et le
moment précis du passage ou le consultant, s’éloignant de 'espace ou
tous les bruits se mélent dans I'indifférence et la confusion, est touché
par la rumeur qui le concerne. Le rite prédétermine les conditions spa-
tiales et temporelles de la bonne coincidence, le moment opportun et
le lieu précis de la rencontre qui sont a la fois un point de passage, la
sortie de 'agora, et un chemin le long duquel le consultant s’avance. Le
moment de la consultation est également déterminé par 'usage rituel,
il s’agit du crépuscule (peri hesperan), temps liminaire et transitionnel,
ot la lumiere du soleil cede la place a la faible lueur des lampes que le
consultant allume sur le foyer d'Hestia. De cette lumiére, il s’éloigne
aussitot, entre chien et loup, les oreilles bouchées. Ainsi coupé des
bruits environnants, il entre dans un temps interstitiel, vide, qui fait
de sa traversée de I'agora un sorte de passage a travers la [éthé, un
moment d’oubli dans lequel vient se loger I'action de 'Hermes des
rencontres et des coincidences™.

V. La structuration de U'espace oraculaire: une parole spatialisée

Sous I'égide du dieu qui préside plus généralement aux passages et aux
transitions, c’est I'ensemble du processus rituel qui prépare la coinci-
dence signifiante entre une «voix» et un consultant rendu apte a la
saisir comme le signe de ce qui est ou doit étre. Quelque modestes
qu’aient dii étre les questions posées a 'oracle dans la Pharai presque
entiérement abandonnée de I'époque antonine®, la structuration de
I'espace oraculaire et le jeu de puissances qu’elle met en action s’ave-
rent d’'une grande précision. L’Hermes détenteur de I'oracle est un
Agoraios fonctionnant en relation avec une Hestia qui, compte tenu

% Sur 'importance d’une phase d’oubli dans certains processus oraculaires, ana-
logue a celle qui précede 'inspiration poétique, voir nos analyses de I'oracle de Tro-
phonios a Lébadée, Jaillard 2007, 207-214, ou le consultant, d’abord guidé par de
jeunes gargons appelés hermai, est assis sur le trone d’Oubli avant d’étre descendu
dans I'antre oraculaire.

% Depuis son rattachement a Patras par Auguste, Pharai n’est plus une cité a part
entiere mais une simple bourgade, sans doute en grande partie désertée (Pausanias,
VIL, 22, 1).
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de sa position sur I'agora, constitue vraisemblablement le foyer com-
mun de la cité®’. De fait, ce sont les deux puissances qui en forment
conjointement le centre (en meséi téi agorai), le foyer constituant I'autel
d’Hestia, tandis qu’'Hermes dispose de son propre autel a droite de sa
statue, implantée a méme le sol (pros autéi téi géi) comme la marque
de son intime solidarité avec 'espace sur lequel il regne de concert
avec la déesse®”. Mais, bien qu'Hestia soit partie prenante du rituel,
elle ne contribue guére a I'élaboration de la réponse oraculaire. Le
consultant murmure sa question a l'oreille du seul Hermes qui rend
son oracle a l'extérieur du lieu qui le définit comme Agoraios et ou le
rite contribue a réactiver son lien avec la déesse. Hestia n’en régne pas
moins sur les commencements®. C’est en activant son foyer immobile
que le consultant suscite les puissances et les vertus propres a 'espace
de l'agora qui seront impliquées dans le processus oraculaire. Pour
s’en tenir a une lecture minimale de gestes dont la signification est
sans doute plus complexe, par la combustion médiatrice de I'encens
(le seul acte de nature sacrificielle mentionné par Pausanias), il établit
une relation avec les instances en jeu, tandis que par I'allumage des
lampes attachées au foyer, il suscite une lumiére provenant exclusive-
ment du centre de 'espace agoraique dont il devra ensuite se détacher.
Il peut alors payer le prix de la consultation a Hermeés en déposant la
piéce de monnaie sur l'autel du dieu (sans nouvelle offrande sacrifi-
cielle) et lui murmurer a l'oreille sa question. Mais, ce faisant, il entre
dans 'espace, désormais étranger a Hestia, des rumeurs et des bruits
qui circulent, espace ouvert, indéfini, indécidable, une autre «figure»
de l'agora en somme, et Hermes, qui les écoute, les propage et les

' Osana 1996, 166. Sur la figure de I'hestia koiné, voir Detienne 1989, 92-95. Sans
doute, avec la perte de 'autonomie, 'agora de Pharai a-t-elle perdu sa dimension
politique, mais la structuration de I'espace oraculaire n’en a pas été nécessairement
affectée, 'hestia gardant sa fonction de centre et de point de départ (voir aussi, par
exemple, le role d'Hestia dans la procession mensuelle de I’Altis a Olympie: Pausanias,
V, 13-15).

¢ C’est le point sur lequel nous nous séparons de I'analyse décisive des rapports
entre Hermes et Hestia a Pharai proposée par Vernant, 1990, 195-196; il attribue
l'autel a Hestia. Or, comme I'a montré Osana, 1996, 165, Hestia dispose déja d’un
autel, son foyer; quant au bomos, il est explicitement lié a la statue d'Hermes. Le dis-
positif spatial consiste donc en une statue d'Hermes placée face au foyer d’Hestia et
en un autel d'Hermes a droite de la statue du dieu. L’autel d’Hermeés marque l'ancrage
stable du dieu passeur dans I'espace de I'agora. Sous ce rapport, Hermes a quelque
chose de la pérennité et de la stabilité d’Hestia, méme si son action et ses effets sont
autrement orientés.

® Hymne homérique a Hestia 4-6; voir Detienne 1989, 89-90.
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oriente, se fait, comme a Athénes, dieu des susurrements et des mots
chuchotés®. Le rite se doit des lors de mettre hors-jeu cette agora ou
surabondent les échanges et les rumeurs confuses au profit du chemin
qui en marque la sortie. L’oracle se donnera tout entier dans 'espace
et dans le temps du passage et des transitions. Contrairement a Hes-
tia, Hermes Agoraios se tient dans un entre-deux, entre I'espace qui le
nomme et cet extérieur indispensable aux relations et aux médiations
qu’il noue sur I'agora méme.

Mais qu’en est-il exactement de cette voix qui devient signe pour
avoir frappé 'oreille du consultant au moment opportun ? Yves Lafond,
dans sa traduction du Livre VII de Pausanias, traduit «parole». Cer-
tes, les «voix» provenant de I'agora peuvent consister en paroles ou
en bribes de parole, mais le terme phoné est ici compatible avec tout
bruit qui fait signe parce que percu dans les conditions adéquates. Si
la rumeur signifiante est la premiére qui frappe l'oreille du consul-
tant hors de I'agora, elle n’en provient peut-étre pas, elle peut étre
le premier bruit surgissant de I'extérieur. La question, en elle-méme
insoluble, met en jeu la compréhension que nous pouvons avoir de la
relation du dieu Agoraios avec son propre espace dans le fonctionne-
ment du rite, de I'émergence du signe dans 'espace surdéterminé que
construit une procédure complexe. L’opposition entre la fixité d’Hes-
tia, au centre de son agora bien close, et la mobilité d’'Hermes, mise
en valeur par Jean-Pierre Vernant®, se dédouble, c’est de concert que
les deux puissances exercent leur fonction d’ouverture et de ferme-
ture®. Un Hermes quadrangulaire, immobile, posté face a une Hestia
qui initie le processus rituel, recoit la question dont il laisse se propa-
ger la puissance d’interrogation a travers une agora ouverte, celle des
rumeurs, dont les limites ne sont plus que les points d’entrée et de
sortie des bruits qui s’y mélent. Peu importe des lors d’ou provient la
«voix» qui répond a la question, C’est la rencontre qui est décisive. Elle
est 'oceuvre d’'Hermes qui, a travers une procédure rituelle rigoureuse,
referme momentanément 'espace indéfini de la propagation des bruits
au point ou la voix-oracle rencontre l'oreille du consultant. Cest dire

% Hermes psithuristés: Démosthéne, Contre Néaira 39; Anecdota Graeca, E. Bekker
(éd.), p. 317, 11-14: «ceux qui se rendent aupres de la statue d'Hermes complotent en
secret et se murmurent les uns les autres ce qu’ils veulent» ; Harpocration, s.v. Sur le
bouche a oreille hermaique, voir aussi Bettini 1996, XV-XVIIL.

% Vernant 1990, 195.

% Detienne 1989, 91.
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que, si la réponse du dieu peut étre assimilée a un klédon, la spécificité
et le cachet hermaique de I'oracle de Pharai tiennent a une organisa-
tion particuliére des rapports spatiaux et des rencontres de «hasard »
qu’ils structurent. Le recours a une typologie prédéterminée, & une
catégorie générique comme la clédonomancie fait plutot obstacle a une
juste compréhension du rite et des modes d’action divins qui y sont
impliqués.

A la différence du klédén spontané qui ne fait signe que pour autant
que quelqu’un décide de reconnaitre sa valeur mantique®, la procé-
dure rituelle garantit que la voix entendue constitue bien I'oracle du
dieu. Bruit ou parole, le signe — une fois reconnu - parle, ce qui ne
veut pas dire que sa signification soit immédiatement transparente.
Hors des codes de lecture qui en permettent I'interprétation, une
phrase, un nom saisi au vol ne sont pas nécessairement plus clairs que
le croassement d’'un corbeau®. La réception de I'oracle se prolonge
en un processus herméneutique d’élaboration de la signification qui
peut s’avérer plus ou moins complexe. Mais, qu’il s’agisse de la rumeur
qu'Hermes, messager des dieux, répand a Mycale - sa valeur mantique
est aisément identifiable grace au signe complémentaire que constitue
le caducée - ou de la réponse, rituellement réglée, qu’il donne dans
son sanctuaire oraculaire d’Achaie, les signes sont la voix véridique du
dieu, son omphé, pour reprendre la formule de 'Hymne homérique®
qui la met en scéne a travers les mouvements des nymphes abeilles
qu’Apollon lui a concédées. Méme s’il s’avérait n’étre qu'une fiction
de la tradition «homérique», 'oracle du Parnasse n’en est pas moins
considéré du point de vue de son fonctionnement rituel. Les procé-

ures et les gestes sélectionnés, comme extraits de pratiques rituel-
d t 1 t lect traits d t tuel
ibles, une épure d’oracle hermaique, ils permettent
les possibles, brossent une épure d
‘explorer les manieres dont Hermes produit les signes mantiques, les
d’explorer 1 dont H duit 1 t 1
types d’espace ou il fait se rencontrer signes et destin. L’Hymne pro-
pose une exégese, théologiquement sophistiquée, des modes d’action
u dieu et des procédures rituelles susceptibles de les organiser. La
du d t d d tuell tibles de 1 L
voix d’Hermes ne tient pas sa vérité et son pouvoir d’assigner les des-
tins d’un savoir supérieur, d'une proximité a la boulé de Zeus, mais
de la coincidence qui se produit entre les déplacements et les mouve-

¢ Sur le statut des différents signes acoustiques, voir dans le présent volume la
contribution de S. Crippa.

® Voir dans ce volume la contribution de M. Patera.

% HhH 566.
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ments des nymphes — leur «balisage» de 'espace — et la part de des-
tin, la moira qu’elles réalisent (krainousin hekasta). Cette coincidence
tout extérieure est de la compétence d’'Hermes. Les déplacements des
abeilles ne relevent pas pour autant de la cléromancie, la production
des signes est en effet le résultat d’'une inspiration puisée dans un miel
dont les vertus interrogent les rapports d’ Hermes avec les savoirs et les
pouvoirs d’égarement propres aux puissances de 'agros”. Sous I'égide
d’Hermes, 'enthousiasme se fait mouvements signifiants, orientations
dans I'espace, a travers lesquelles parle la voix du dieu. Son interven-
tion dans le champ de la mantique oblige donc a mettre en question
la distinction toujours trop claire que nous pensons pouvoir établir,
dans le sillage des spéculations produites par les Anciens pour rendre
raison de leurs processus divinatoires, entre oracles qui parlent et ora-
cles qui donnent des signes, inspiration véridique et induction a partir
des signes’'.

VI. Conclusion: oracle d’Hermés ou procédures
mantiques hermaiques?

Cette esquisse sur la place d'Hermés dans la mantique grecque nous
oblige aussi a distinguer entre les oracles que le dieu «préside» -
d’autres puissances peuvent également y jouer un role, Hestia, les
nymphes abeilles du Parnasse - et les fonctions qu’il est susceptible
d’assumer au sein d’'un processus oraculaire. Le corpus épigraphi-
que des astragolomanteia d’une Anatolie désormais profondément
hellénisée laisse deviner comment, a I’époque impériale, une intime
connaissance des modes d’action et des compétences du dieu - qui
est de I'ordre de la culture commune - est mobilisée pour définir pré-
cisément son role dans ces modestes oracles que semblent avoir fré-
quentés étrangers et marchands de passage’. Au lieu des échanges,
sur l'agora, aux portes de la ville, le dieu prend sa posture immobile
de pilier quadrangulaire pour veiller sur une opération qui exige tout
son savoir-faire en matiere de chance et de rencontre. Un nombre,

7 Voir Jaillard 2007, 212-222, et, sur les vertus du miel dans ce contexte, Borgeaud
2003.

71 Sur 'impossibilité d’opposer univoquement signes et paroles, voir dans le présent
volume la contribution de S. Georgoudi.

72 Graf 2005. Hermes est qualifié de kerdemporos, «celui qui trouve moyen
d’apporter des gains».
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résultat du lancer de plusieurs osselets, indique une réponse oraculaire
prédéterminée a laquelle le consultant n’a qu'a se rapporter. Clest la
premiére coincidence que le dieu se doit d’opérer, mais I'épigramme
inscrite a coté des réponses oraculaires sur les remparts de Termessos”
montre que la représentation qu’on se faisait du processus était en fait
beaucoup plus complexe. Les trois vers du petit poéme constituent
une sorte d’exégese du rite: Hermes manifeste une parole véridique
(etétuma thesphata) qu’il ne fait que transmettre. Il en est le pompaios,
le conducteur, en tant que serviteur des muses (mousopolos) et porte-
parole d’Apollon™. Ainsi se dessine une configuration panthéonique
diftérente de celle de 'Hymne homeérique, un autre rapport a Apollon,
aux muses et a Mémoire, qui implique toutefois une maniere d’agir
analogue, une forme d’extériorité par rapport au destin que signifie
le décret oraculaire. Destinataire des oracles de son frére”>, Hermeés
les profere, en messager ou héraut, en faisant coincider les etétuma
thesphata avec les réponses prédéterminées qu’indiquent les astragales.
C’est par la procédure mise en ceuvre, éminemment hermaique, que
I'oracle peut quelquefois étre attribué au dieu’.
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LE RITE DES AUSPICES A ROME: QUELLE EVOLUTION ?
REFLEXIONS SUR LA TRANSFORMATION DE LA
DIVINATION PUBLIQUE DES ROMAINS ENTRE LE
III* ET LE I*® SIECLE AVANT NOTRE ERE

John Scheid

1. Questions sur loubli de Uhistoire dans I’étude des rites

Lorsqu’on travaille sur la structure de la religion romaine, autrement
dit sur les rites, on est presque poussé a oublier I'histoire. Conduit
par les sources conservées, I'historien explique en fait surtout le chan-
gement et 'évolution d’un ensemble limité de faits, généralement au
cours d’une période restreinte, au lieu de considérer une institution
sur le long terme. Ainsi les sources écrites concernant le sacrifice
romain sont-elles concentrées dans la période allant de Caton I’An-
cien a Sévere Alexandre, du 11° siecle avant notre ére au 111¢ siecle de
notre ére, et encore les meilleurs documents datent-ils du 1 siécle
avant notre ére et du 1 siecle de notre ére. Comme les rites publics
et ceux que pratiquaient les grandes familles sont restés stables entre
Caton et Sévere Alexandre, du moins d’aprés les témoignages qui
ont survécu, l'historien reléve uniquement la négligence, 'enrichisse-
ment, la restauration ou la fondation de certains rites dans le contexte
d’événements importants, tels que la dictature de César et le princi-
pat d’Auguste. Quand l'interprétation des rites est déterminée par une
approche anthropologique, I'inclination vers la synchronie est encore
plus forte. Cela signifie qu’a I'exception de I'introduction de nouveaux
dieux ou de changements radicaux, les seules évolutions dans les cou-
tumes rituelles qui peuvent apparaitre sont des modifications dans
I'interprétation et dans le commentaire des rites, qui appartiennent
davantage a la culture qu’a la religion. Chaque génération, chaque
classe sociale a sa propre fagon de lire les rites; mais a y regarder de
pres, méme sur ce plan, les changements ne sont pas profonds, car ils
sont toujours construits a partir de la méme structure rituelle. Aussi
est-il trés difficile de reconstruire I'évolution d’un rite pendant une
longue période de temps.
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L’une des raisons de cet oubli de I'histoire par les spécialistes des
rites réside dans les sources elles-mémes. L’analyse des rites requiert
de bonnes sources, autrement dit des textes étendus et détaillés. Toute
période qui manque de sources répondant a cette exigence sera négligée
par l'historien du rite. Aussi est-il impossible de décrire avec un sérieux
satisfaisant les rites des Romains pendant les deux premiers siécles de
la République, sans méme parler de ceux de I'’époque archaique.

En d’autres termes, 'analyse des rites est toujours liée & un ensemble
de documents et a des périodes privilégiées. On reconstruit avec plus
ou moins de précision les aspects majeurs du sacrifice. On critique
les déductions exagérées sur I'introduction de Magna Mater a Rome,
et ainsi de suite. Toutefois, il s’agit toujours de faits dont la portée
demeure limitée, car contrairement a ce qu'on a pensé un temps, les
contacts avec de nouvelles formes religieuses n’ont pas transformé la
religion romaine. L’histoire de la religion romaine a donc tendance
a devenir I'analyse d'une succession de documents plus ou moins
importants et d’innovations, qui livre beaucoup d’informations mais
n’offre pas de perspective plus large. Ce sont des péripéties qui retien-
nent lattention, non des modifications structurelles.

En y regardant de plus pres, 'historien ne peut toutefois manquer
de se demander si le systéme religieux romain ou les rites qu’il recons-
truit ont toujours été tels qu’il les connait. Les rites n’ont-ils jamais
évolué? La religion romaine se réduisait-elle toujours a une combinai-
son de I'immobilisme avec des adaptations plus ou moins chaotiques,
liées chaque fois a un événement important mais ponctuel, qui n’ont
pas eu d’incidence sur la structure méme de la religion? La religion
romaine ne s’est-elle pas développée graduellement comme toutes les
religions le font? Pour prendre un exemple précis, la religion romaine
correspondait-elle toujours a ce qu’elle était au début de notre ere?
A-t-elle toujours été aussi ritualiste, aussi formaliste? Si ce n’est pas
le cas, depuis quand et pour quelle raison l'est-elle devenue? Dans
quelle mesure cette forme de la religion romaine se distinguait-elle des
pratiques et des représentations plus anciennes?

A la fin de la République, la religion civique, qui est la seule que
nous connaissions bien, était fondée sur le respect strict de la régle
formelle et subordonnée a lautorité civile. Il n’existait pas de texte
révélé ni d’autorité religieuse entiérement distincte de I'autorité civi-
que. L'autorité religieuse était répartie entre le Sénat, les magistrats,
les prétres et 'assemblée du Peuple. Le corps religieux était le Peuple
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romain, ce qui veut dire I’Etat romain, et non une communauté d’in-
dividus soumis aux dieux romains. L'objectif final de la religion était
la réalisation des désirs terrestres de 'Etat, avec I'aide des dieux natio-
naux qui étaient pour ainsi dire des concitoyens intéressés, en tant que
tels, au bien-étre de Rome. La pratique religieuse était ritualiste, a tel
point que, sous I'influence du christianisme, des historiens modernes
ont pu la déclarer morte ou décadente. Depuis le début du x1x® siécle,
les historiens adoptaient volontiers les explications de la philosophie
romantique telles que Hegel, par exemple, les a diffusées'. Sous l'in-
fluence de ce modele, puissamment relayé par Johann Gustav Droysen
et Theodor Mommsen?, la religion romaine du début de notre ere et
la religion romaine tout court représentaient un des stades les plus
primitifs de I'activité et de la contemplation religieuses. A cette date, la
religion romaine était censée étre décadente et enfermée dans un for-
malisme cynique sans élévation et sans profondeur. Fidéle au schéma
dialectique hégélien, qui décelait néanmoins dans la piété romaine une
forte ferveur religieuse, Franz Cumont’® tenta de démontrer comment
cette forme vide fut fertilisée par les religions dites orientales a par-
tir des derniers siécles de la République et au début de 'Empire. Le
ritualisme rigoureux n’aurait donc été que la forme la plus abatardie
du sentiment religieux. Il serait le résultat d’'une évolution qui, sous
Ieffet des influences extérieures et de action des prétres, aurait privé
la religion de son contenu.

Dans cette perspective, le ritualisme lui-méme était récusé comme
une forme vide du religieux, comme une aberration ou une décadence
du sentiment religieux. L’expliquer davantage ne présentait aucun
intérét. Depuis une vingtaine d’années, ce schéma christianocentrique
a été critiqué’ et les études sur les ritualismes polythéistes ont pris un
nouvel essor. Une fois éliminée la nécessité d’expliquer que le ritua-
lisme correspond a une expression religieuse digne d’intérét, la voie
était ouverte vers une exploration approfondie de la religion romaine.
Cependant, ce changement de perspective n’a pas suffi pour résoudre

! Pour les éléments de ces théories, Bravo 1988; Scheid 1988.

> Pour J. G. Droysen, voir Bravo 1968; pour T. Mommsen, dont les idées
s’exprimerent surtout dans I'Histoire romaine, voir Scheid 1988, 430.

* On pourra relire les pages introductives de Cumont 1929%

* Voir a ce propos Durand & Scheid 1994.
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notre probleme. Méme si on étudie le ritualisme comme une modalité
religieuse parmi d’autres, on se trouve confronté au probléme de I'ap-
préciation historique du phénomeéne: est-ce qu’il est le fruit d’'une évo-
lution, ou bien a-t-il toujours été pareil ?

Avant d’essayer de répondre a ces questions, je voudrais préci-
ser d’emblée un point. Si je m’interroge sur la nature de la religion
romaine du début de la République et recherche les traces d’une évo-
lution, je n’aspire pas a trouver une forme non ritualiste de la religion
romaine. Comme je ne consideére pas le ritualisme et le formalisme
comme des aberrations religieuses, je n’essaie pas d’introduire des
jugements de valeur dans ce domaine. J’admets comme une possibilité
que la religion de I'époque archaique ait également pu étre formaliste,
peut-étre plus encore que celle du siécle d’Auguste, ou alors qu’elle
Iétait d’'une autre maniere. Autrement dit, je ne désire pas découvrir
quelque part dans le passé une religion de la foi individuelle et de
Iengagement intériorisé, comme nos collegues du xix© siecle le fai-
saient. Il ne s’agit pas non plus de retrouver un fatras prédéiste. En
fait, je veux identifier et expliquer d’éventuels changements survenus
dans le formalisme romain. Le ritualisme était a ce point enraciné a
Rome qu’il serait d’ailleurs étonnant qu'une conversion aussi radicale
d’une archaique religion de la spiritualité ou du tout-magique au for-
malisme froid de I'époque républicaine n’ait pas laissé de trace dans
les sources.

Apres ces précisions, essayons de donner quelques réponses aux
questions posées. J’ai choisi pour cette réflexion des rites particulie-
rement bien attestés au cours de I'époque considérée: les rites divi-
natoires publics. Je n’examinerai pas les autres aspects de la pratique
religieuse au cours des cinq derniers siécles avant notre ere, comme
les cultes et dieux nouveaux ou la lente modification de la position des
prétres. J'essaierai de montrer que les rites divinatoires ont évolué a
partir de cette époque sous le poids et les exigences des guerres et de
Iimpérialisme, qui étaient indéniablement le phénomeéne historique le
plus important des trois derniers siécles de la République. Un autre
facteur qui a déterminé, a partir du vir© siecle avant notre ére, une pre-
miere évolution de la société et de la religion romaines fut la création,
a Rome et dans le Latium, de régimes politiques fondés sur la logique
de la cité-Etat, qu’on appelle & Rome la république. La religion du
début de notre ére est le résultat combiné de I'influence de la logique
républicaine et des guerres au loin.
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II. Prise des auspices

Par divination publique, on entend, a Rome, la légitimation du pou-
voir et de I'action politiques®. Dans le régime républicain, la lutte des
groupes rivaux en fit une arme politique puissante et un frein potentiel
a laction rapide. Aussi n’est-il pas surprenant que la divination publi-
que ait changé durant la République. Dans son traité Sur la divination,
Cicéron mentionne trois changements majeurs dans la divination civi-
que au cours de la période considérée. Le premier est lié a la prise des
auspices®, le deuxieme a la capacité auspiciale des détenteurs de com-
mandements publics’, et le troisieme étend implicitement les mémes
modifications a 'oracle sibyllin®. Voyons cela dans le détail.

A une date non précisée, antérieure au 111° siecle avant notre ere,
les magistrats supérieurs cessérent, quand ils conduisaient I'armée, de
prendre les auspices en observant le vol des oiseaux’. Apparemment
la procédure auspiciale fut réduite a 'observation d’oiseaux captifs, les
fameux poulets (pulli), dont on observait le comportement et 'appétit.
Cette procédure était déja officielle au cours de la troisieme guerre
samnite, vers 290, et de la Premiere guerre punique, vers 250. Ces repe-
res ne permettent bien entendu pas de reconstruire une chronologie
précise, mais livrent deux faits. D’abord, Claudius Pulcher qui, en 249
avant notre ére, jeta a la mer les poulets qui refusaient de manger'? était
apparemment obligé de recourir a cette technique divinatoire spécifi-
que. Il ne pouvait pas choisir un autre type d’auspices pour contourner
les signes négatifs de son oracle. D’autre part, Claudius était incapable
de gérer correctement I'interrogation auspiciale, du moins d’apres les
sources. En lui donnant une série de signes défavorables, ce qui créait
des retards successifs dans l'action militaire, I'observation empirique
paralysait Claudius. Que sa réaction cynique ait été déterminée par ses
contacts avec le rationalisme grec ou non, Claudius était en quelque

> Voir Mommsen 1887, 86-133; Bouché-Leclercq 2003, 939-1033; Wissowa 19122,
523-549.

¢ Cicéron, De la divination 1, 28; 11, 71-73.

7 Cicéron, De la divination 11, 77.

¢ Cicéron, De la divination 1I, 110-112.

’ Nous déduisons cela de la tradition historiographique. Cependant, on pourrait
trés bien supposer que les généraux ont toujours consulté les dieux d’une maniére
simplifiée, la grande divination par les oiseaux étant réservée uniquement & Rome.

10 Suétone, Vie de Tibére 2, 2; cf. Cicéron, De la divination 11, 71.
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sorte piégé par le systeme formel de la divination publique, qui semble
avoir été difficile a gérer a son époque. Cette lourdeur était-elle due au
fait qu’a cette date, les pullarii (assistants chargés d’observer les pou-
lets et de recueillir I'oracle) étaient encore relativement indépendants
des magistrats'', comme les appariteurs semblent I'avoir été a I'épo-
que ancienne ? Claudius n’aurait-il plus toléré cette indépendance ? Les
sources ne font aucune allusion a un conflit de ce type. Claudius viole
en fait tout le dispositif divinatoire; par son geste, il affirme qu’il se
passera des auspices.

Quelques décennies plus tot, en 295 avant notre ére, au cours de
la bataille d’Aquilonia, lors de la troisieme guerre samnite, le consul
L. Papirius Cursor rencontra le méme probléme en prenant les aus-
pices, mais de maniére différente. D’apres Tite-Live'?, le matin de la
bataille, le pullaire de service, qui avait envie d’en découdre, falsifia
le résultat des auspices et annonga au consul que les poulets avaient
donné un signe éminemment favorable, alors qu'en fait ils s’étaient
comportés de fagon inquiétante. Papirius ordonna de livrer bataille.
Entretemps, les collegues du pullaire eurent une altercation avec lui
a propos de la falsification de I'auspice. Le fils du consul surprit cette
discussion et la rapporta a son pere. A I'inverse de Claudius Pulcher,
L. Papirius se comporta alors en commandant idéal, toujours d’apres
les sources. Il décida, d’un c6té, qu’il avait recu un auspice favora-
ble (de la bouche du pullaire) et qu’il s’en contentait; de l'autre, il
ordonna que le pullaire belliqueux prenne sur lui la faute commise
et soit envoyé devant la ligne de bataille romaine. En d’autres termes,
Papirius appliquait au pullaire impie une procédure d’extradition sem-
blable a celle de la noxiae datio, en remettant I'individu coupable (le
noxium caput) a la partie offensée, aux dieux qui avaient été insultés
par sa falsification”. Avant méme le début de la bataille, un javelot
tombant d’on ne sait ou tua le pullaire. Au méme instant, un oiseau
poussa un grand cri. Papirius comprit que les dieux avaient puni I'im-
pie en acceptant, ainsi, 'interprétation qu’il avait donnée de l'auspice
recu. Les historiens racontent qu’il remporta une victoire splendide.

1 Clest ce qu’on pourrait tirer éventuellement de la critique de Cicéron, De la divi-
nation 11, 73.

12 Tite-Live, Histoire romaine X, 40; cf. Valére Maxime, Dits et faits mémorables
VIL, 2, 5; Orose, Contre les paiens 1, 3, 22.

13 Pour cette procédure, Scheid 1999.
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Ainsi, deux histoires de la premiere moitié du III¢ siecle avant notre
ere attestent, de maniére opposée, la gestion des auspices. Les deux
anecdotes constituent des exempla, des petits mythes, qui exposent la
bonne et la mauvaise maniére de prendre les auspices. Il est difficile
d’en tirer des déductions chronologiques sur I'évolution des procé-
dures divinatoires. A peine peut-on constater que la contestation du
systeme des auspices par Claudius n’a de sens dans son contexte his-
torique que si le systeme était récent et encore discuté. Claudius fait
toutefois surtout figure d’impie qui récuse la divination et le poids des
rites. Admettons cependant qu'un probléme se posait a cette époque.
Sur quel élément portait le débat?

Le probléme provenait, a mon avis, de l'obstacle que la procédure
auspiciale mettait a I'action. Comment un général pouvait-il agir effi-
cacement s’il était paralysé par des signes défavorables et s’il ne pou-
vait pas saisir immédiatement les augures et le Sénat pour tenter de
résoudre le probléme ? A Rome, quand il s’agissait de voter des lois ou
de réunir 'assemblée, les retards étaient rarement dramatiques. Mais
un général devait-il prendre le risque de mettre en danger son armée
si les auspices étaient en permanence contraires? L’erreur de Claudius
Pulcher a été d’ignorer la procédure; la bonne conduite devant un
tel probléeme consistait a utiliser toutes les ressources du ritualisme
pour le résoudre, en respectant I'obligation elle-méme. Méme si le cas
de Papirius est un peu différent, puisqu’il ne regut pas une série de
signes défavorables, il réagit de fagon correcte au probleme qu’il ren-
contrait. Il analysa le probléme qui se posait et décida que c’était le
signe annoncé, et non le résultat effectif de I'observation des poulets,
qui constituait U'auspicium. Il convient de souligner que cette inter-
prétation était conforme a une regle du droit civil ancien, énoncée par
la loi des XII Tables; selon cette regle, le point de droit se réduisait a
ce que la formule orale avait énoncé'. Ce parallélisme tend, d’ailleurs,
a prouver que le formalisme rituel romain est treés ancien. La déci-
sion formaliste de Papirius correspond parfaitement a ce que Cicéron
écrit a propos des pullaria auspicia dans le De diuinatione®. Cicéron
critique cette procédure de la prise des auspices en considérant qu’il
s’agit d’'une pratique non empirique, d’'une sorte de formule récitée

4 Crawford 1996, 580, 652, Loi des XII Tables: uti lingua nuncupassit, ita ius esto.
Le méme principe valait pour les formules de priére: Pline, Histoire naturelle XXVIII,
3, 10.

5 Cicéron, De la divination 11, 71-73.
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avant l'action. Il faut, bien entendu, comprendre sa critique dans le
contexte d’'un débat philosophique sur la possibilité de I'intervention
directe des dieux dans le processus divinatoire's. Le texte ne peut pas
étre interprété comme une attaque frontale de la divination publique
de son temps. Néanmoins, son argumentation montre qu’a la fin de la
République, on pouvait toujours débattre de cette procédure formelle.
En fait, 'accomplissement froid du rite des auspices était le modele
divinatoire parfait aux yeux des Romains, comme l'histoire de Papirius
est censée le démontrer. Un général romain ne devait jamais négliger
ou abolir la tradition; pour se trouver en mesure d’étre efficace sur le
champ de bataille, un bon général obéit a la tradition tout en utilisant
I'ensemble des ressources offertes par le ritualisme. Car 'objectif du
rituel des auspices était plutot d’exprimer la participation divine a la
décision projetée que de laisser les dieux décider de ce que le consul
devait faire ou ne pas faire. Les dieux pouvaient approuver les déci-
sions du général mais non les lui prescrire. On discerne la I'empreinte
du modele politique de la cité sur la religion des Romains.

La restriction des auspices au rite des poulets et a l'initiative du
général pourrait étre interprétée comme une facon d’exclure I'influence
des augures sur les procédures de commandement”. Si les généraux
prenaient les auspices par 'observation du vol des oiseaux qui corres-
pondait, d’apres Cicéron'®, a 'ancienne technique divinatoire romaine,
les regles étaient vraisemblablement beaucoup plus compliquées que
celles de I'observation des poulets. Il pouvait y avoir beaucoup plus
d’'imprévus qui requéraient 'expertise des augures'. Cette procédure
était-elle différente de la procédure des poulets qui semble s’imposer
a partir du 1r° siecle? Ne s’agissait-il pas, en fait, d’'un rite dont le
formalisme était encore plus contraignant? Nous ne savons pratique-
ment rien de cette procédure®. L’auspicant décidait-il simplement quel
oiseau il désirait et venant de quelle direction, avant d’attendre que ce
signe se manifeste? Ou bien cherchait-il dans le ciel ou relachait-il
lui-méme les oiseaux qualifiés pour observer ensuite leur comporte-

16 Beard 1986; Schofield 1986.

17 En supposant toujours que le rite des auspices par les poulets ne correspond pas
au vieux rite militaire.

18 Cicéron, De la divination 11, 77. Cicéron parait considérer que les auspices par le
vol des oiseaux existaient encore dans la divination urbaine.

¥ Linderski 1986, 2147-2241.

2 Bouché-Leclercq 2003, 956-958.
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ment”' ? Aucun texte ne nous 'apprend. Les exempla et les mythes qui
décrivent ces signes sont toujours rapides sur le rite lui-méme et men-
tionnent uniquement que les oiseaux favorables ou non sont apparus,
parfois leur nombre; les textes techniques, quant a eux, évoquent la
signification de l'apparition de tel ou tel oiseau. Quoi qu’il en soit,
la prise d’auspices par le vol des oiseaux était plus difficile & manier
et donc beaucoup plus ouverte a un débat d’experts que I'observa-
tion du comportement de quelques poulets affamés au moment ot1 on
les nourrissait. S’il s’agissait d’une vieille procédure, comme Cicéron
le prétend, la jurisprudence augurale devait étre assez importante et
incontournable. Tant que les généraux romains menaient bataille dans
les environs de Rome, il était relativement facile d’avoir des avis des
augures ou du Sénat, mais une fois que le rayon d’action de 'armée
romaine dépassait le Latium, cela commengait a poser des problemes.
Les auspices par les poulets constituaient a la fois une standardisation
des auspices et un accroissement du pouvoir des magistrats, car appa-
remment, la jurisprudence sur cette prise d’auspices appartenait entie-
rement aux magistrats, 'exemplum de Papirius le prouve. Cest dans ce
sens que j’interpréterais la critique formulée par Cicéron dans le débat
du De diuinatione”, quand il écrit que 'assistant du magistrat dans la
prise des auspices par les poulets était n’importe qui, alors qu’autrefois
le magistrat était assisté par les augures. Les auspices par les poulets
constituaient un accroissement du pouvoir des magistrats aux dépens
des prétres spécialistes des signes.

Prenons un autre exemple remontant a 'époque de la Deuxieme
guerre punique. Il confirme que le systeme divinatoire et rituel romain
posait des probléemes aux généraux et qu’ils le contestaient. Soumis a
des provocations répétées de la part d'Hannibal qui avait envahi I'Tta-
lie, 'impétueux Flaminius quitta Rome, en 'année 217, sans y avoir
inauguré son consulat, comme la tradition religieuse le lui imposait™.
La prise du consulat devait, en effet, toujours se dérouler a Rome:
C’est 1a que le nouveau consul devait prendre les auspices d’investiture,
acquitter par des sacrifices et prononcer au Capitole les voeux annuels
pour le salut de la république; avant de quitter Rome, il devait célébrer

21 Bouché-Leclercq 2003, 958 y pense, mais il estime que les Romains n’ont pas
songé a lacher des oiseaux.

22 Cicéron, De la divination 11, 71.

# Tite-Live, Histoire romaine XXII, 1, 5; XXII, 63, 6-14. Pour I’épisode, voir
J. Scheid dans Annuaire de PEPHE Sc. rel. 105, 1997-1998, 293-295.
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sur le mont Albain les Féries latines, et a Lavinium une autre série de
rites, faute de quoi son commandement n’était pas légitime. Enfin,
sur un autre plan, il devait débattre avec le Sénat de son commande-
ment. D’aprés nos sources, la conséquence de la négligence de Fla-
minius fut le désastre du lac Trasimene. Flaminius est présenté dans
cette tradition comme un opposant radical aux rites contraignants
imposés aux consuls romains en campagne. Silius Italicus lui préte
ainsi la formule que I'on gagne la bataille avec le courage des soldats
et non avec l'aide des dieux*. Comme Claudius Pulcher l'avait fait
une génération plus tot, Flaminius passe donc pour avoir négligé les
auspices d’investiture et les autres obligations religieuses qu’il devait
accomplir avant de gouverner et de conduire 'armée. Telles sont les
accusations des Romains et la justification du désastre. Rien n’interdit
de penser que le remuant consul qui, quelques années plus tot, en 223,
avait déja connu un autre probléme religieux portant sur la légitimité
de ses auspices et son commandement a effectivement négligé toutes
ces traditions, peut-étre sous l'influence du rationalisme grec. Toute-
fois, on doit sans doute interpréter autrement l'initiative de Flaminius,
sans accorder trop d’importance aux formules a 'emporte-piéce qui
lui sont attribuées et qui paraissent rejeter tout I'appareil divinatoire:
elles furent probablement employées dans le feu de la dispute. Il est
en effet vraisemblable que Flaminius a tenté de faire évoluer les regles
rituelles dans I'intérét de la république. Il a pu se contenter de célébrer
tous ces rites dans son camp au lieu de s’attarder a Rome en plein
milieu d’'une opération militaire, ou bien il a pu considérer quun seul
consul suffisait pour accomplir les tiches rituelles: nous savons effec-
tivement par Tite-Live que l'autre consul avait célébré tous ces rites a
Rome. Cette conduite constituait, toutefois, une violation de la lettre
des obligations religieuses. La tradition romaine considére que Flami-
nius eut tort et Fabius Maximus, qui lui succéda, décida que la cause
du désastre résidait dans la négligence des obligations rituelles. Les
premiers actes de sa fonction furent consacrés aux dieux.

La réaction de Flaminius n’était nullement absurde ou révolution-
naire. Une conduite rationnelle de la guerre réclamait un systéme
d’investiture efficace des commandants en chef. Quelques années plus
tard - nous ignorons quand exactement - une fiction juridique fut

2 Silius Italicus, Puniques V, 117-120.
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inventée pour résoudre le probléme: d’apreés Servius®, depuis que les
généraux romains se battaient hors d’Italie, on se contentait de ren-
dre romain un terrain situé dans la province pour leur permettre d’y
renouveler, le cas échéant, leurs auspices d’investiture, comme s’ils
étaient a Rome®. Cette adaptation relativement importante montre
en tout cas que les conflits existaient et furent pris en compte par les
autorités; mais ils furent résolus par la jurisprudence sacrée, de toute
évidence a l'initiative du Sénat et des prétres, et non par une décision
unilatérale des magistrats.

A la divination portant sur les décisions des gouvernants, nous pou-
vons ajouter la pratique de I'extispicine sacrificielle, elle aussi réguliere.
Pour les sacrifices, un signe défavorable constaté lors de 'ouverture de
la victime n’annulait pas tout le service. Il convenait alors de prendre
une autre victime et de recommencer le sacrifice, jusqu’a 'agrément
d’une victime (constaté par la disposition et 'apparence normale et
belle des organes sanglants, des exta). Avant la bataille de Pydna, en
168 avant notre ére, Paul Emile répéta le sacrifice vingt et une fois
avant d’obtenir I'agrément de sa victime?” - et I'historiographie lui
donne raison: c’est ainsi qu'un Romain digne de ce nom se comporte,
sans avoir peur, sans douter des dieux. Paul Emile a pris cette succes-
sion inquiétante de mauvais signes comme une sorte de dialogue avec
les dieux ou comme une mise a I'épreuve. Str de son bon droit, str
de n’avoir rien négligé, il persiste et emporte en fin de compte 'agré-
ment des dieux, suivi de la victoire. Cette procédure est plus ancienne
et générale. Par exemple, Tite-Live décrit le méme comportement des
consuls lors des sacrifices votifs du début de 'année 176, donc dans un
contexte civil®®. Dans ce cas, un des consuls persiste et finit par obte-
nir 'agrément de la plupart des divinités concernées, sauf Salus: il se
résigne alors et abandonne les sacrifices a cette divinité, puis il meurt
dans I'année. Les signes étaient favorables pour la république, mais
I'inflexible Salus lui annongait un événement personnel grave.

35 Servius, Commentaire de UEnéide 11, 178.

% On ne peut manquer de mettre cette fiction juridique en relation avec celle qui
permettait aux féciaux de signifier le début de la guerre par un jet de javelot dans un
terrain acheté par un prisonnier de guerre devant le temple de Bellone, a Rome; voir
Wissowa 19122, 152.

7 Plutarque, Vie de Paul Emile XVII, 11.

28 Tite-Live, Histoire romaine XLI, 14 et suiv.
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Les histoires de L. Papirius, de Claudius Pulcher et de Flaminius réve-
lent un autre aspect de ces obligations rituelles. De toute évidence,
la standardisation du rite public accroissait I'efficacité du comman-
dement militaire, mais elle limitait en méme temps l'autonomie des
magistrats. Les consuls et les préteurs étaient obligés de se soumettre
a une procédure formelle précise. Ils étaient obligés de prendre les
auspices avant d’agir, et quand ils devaient étre investis ou réinves-
tis d’'une magistrature, ils devaient retourner a Rome et y célébrer les
rites ancestraux. On a 'impression que, de cette maniére, leur activité
était d’'une part facilitée, puisqu’ils possédaient le droit d’interpréter
seuls un dispositif divinatoire simplifié, d’autre part strictement enca-
drée et contrdlée par le Sénat. L’évolution reconstruite a partir de ces
exemples ne révele pas la perte du sentiment religieux ni la décadence
religieuse. En fonction des problemes ou des difficultés, les autorités
romaines accentuaient un certain nombre de procédures aux dépens
d’autres, comme cela se fait toujours dans les religions, et elles batis-
saient une routine pour les siécles a venir.

III. Signes impromptus et présages

Laréception de signes impromptus et de présages s’inscrit dans ce cadre.
Souvent, C’est ce type de divination que l'historien moderne comprend
difficilement. Il est cependant vraisemblable que le traitement simplifié
de ces signes est lui aussi dt au poids pris par les auspices militai-
res. En effet, une procédure lourde de traitement des signes s’oppose,
dans la divination publique, a une interprétation pratiquement instan-
tanée par le magistrat en cause. La procédure traditionnelle consistait
a transmettre le signe aux magistrats qui consultaient a son propos les
pontifes et le Sénat. Les présages les moins menagants étaient expiés
par les consuls au fur et a mesure, sans doute apres consultation des
pontifes et des augures; les signes alarmants qui paraissaient mettre
en danger la république étaient réunis chaque année par le college des
pontifes et annoncés au Sénat au début de 'année pour qu’ils fussent
discutés et expiés®. Il faut mentionner ici également les signes catas-
trophiques qui sont attribués a une faute commise par une Vestale.
Toutes ces procédures étaient lourdes, et elles posaient évidemment

2 McBain 1982; Scheid 1998 a.
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les mémes probléemes aux généraux que la consultation des auspices
par les oiseaux. Or, on constate que jusqu’a Auguste et bien au-dela,
les récits des historiens fourmillent d’anecdotes sur les présages et leur
interprétation par les généraux, alors que I'ancienne procédure de I'an-
nonce des présages graves au Sénat disparut sans doute avant la fin du
11° siecle®.

Au cours des opérations militaires, Marcellus, le vainqueur de Syra-
cuse, effectuait tous ses déplacements dans une litiére fermée pour ne
pas apercevoir de présages mauvais®'. Pourtant, Marcellus était augure
lui-méme. Quand il était en campagne, il appliquait une jurisprudence
trés efficace contre les signes oblatifs (signes inattendus), en sous-
entendant par sa conduite qu’il n’avait pas recu de signes défavora-
bles, puisqu’il ne les avait pas vus. Une fois de plus, la procédure est
décrite dans un contexte militaire. Plus généralement, presque tous
les exemples de négligence volontaire, ou plutot d’interprétation favo-
rable de signes contraires, que Cicéron cite concernent des généraux
triomphateurs — ou vaincus. Est-ce 1a un reflet de la réalité des faits?
Pouvons-nous considérer a partir de ces exempla que le formalisme
extréme des rites divinatoires a été le résultat des guerres lointaines?
Que Cicéron ait surtout utilisé ces témoignages dans son traité sur la
divination se comprend. Dans un débat philosophique sur la crédibi-
lité de la divination, les victoires ou les désastres livrent des arguments
parfaits. La méme chose peut valoir pour les livres d’histoires pieuses,
comme les Faits mémorables de Valére Maxime. Malgré ces incertitu-
des, il est vraisemblable que c’est sous la pression des guerres et des
généraux des I11° et 11° siécles qu'un certain nombre de transformations
des rites divinatoires ont été réalisées.

L’évolution des rites civils parait confirmer cette conclusion. Consé-
quence de ce qui s’était passé dans les commandements lointains ou
évolution paralléle, la méme transformation des procédures divinatoi-
res publiques se fit en effet a Rome méme. D’abord, les auspices urbains
aussi furent progressivement pris a I'aide des poulets. Georg Wissowa,
suivant Theodor Mommsen, suppose que cela ne fut le cas qu'au 1
siecle avant notre ére, quand tous les magistrats disposaient d’un

3 Clest ce qu'on déduit de I'arrét des Annales des pontifes et méme de la liste des
prodiges, dont la régularité s’interrompt en I'année 90 avant notre ére.

31 Plutarque, Vie de Marcellus VI, 11; cf. son impatience devant les signes défa-
vorables qui le retiennent & Rome: XXIX, 8-9, et son refus d’accepter I'interprétation
défavorable des devins, qui le conduisit a la mort: XXIX, 9 et suiv.
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pullarius®*. S’ils avaient raison, nous disposerions d’un bel argument
pour soutenir que les coutumes divinatoires ont évolué lentement sous
la pression des guerres et des généraux. Mommsen semble, toutefois,
accorder trop d’importance a la date de sa source, Cicéron: rien ne
prouve en fait que les pulli n’aient pas été utilisés auparavant. La date
de la source prouve uniquement que la mutation est achevée au plus
tard au 1 siecle avant notre ere. Pour ce qui concerne la gestion des
signes défavorables, I'histoire de Sempronius Gracchus démontre que
’évolution avait bien commencé un siécle plus tot. En 163 avant notre
ere, celui-ci refusa d’accepter un signe défavorable, alors qu’il présidait
aux élections consulaires®, sans que les augures ni le Sénat n’intervien-
nent. Par conséquent, dans la premiere moitié du 11° siecle avant notre
ere déja, les magistrats romains agissaient de la méme maniére que
les généraux du 1r1° siecle. En outre, au 11° siécle, la loi Fufia, plus tard
complétée par une loi Aelia*, régula et garantit entre autres I'opéra-
tion de I'obnuntiatio (annonce de mauvais présages) durant les assem-
blées du Peuple. De toute évidence, ces lois entendaient renforcer le
privilege rituel de 'annonce de signes contraires que les magistrats
présidant ces assemblées essayaient d’ignorer pour faire passer sans
délais les lois qu’ils proposaient. L'une des particularités de cette pro-
cédure montre que la standardisation formelle avait méme envahi le
domaine des auspices oblatifs. Car durant le 1 siécle, les consuls ou
les augures annongaient un éclair (défavorable) quand ils le jugeaient
nécessaire et sans avoir observé le ciel ni percu ce signe. Technique-
ment, ils déclaraient sans doute qu'un éclair leur avait été annoncé,
ou quelque chose dans ce genre, sans dire qu’ils I'avaient vu eux-
mémes. On se rappelle aussi que le tribun Clodius accusa Cicéron en
se fondant sur un coup de tonnerre annoncé par les haruspices®. De
cette maniére, les auspices oblatifs traditionnels étaient transformés
en une annonce rituelle qui signifiait que, d’apres 'autre consul ou un
augure, les dieux n’étaient pas d’accord avec la proposition légale du
consul présidant 'assemblée. Les dieux étaient associés au débat, qu’il
s’agisse d’un signe réellement constaté ou d'un signe présumé. Leur

32 Mommsen 1887, 96; Wissowa 19122, 532. Ces auteurs se fondent sur Cicéron,
De la loi agraire 11, 32.

3 Cicéron, De la nature des dieux 11, 4; De la divination 1, 17; II, 35; Valére
Maxime, Dits et faits mémorables 1, 1, 3; Plutarque, Vie de Marcellus V.

3 Voir Sumner 1963; Astin 1964; De Libero 1992, 65-68.

% Cicéron, Sur la réponse des haruspices XX.
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intervention impromptue annoncée par ces magistrats ou prétres était
méme censée attester une intervention directe des dieux dans I'action
en cours. Au point que les augures n’annongaient méme pas le signe,
mais simplement sa conséquence: alio die, «ajourné!». Il n’est guére
étonnant que le privilege de 'obnuntiatio ait été attaqué tout au long
du 1* siecle; en 58, le tribun Clodius restreignit la procédure par une
nouvelle loi*. En d’autres termes, ce qui était devenu la routine des
consuls commandant les armées au cours des grandes guerres des 111°
et 11° siecles, s’appliquait peu a peu a la vie politique a Rome, jusqu’a
devenir une arme politique redoutable. Cette évolution était inévitable,
puisque les individus qui exercaient les charges militaires et politiques
étaient les mémes.

Au cours des deux derniers siecles de la République, la consultation
des Livres Sibyllins était également tres ritualisée. La procédure ouvrait
de larges possibilités pour 'adaptation des oracles a des situations don-
nées. La consultation des Livres était strictement limitée aux affaires
publiques et se faisait sur un ordre exprés du Sénat. Ce dernier déci-
dait en fin de compte également de la transcription en actes de 'ora-
cle rituellement reconstitué par les (quin)décemvirs”’. Le flegmatisme
des Romains apres la destruction des Livres Sibyllins par I'incendie du
Capitole, en 80 avant notre ére*, montre que 'important, a cette date,
n’était pas la révélation textuelle de la Sibylle mais plutot la procédure
formelle qui permettait aux prétres de fabriquer des oracles. Depuis
quand cette procédure fonctionnait-elle? On I'ignore. Les Livres Sibyl-
lins sont mentionnés depuis le 1v¢ siecle mais nous ne savons rien de la
procédure de consultation employée. Etait-elle déja la méme que celle
des derniers siecles de la République? Seules des sources plus directes
que celles dont nous disposons pourraient nous 'apprendre.

Je citerai un dernier fait qui illustre la transformation continuelle
des rites en fonction des besoins de l'action militaire lointaine. La
liberté d’action croissante des généraux combattant au loin impliquait
le développement de nouveaux moyens de contrdle, si le Sénat et ceux
qui aspiraient a gouverner Rome voulaient garder la haute main sur
la gestion de 'empire. D’aprés Theodor Mommsen, le dictateur Sylla

% Mitchell 1986.
37 Voir Cicéron, De la divination 11, 111-112, et Scheid 1998 b.
% Denys d’Halicarnasse, Antiquités romaines IV, 62, 6; Tacite, Annales V1, 12.
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fit ainsi une réforme qui était appelée a durer des siécles, quand il
décida que les proconsuls et les propréteurs, autrement dit ceux qui
commandaient a cette date les provinces et les armées, ne pourraient
gagner leur province qu’au terme de leur consulat ou de leur préture.
Cela signifiait qu’au moment ou ils quittaient Rome pour prendre
leur commandement, ils ne possédaient plus I'imperium (pouvoir de
commandement) ni le droit de prendre les auspices de fagon indépen-
dante. Car seul un magistrat, consul ou préteur, possédait le droit de
commandement autonome et le droit de consulter les auspices dans
le cadre de ce commandement. Les décisions des proconsuls ou pro-
préteurs étaient désormais subordonnées a celles des consuls ou au
dictateur Sylla, bref a ceux qui exergaient le pouvoir a Rome. Cicéron
se plaignait de cette situation, car, d’apres lui, les commandements
de ces promagistrats n’étaient plus légitimes*”. La nouvelle loi en fai-
sait des commandements et des auspices subordonnés; elle permettait
ainsi aux magistrats de Rome, au dictateur César, et bientét a Pom-
pée, César ou Auguste de controler les généraux. Seuls les imperatores
possédaient désormais le droit indépendant de recevoir et d’annoncer
I'accord des dieux avec les actions entreprises. Les péripéties de cette
loi, et les conflits incessants qu’elle suscita jusqu’au début de 'Empire,
montrent comment les auspices servaient a controler le pouvoir des
commandants d’armées, et cela notamment par des subtilités juridi-
ques portant sur la hiérarchie des auspices®. La loi de Sylla apporte
a sa maniére un témoignage sur I'influence de I'impérialisme et des
guerres sur la divination publique des Romains.

Nous distinguons donc trois étapes dans la lente adaptation de la tra-
dition rituelle aux nécessités de la réalité politique et militaire chan-
geante. D’abord, dans I'intérét de I'Etat, le Sénat conféra aux généraux
une efficacité majeure sur le champ de bataille, en leur laissant le droit
d’interpréter les auspices qu’ils prenaient. C'est le systeme simplifié
de la prise des auspices qui semble avoir généré le ritualisme aigu
dans la divination publique, dont I'effet portait aussi sur la réception
des signes impromptus. Les augures et le Sénat n’exercaient désor-
mais qu'un contrdle a posteriori. Dans un deuxiéme temps, le Sénat
considéra ou accepta qu’il ne devait plus y avoir de différence entre

¥ Cicéron, De la divination 11, 76; Girardet 2007 ; Ferrary 2003.
“ En dernier lieu, Tarpin 2003.
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la procédure divinatoire des magistrats a I'intérieur ou a 'extérieur de
Rome, aux armées ou dans la vie politique civile (mais cette évolution
peut étre illusoire). Enfin, sous Sylla, une loi décida que seuls les pos-
sesseurs de 'imperium supréme, c’est-a-dire les magistrats supérieurs
annuels de Rome ou les magistrats extraordinaires, pouvaient posséder
des auspices légitimes et autonomes.

Les transformations que je viens de résumer n’ont pas changé la reli-
gion romaine. Il a toujours existé dans cette religion une contradiction
entre 'obligation rituelle et les nécessités croissantes du gouvernement.
Aucun des changements commentés n’a purement et simplement
supprimé un rite afin de libérer les généraux et les consuls de leurs
obligations rituelles. Avant d’agir au nom du Peuple romain, ceux-ci
devaient toujours consulter les dieux, c’est-a-dire associer les dieux a
la décision. Eliminer les dieux de la décision passait pour une impiété,
et la tradition historiographique a présenté Claudius Pulcher et Flami-
nius comme des exemples scandaleux qui avaient attiré le chatiment
divin sur la république. Les changements ont uniquement standardisé
et rationalisé les rites — suivant la méme ligne d’évolution que la juris-
prudence pontificale sur I'impiété* — ou bien la restriction progressive
des pouvoirs sacerdotaux au profit des magistrats et du Sénat. Le ritua-
lisme consiste dans un dialogue permanent entre la régle ancestrale et
le présent. La jurisprudence des rites, que ces transformations trahis-
sent, faisait intimement partie de la religion romaine comme le mysti-
cisme ou la scholastique le font du christianisme. L’évolution constatée
s’inscrit donc dans la tradition religieuse romaine et ne doit pas étre
lue comme une révolution ou une décadence. La rationalisation du
systéme des auspices publics n’a pas modifié les principes mémes de
la divination romaine. Elle I'a adaptée aux nécessités du moment, sous
la pression des autorités temporelles et aux dépens du pouvoir des
augures.

La guerre et 'impérialisme romains ont joué un role important dans
tous ces changements. Ceux-ci rendaient autonome et donc efficace
action des magistrats menant des guerres loin de Rome, mais le nou-
veau systéme obligeait les généraux a observer les regles dictées par
le Sénat. La conduite de la guerre n’était toutefois pas la seule raison
directe de cette évolution. Les luttes politiques qui s’étaient développées
depuis le 1v¢ siecle, et surtout depuis le milieu du 11° siecle, produisirent

4 Voir Scheid 1999.
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le méme type de changement a Rome, ainsi que le montre la restric-
tion progressive de I'autonomie des colleges de prétres ou la construc-
tion du systéeme de l'obnuntiatio. On peut, certes, considérer ces luttes
elles-mémes comme le produit des guerres et de I'impérialisme, de
sorte que I'évolution de la divination romaine apparait comme déter-
minée par ces événements historiques. Toutefois, il faut le souligner,
le poids des événements n’a jamais transformé radicalement la religion
romaine telle qu’elle s’était constituée apres 'émergence du régime de
la cité, a partir du vire siecle. L'impérialisme et 'histoire ont seulement
accéléré les changements et ont fait, pour deux ou trois siécles, de la
divination publique une question majeure dans le débat politique. On
aurait en effet tendance a considérer que le débat sur la religion des
trois derniers siecles de la République a été déterminé par la divination
et ses problémes annexes. Est-ce un hasard si le seul traité cicéronien
qui porte sur les rites religieux concerne la divination ? L'impérialisme
créa donc la divination telle que nous la connaissons par les sources
conservées.

Qu’en était-il auparavant? Les témoignages que j'ai analysés don-
nent plutét I'impression que les principes mémes de la divination
n’ont pas évolué au cours de cette période. Car s’il y avait eu un chan-
gement révolutionnaire dans la divination et dans la religion romaine,
les auteurs dont nous dépendons I'auraient certainement mentionné,
a moins de considérer qu’ils aient tout ignoré des siecles précédents.
Or nous voyons uniquement quelques personnages impies qui veulent
tout simplement se débarrasser de I'obligation rituelle, et une majo-
rité de magistrats pieux qui appliquent les regles rituelles avec toute la
marge de jeu qu’elles permettent. Ce sont des adaptations du méme
type qui se produisirent au cours des siecles suivants, jusqu’au seuil
de 'Empire, quand une nouvelle évolution se fit. Dans la droite ligne
de la «réforme» de Sylla, Auguste fut désormais le seul détenteur des
auspices suprémes, tous les autres magistrats ou promagistrats possé-
dant des auspices et un pouvoir de commandement inférieurs au sien.
De ce fait, la divination publique et les conflits qu’elle avait suscités au
cours des siecles précédents perdirent de leur importance politique.
Les pratiques divinatoires continuérent a avoir cours, mais en quelque
sorte dans le silence, puisqu’elles étaient nécessaires a 'action politique
et militaire, mais sans étre susceptibles de provoquer un conflit. De ce
fait, les historiens ne s’y intéressaient plus. Ils mirent plutot 'accent sur
les présages d’empire (omina imperii), sur les sacrifices et sur les dédi-
caces comme témoignages de piété et de légitimité. Le role scandaleux
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fut désormais réservé a lastrologie ou a la divination magique. Cette
nouvelle évolution, cependant, ne changea pas non plus la religion
publique. Les événements historiques accentuérent d’autres aspects
de la tradition et accélérerent des évolutions qui suivaient la logique
interne des rites constituant le cceur de la piété romaine. L’évolution
elle-méme n’est pas un fait scandaleux. Car le systéme des rites n’avait
pas été imposé aux Romains par la volonté divine. D’apres la tradition
romaine, il avait été créé par les magistrats romains pour associer les
dieux a la vie et a I'action de la communauté civique. C’est cela que
la divination a réalisé, jusqu’a I'interdiction de la pratique religieuse
romaine par les empereurs chrétiens. Ce n’est qu’a ce moment-la qu’il
faut parler de la mort de la divination romaine.
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DEUXIEME PARTIE

SIGNES IMPROMPTUS ET PHENOMENES NATURELS.
PRESAGES ET PRODIGES






LES SIGNES DE LA NATURE DANS L’EGYPTE PHARAONIQUE

Emmanuel Jambon

1. Signes et divination, une voie égyptienne?

Lorsqu’on interroge sur la notion de «signe» les diverses civilisations
de la Méditerranée antique, 'Egypte pharaonique fait une réponse sin-
guliere, mélange paradoxal d’extréme loquacité et de mutisme. Telle
qu’elle se présente a nous, la civilisation égyptienne offre en effet une
surabondance de «signes» dans un grand silence mantique.

Pour accéder aux ceuvres des penseurs égyptiens, il faut se confron-
ter & un systéme de représentation auquel I'écriture hiéroglyphique,
pleine ou cursive, tient a la fois lieu de médium et de masque. La
culture égyptienne nous apparait de ce point de vue comme celle d’'un
peuple qui, au sortir de la Préhistoire, a sélectionné des éléments de
son environnement et, les réagencant pour en faire des signes d’écri-
ture, prolongea I'expérience de la figurativité jusqu’au terme de son
histoire'. Il n’est pas question de pousser ici plus avant 'examen de
cette question du rapport complexe de I'image au signe d’écriture,
mais il importait de rappeler que, dans un tel contexte intellectuel, la
notion de «signe» se développera pour une bonne part dans un mou-
vement d’entre-deux entre les signes d’écriture et ceux, d’'un tout autre
genre, qu’ils peuvent servir a représenter.

Les phénomenes naturels, ponctuels ou cycliques, et leur représenta-
tion constituent un élément fondamental dans la vision égyptienne du
monde et peuvent étre considérés, en certaines circonstances, comme
les indices d’un plan divin a 'ceuvre, ses «signes». On rappellera a ce
sujet ce que la pensée égyptienne doit a la structuration du paysage,
le role central qu'y jouent notamment les axes croisés du cours du Nil
et du parcours solaire, ou encore la confrontation brutale des terres

! Hornung 1992, 17-36; Kahl 1994, part. 143-161. Plus récemment, voir Archéonil
11, 2001, consacré a «I'invention de 'écriture ».
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noires et fertiles de la vallée plate et de celles, rouges et souvent mon-
tueuses, des déserts avoisinants?.

Il n’y a dans cet environnement rien qui soit indifférent ou qui ne
puisse servir d’argument dans une réflexion sur la marche du monde
ou sur la condition humaine. En ce sens, toute la nature, des souffles du
vent aux flots du fleuve, des cycles solaire et lunaire aux mouvements
des animaux, peut étre tenue pour signe manifeste d'une organisation
générale dont il a, de tout temps, importé aux érudits égyptiens de
comprendre et, si possible, maitriser les mécanismes.

Cette notion de maitrise est un point essentiel de la pensée égyp-
tienne qui a développé une conception fondamentalement interven-
tionniste de son rapport a son environnement naturel ou surnaturel.
On trouvera en Egypte des formules pour tout, qu’il s’agisse de faire
respirer celui qu’étouffent les chaleurs saisonniéres qui précédent la
venue de la crue, d’aider au lever ou au bon parcours du soleil, ou
encore de sauver le berger menacé par les sauriens au passage d’'un
cours d’eau’. Comme l'affirme du démiurge solaire 'auteur de I’Ensei-
gnement pour Mérikaré: «Il a fait pour [les hommes] la magie comme
arme pour repousser le coup de ce qui advient’.» On peut donc se
poser la question: ce travail permanent a la fois propitiatoire et res-
taurateur, cette trame rituelle et magique couvrant le territoire et les
individus laissent-ils intellectuellement la place a une conception du
signe de type divinatoire? Ou, pour le dire de maniére plus radicale,
quel intérét peut-il y avoir a chercher a connaitre ce qui va se produire
lorsqu’on dispose des moyens magiques d’accueillir au mieux tous les
bienfaits et de parer efficacement a tous les maux possibles?

La rareté des témoignages, eu égard a la richesse de la documenta-
tion préservée pour d’autres sujets, indique en tout cas assez nettement
que la pensée égyptienne n’a pas prioritairement envisagé sa relation
avec la volonté divine en termes de divination. En fonction des don-
nées disponibles, il a méme été longtemps admis par les égyptologues
qu’il n’y avait pas de divination égyptienne avant I'époque tardive’.

2 On se souviendra cependant que I'idée méme de «nature» n’a rien d’égyptien.
On appliquera donc ici la définition frangaise, la «nature» étant I'«environnement
terrestre, en tant qu’il sert de cadre de vie & 'espéce humaine, qu’il lui fournit des
ressources» (TLFi: Trésor de la Langue Frangaise informatisé, s.v.).

* Sur la magie égyptienne en général, voir en dernier lieu Borghouts 2002.

4 Vernus 2001, 135-138 et 151.

’ Leclant 1968, et encore Derchain 1966, 149: «La conception égyptienne de la
religion et de l'ordre du monde qui en découle, ordre dépendant essentiellement des
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C’est assez récemment que divers travaux ont progressivement mis en
lumiere des pratiques de ce genre, attestées avec certitude dés le milieu
du deuxiéme millénaire avant notre ére®, bien avant donc que I’Egypte
ne devienne cette terre d’astrologues et de devins qu’a magistralement
rendue Franz Cumont’.

Nous allons ici examiner, a partir de trois exemples choisis, la
maniere dont la culture égyptienne a développé, sinon une pratique
codifiée de la divination, du moins une pensée autour de la notion de
signe et, en particulier, une réflexion sur I'impromptu, le «coup de ce
qui advient». Il s’agira d’observer trois documents de type assez diffé-
rent s’échelonnant de la fin du 11° millénaire jusqu’au 1x° siecle avant
notre ere. Chacun de ces textes nous fournira quelques lumieres sur
la fagon dont les Egyptiens se sont efforcés de rendre compte d’événe-
ments particuliers, de s’en expliquer la signification, de les insérer dans
le cadre de leur vision du monde.

II. La gazelle du Ouadi Hammamat

Le premier document est un graffito hiéroglyphique extrémement soi-
gné ou une scéne d’offrande est encadrée par un texte en lignes et
colonnes finement gravées®. Il se trouve sur une roche du Ouadi Ham-
mamat, carrieres situées dans le désert oriental, entre vallée du Nil et
mer Rouge’. Ce texte est daté de I'an 2 du dernier pharaon de la XI*
dynastie, Montouhotep IV Nebtaouyré, ce qui le situe aux environs
de I'an 2000 avant notre ére'. Il appartient & un dossier regroupant
dix-huit textes d'importance diverse inscrits au Ouadi Hammamat lors
d’une grande expédition ayant pour but de rapporter un sarcophage
pour le roi et dirigée par le vizir Amenemhat lui-méme'".

rites exécutés dans les temples, explique (...) le peu d’intérét du clergé égyptien pour
toute espéce de divination. »

¢ Roccati 1984; 1994; pour une synthése récente, Lieven 1999; ajouter Demichelis
2002.

7 Cumont 1937.

8 Sur cette organisation, cf. infra et fig. 2.

 Pour le site, voir Gundlach 1986; Aston, Harrel & Shaw 2000.

1 Vandersleyen 1995, 37-39; Postel 2004, 265.

' Postel 2004, 266-267, 372-377 [224-240]. D’apres une autre inscription, cette
expédition comportait au minimum 13 000 hommes (Couyat & Montet 1912-1913,
98-100, n° 192, pl. XXXVII; Vandersleyen 1995, 38 n. 3-5). Il s’agit donc d’une troupe
assez considérable, a fortiori pour une expédition dans le désert.
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I se produisit lors de cette expédition un événement traditionnel-
lement nommé par les égyptologues «miracle de la gazelle». Notons
en passant qu'un autre texte de cette expédition, décidément riche en
signes, mentionne, vingt jours apres celui de la gazelle, un second pro-
dige: la découverte en plein milieu du ouadi d’une citerne pleine d’eau
pure'?.

A. Le texte

L’ensemble du graffito®, scéne d’offrande et texte, est surmonté par
la date:

An 2, mois 2 d’Akhet, jour 3.
Le texte lui-méme court comme suit:

|' Roi de Haute et Basse Egypte Nebtaouyré qu’il vive éternellement.
|* Cette merveille advenue pour sa Majesté: descente pour lui du petit
bétail |* du désert, venue en zigzaguant (?) d’une gazelle gravide, sa
face étant tournée vers les hommes en face d’elle, |* ses yeux regardaient
agressivement vers I'avant (?) et elle n’a pas fait demi-tour’ jusqu’a ce
quelle ait atteint cette noble montagne, |° ce bloc de pierre qui était
bien en sa place pour ce couvercle de ce sarcophage; alors, elle accoucha
dessus, tandis que cette armée du |° roi regardait. Alors, sa gorge fut
coupée et on présenta l'offrande sur lui (le bloc) comme holocauste's.

2 Couyat & Montet 1912-1913, 97-98, n° 191, pl. XXXVT; il est parfois considéré
que cette découverte est consécutive a une forte pluie (par exemple, Shirun-Grumach
1993, 9-12), mais cette possibilité ne faisant pas 'unanimité (Lloyd 1975), nous avons
choisi, des deux «merveilles», celle dont le récit posait le moins de problémes d’inter-
prétation. Noter que la découverte d’eau dans le désert est un topos de la littérature
égyptienne: Posener 1960, 52-54.

B LD II, 149 c; Couyat & Montet 1912-1913, 77-78, n° 110, pl. XXIX; PM VII,
331; Schenkel 1965, 263-264; Shirun-Grumach 1993, 3-48. Cf. fig. 1 et 2.

" On supposera que les deux verbes jwj/Smt fonctionnent ici en relation I'un avec
lautre (signifiant alors: «aller et venir») et que I'expression sert ici 4 rendre la démar-
che d’un animal louvoyant (Shirun-Grumach 1993, 4 n. ¢).

15 1l s’agit d’'un passage difficile; le sens de I'expression jw jrty.s(y) hr ms hr s;s; n’est
pas clair et la traduction proposée ici est donc hypothétique. Le sens de s:sz (Wb., IV,
25, 1-2) est principalement «repousser, attaquer, renverser», aussi comprenons ici
que les yeux de I'animal avangant vers les hommes sont agressifs — ou au moins ne
sont pas craintifs — ce qui ajoute certainement a I’étrangeté du spectacle. On notera
par ailleurs que la proximité de s:s; et ‘n(n) «faire demi-tour» (Wb., I, 188, 13-189,
7), se retrouve dans Sinouhé, un texte littéraire de la XII¢ dynastie, donc a peu pres de
la méme époque que ce graffito (Koch 1990, 34 = Sinuhe B57-58; voir déja a ce sujet
Gardiner 1916, 35 n. 1).

16 La lecture de $ms n’est pas assurée mais vraisemblable (Schenkel 1965, 263 n. g);
pour ce sens de «présenter une offrande», voir Wb., IV, 484, 8; I'expression rendue
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Fig. 1 Graffito n° 110 du Ouadi Hammamat (d’aprés Couyat & Montet
1913, 77-76).

|” (Ainsi) il (le bloc) descendit en paix. Certes, c’est par la Majesté de ce
dieu auguste, |* maitre des déserts montagneux (i.e. Min) qu’a été donné
ce présent a son fils Nebtaouyré, vivant éternellement, dans le désir qu’il
s’en réjouisse, se maintienne |’ vivant sur son trone pour toujours et a
jamais, et qu’il accomplisse des millions de fétes jubilaires'.

B. Le vocabulaire du signe

Il faut s’arréter pour commencer sur les premiers mots du récit: «cette
merveille advenue», en égyptien: bjs;jt tn hprt.

Le verbe hpr est tres courant; il a, entre autres, les sens d’«adve-
nir, se produire, venir a l'existence» et peut donc servir a rendre un

ici par «holocauste» est sbj-n-sdt, littéralement «faire passer a la flamme» (Wb., III,
430, 18-19); voir Bonnet 1952, 123-125; voir encore infm, n. 30.

7 Les deux derniéres lignes du texte, séparées de la précédente par un trait dou-
ble, constituent la titulature du chef de I'expédition, le vizir Amenembhat: «Le comte,
gouverneur, maire, vizir, directeur des princes, maitre de la justice, directeur de ce
que donne le ciel, de ce que crée la terre, de ce qu'apporte la crue, directeur de toute
chose dans cette terre entiére, le vizir Amenemhat»; cf. Galan 1998, part. 420 fig. 1.
Il est probable qu’il s’agit la d’une sorte de «signature» qui fait du vizir I'auteur de ce
texte; sur ce personnage: Allen 2003, 22-23.
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événement présentant un caractere inopiné'®. On suivra la proposition
de Hannes Buchberger pour qui hpr renvoie fondamentalement a une
idée de «transformation» et on comprendra que ce qu’il exprime
ici est la matérialisation d’une potentialité préexistante ou encore la
manifestation dans le «réel» d’'une puissance dont les sources sont
situées au-dela.

Le substantif bj:jt est d’'un usage moins fréquent et sa traduction
pose quelques problémes. On considére généralement qu’il désigne
une «merveille», voire un «miracle»?°, mais, au-deld de ce sens de

8 Pour hpr: Wb. 1II, 260, 7-265, 13. On notera que le substantif dérivé hprt, «ce
qui advient, I'événement» (Wb., 111, 263, 2), a pris en copte (wrmpe) le sens de « mer-
veille» (Crum 1939, 581 a-b; Buchberger 1993, 286-287).

19 Buchberger 1993, 211-217 et passim.

0 Wb., 1, 440, 7-441, 11.
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base, il a parfois été proposé d’y voir un «signe» ou omen®. Il est
certain qu'une telle traduction est recevable dans notre passage mais
il faudrait compléter «signe» d’une épitheéte: «faste, favorable». Ce
terme bjs;jt sert en effet & désigner des «oracles», ce qui le rappro-
che nettement de I'idée ominale??, mais il appartient avant tout & une
famille de mots décrivant aussi bien le ciel: bj;, la pierre de quartzite:
bjst, que les produits «exotiques»: bjzyw(t)*. Tous ces termes parais-
sent étre exclusivement employés pour décrire des événements fastes
ou des objets positivement envisagés. Il ne semble donc pas déraison-
nable de maintenir ici la traduction «merveille» qui n’exclut ni une
possible dimension ominale, ni 'aspect éventuellement réjouissant et
faste de I'événement ainsi défini.

C. Relation du signe a I'événement

Ce texte offre a plusieurs points de vue un grand intérét pour la ques-
tion de la réception des signes par les Egyptiens. L’inscription, replacée
dans son contexte, est un texte du désert; or, les déserts limitrophes
ont toujours été des lieux aussi dangereux qu’attirants. Ils servent de
repaire aux animaux sauvages et fantastiques, sont habités par des peu-
ples nomades rarement accueillants, mais sont malgré tout indispensa-
bles par les richesses minérales qu’ils renferment, absentes de la vallée
et essentielles a la vie religieuse?. Les confins désertiques ont donc été
visités, traversés, parfois provisoirement occupés depuis l'origine de la
civilisation pharaonique®. Ils n’ont jamais cessé pour autant de repré-
senter un environnement qui inspire un mélange de craintes réelles et
fantasmatiques; un lieu propice au merveilleux, donc. Celui-ci, dans le
cas qui nous occupe, se manifeste justement par la rencontre — sous les

21 Ainsi Graefe 1971, 113-121 et 133-136; Shirun-Grumach 1993, 4 et 20-23.

22 Graefe 1971, 137-139; Posener 1963.

» Voir, sur ces termes, Graefe 1971, 4 et passim.

# Roccati 1989; Aufrere 1991, 33-38. D’un point de vue psychologique, il est
dailleurs possible que la grande taille de I'expédition (supra, n. 11) ait causé une
certaine angoisse aux hommes concernant lintendance ou lapprovisionnement
(comparer Kitchen 1976, 354-360; 1996, 190-193; 1999, 214-216). La rapidité de
la découverte du bloc tout comme la découverte d’'une citerne d’eau potable (supra,
n. 12) sont donc des réponses divines particuliérement appropriées aux problémes
possibles d’une telle mission.

> Eidler 1993, en particulier 135-139.
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yeux des hommes - de deux éléments naturels constitutifs de ce milieu
désertique: 'animal sauvage et la pierre®.

Considéré dans son ensemble, ce document est une véritable stele
rupestre, soigneusement organisée autour d’une représentation d’une
offrande de lait au dieu « Min de Coptos* » par le roi Montouhotep IV
Nebtaouyré. Il s’agit donc, gravé, voire congu, in situ, d’'un ensemble
décoratif complexe, conforme aux impératifs rituels égyptiens®.

Pour résumer, ce graffito du Ouadi Hammamat nous oftre un portrait
aussi complet que possible de la maniere égyptienne d’appréhender et
d’interpréter un phénomeéne ou un événement jugé suffisamment hors-
norme pour faire signe d’'une volonté divine particuliere. Le compte
rendu de I'événement est enchassé entre 'affirmation préalable que ce
qui va suivre sera le récit d'une «merveille advenue pour Sa Majesté »
et Pexplication finale qui I'attribue au désir qu’éprouve le dieu Min de
voir le roi, présenté comme son fils, étre heureux et régner longtemps.
Il n’y a donc aucune allusion au processus intellectuel qui a pu se
dérouler dans I'entourage du vizir pour tenter d’analyser, de s’expli-
quer et de canaliser ce qui venait de se produire.

Le document, dans sa concision, se présente comme un court traité
de la «bonne gestion du signe» pouvant se décomposer en plusieurs
niveaux. D’abord se produit quelque chose d’anormal, ici le com-
portement d’un animal qui devrait fuir les hommes et ne le fait pas;
ensuite se déroule - sous les yeux de la troupe — la mise bas propre-
ment dite qui révele le bloc recherché par les carriers®. L’abattage et
I’holocauste qui suivent garantissent le succes de I'extraction du bloc,

% Sur la gazelle en général, cf. Yoyotte 2005.

7 Ce dieu, désigné comme nb hswt, «maitre des déserts montagneux» ou «des
pays étrangers», épithéte qu’on retrouve souvent au Ouadi Hammamat (LGG, III,
711b-c) est, en tant que «Celui de Coptos», le patron de 'une des villes qui sert de
point de départ aux expéditions dans le désert oriental. A I’époque tardive, il sera
dailleurs assez souvent désigné comme sr bjs(w)t (LGG, VI, 424b-425a), « Celui qui
révele les “merveilles” », C’est-a-dire les produits exotiques dont il contrdle les routes
d’acheminement: Yoyotte 1952.

# Voir fig. 2. Sur ce type d’inscription, voir Galan 1998. En fait, comme I’'a montré
Lilian Postel, dans les dix-huit graffiti de I'an 2, la répartition des diverses formes de
la titulature royale «obéit a des régles précises et n’est pas laissé[e] au hasard » (Postel
2004, 268). Il semble que plusieurs de ces textes (dont le ndtre) pourraient constituer
un programme décoratif cohérent.

» Il n’est pas & exclure que les témoins de la scéne aient ressenti une forte relation
entre la mise au monde du faon et le fait que le bloc soit destiné a servir de «couvercle
de ce sarcophage», ce dernier étant désigné ici comme nb ‘nh, littéralement «maitre
de vie» (Wb., 11, 228, 14).
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qui alors «descend en paix*». On peut considérer finalement que c’est
la réussite de ces trois opérations rituelles et techniques qui valide
I'ensemble comme une bjijt, quon entende ce terme comme «mer-
veille» ou «signe faste». Mais 'enseignement de ce «miracle de la
gazelle » est aussi politique. Si le signe envoyé par le dieu n’est recevable
qu’a travers la volonté de maitriser par le rite les événements ou forces
de la nature en mouvement, ordre des choses n’a été, un court instant,
perturbé que pour mieux étre assuré a travers la figure du pharaon
qui en est le garant. La mention dans ce document de la féte jubilaire
hb-sd n’est pas anodine. Le texte insére «des millions de fétes jubilai-
res», autrement dit un régne éternel, tandis que la scéne d’offrande
présente dans sa légende une mention plus précise: tpy (n) sp hb-sd,
«premiere occasion de féte jubilaire ». Le signe offert par la gazelle fait
donc partie d’un systeme d’échange complexe entre le dieu et «son
fils » le roi, do-ut-des dont le jubilé mentionné dans les deux parties du
document constitue apparemment un point crucial®.

III. La Prophétie de Néferti, les malheurs du temps

Le texte suivant est d’un tout autre genre. Il débute par un conte met-
tant en scéne le pharaon d’Ancien Empire Snéfrou cherchant a se dis-
traire®. Il invite pour ce faire Néferti, un prétre de Bastet du nome
d’Héliopolis, savant de grand renom, a lui faire entendre «quelques
belles paroles et propos choisis». Ceux-ci, suivant le choix de Sné-
frou, concerneront I'avenir®. Débute alors une longue «lamentation»,
détaillant la destruction de I'ordre cosmique, politique et social**. Ce
texte qui développe le théme du «monde a I'envers» occupe dans

% 11 est possible qu’il y ait dans ce sacrifice a la fois une offrande carnée au dieu du
désert et une opération de purification (Meeks 1976, col. 436-437; Yoyotte 2005, 138).
Le texte n’est toutefois pas explicite sur les raisons précises de ce rituel.

' Cf. Hornung & Stachelin 1974, 54-55; Gundlach 1980, 99; Shirun-Grumach
1993, 6 n. 3.

> I’Ancien Empire s’étend d’environ 2700 a 2190 avant notre ére. Snéfrou, premier
roi de la IV® dynastie, a régné entre 2630 et 2609 avant notre ere (Vercoutter 1992,
263-273).

% Le début du conte est ce qu’on appelle «Konigsnovelle» (Osing 1978) mettant
en scene Snéfrou dans un role de «bon roi» qui lui est souvent attribué (Posener
1956, 32-33), et ce peut-étre jusqu’a la chronique médiévale de Jean de Nikiou (Graefe
1990).

* Sur ce genre littéraire, cf. Lichtheim 1996, part. 248-251 (The Scourge of
Lawlesness) ; voir encore Parkinson 2002, 110-111 et 193-226.
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ce genre de littérature pessimiste une place particuliére. Le désordre
décrit y est a venir - d’ou sa désignation comme «prophétie» — et sa
conclusion annonce un «sauveur», un roi qui «viendra du Sud» et,
apres avoir détruit les fauteurs de désordre, restaurera la Madt, c’est-
a-dire I'équilibre cosmique, politique et social voulu par le démiurge™.
C’est sur cette conclusion et un appel a la postérité que s’acheve le
document®.

D’un point de vue historique, la Prophétie est un pseudépigraphe.
Elle est placée dans la bouche d’'un contemporain de Snéfrou mais
n’est connue que par des manuscrits dont le plus ancien date de la
premiere moitié de la XVIII* dynastie””. Les opinions sont partagées
quant a I'époque de rédaction de ce texte. On a longtemps pensé qu’il
s’agissait d'une ceuvre de commande du Moyen Empire ou le rédac-
teur aurait cherché a vanter la restauration de I'ordre par la nouvelle
dynastie fondée par le thébain Amenembhat I, derriére lequel on a
voulu reconnaitre ’Amény dont Néferti annonce la venue au terme de
son discours®. Andrea Gnirs a toutefois récemment proposé de dater
la rédaction méme de la Prophétie de la XVIII® dynastie et, plus pré-
cisément, de I'époque d’'Hatschepsout/Thoutmosis III; elle évoquerait
les soubresauts de la guerre civile et étrangére ayant conduit a la réu-
nification de 'Egypte au bénéfice de la nouvelle dynastie thébaine®.

A. Le texte

De ce texte riche et fort complexe, nous allons extraire un passage ot
Néferti décrit I'état calamiteux du pays, mélant désastres naturels et
désordres sociaux*:

Détruit est ce pays et il n’y a personne pour s’en préoccuper, personne
qui parle, personne qui déplore: « En quel (état) est ce pays!» Le disque
solaire est voilé et sa lumiére que les gens voient n’est plus; on ne peut

% Pour le texte de Néferti, voir Helck 1970; pour une traduction récente: Simpson
et alii 2003, 214-220. Sur le concept de Madt: Assmann 1989.

% Voir Blumenthal 1982; Gnirs 2006, 243-252.

37 Helck 1970, 1 et 59; Gnirs 2006, 208 n. 7.

# «Cest un roi qui viendra du Sud, Ameny juste de voix est son nom, il est le fils
d’une femme de Nubie et I'enfant de Chen-nékhen (le “cceur” historique de la Haute
Egypte) » (Helck 1970, 49-51); voir Parkinson 2002, 303-304.

¥ Gnirs 2006, part. 254-265.

0 Helck 1970, 21-33. Voir fig. 3. Cf. aussi Goedicke 1977, 79-90; Lichtheim 1973,
141 et 144; Simpson et alii 2003, 216-217. Pour des commentaires: Posener 1956,
21-60; Parkinson 2002, 193-200 et 303-304; Gnirs 2006, 248-249.
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Fig. 3 Néferti 24-32 (Helck 1970, 21-27).

vivre quand les nuées voilent (la lumiére) et tous sont abasourdis de son
absence.

Je dirai ce qui est sous mes yeux et je ne saurais prédire ce qui n’ad-
viendra pas!

Les cours d’eau d’Egypte sont asséchés et on traverse 'eau a pied (sec);
on cherchera de I'eau pour que les bateaux puissent y naviguer mais son
lit sera devenu une rive; la rive sera le flot et la place de 'eau sera ce
qui devrait étre la place de la rive*’. Le vent du sud affrontera le vent du
nord et le ciel ne sera plus d’un seul vent. Des oiseaux de 'étranger*

11 s’agit ici d’une description de troubles hydrologiques dans le Delta ot le Nil
se répartit en plusieurs branches dont le cours est sujet a variations: Posener 1956,
41-42 et les paralléles cités la.

4 Les «oiseaux», :pdw, terme générique, sont définis comme t_ir(_irjt; Whb., V, 604,
8-13. Le terme drdr qui signifie « etranger » et, par la suite, «ennemi» tire proba-
blement son origine d'une onomatopée moquant un parler incompréhensible; ces
oiseaux, en somme, sont des «barbares» (Vycichl 1983, 333-334; Cerny 1950, 46-47;
Gnirs 2006, 249 n. 232).
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reproduiront dans les marais du Delta, ayant fait leurs nids aux cotés des
humains, car les hommes les auront laissés approcher par négligence.

Détruits et emportés sont ces biens-la, ces bassins-gdhou qui étaient rem-
plis de mangeurs-de-poissons, débordants de poissons et de volailles;
tout bien a été écarté et renversé en une terre de misére, par ces man-
geurs-la, Asiatiques qui rodent a travers le pays.

B. Prétre, savant et visionnaire?

Quelques remarques préalables sont nécessaires pour mieux cerner la
nature des moyens employés par Néferti pour accéder a la connais-
sance du futur. L’ambiance de cette vaticination est celle, paisible, d'un
moment de loisir du roi qui, aprés avoir incité Néferti a parler, se
saisit d’'un rouleau de papyrus et d'une palette de scribe pour noter,
au fur et & mesure, les paroles du sage. De la «méthode» employée
par Néferti, seuls quelques indices sont donnés qui nous conduisent
vers le domaine de l'intimité d’un esprit face a lui-méme. Avant que
débute son discours, il est dit de lui qu’il «médite» sur I'état du pays
et se «remémore le désordre de 'Est*», phrase qui présente I'art de
Néferti moins comme un don de voyance pure que comme la maitrise
d’un savoir historique et géopolitique*. C’est un fait que les nomades
remuants du Proche-Orient ont toujours représenté une menace pour
la tranquillité de I’Egypte, et spécialement du Delta oriental dont est
originaire le prophéte Néferti. Il entame ensuite I'énumération des
désastres a venir en intimant a son coeur de «se secouer», comme
s’il était tétanisé par ce que sa contemplation lui a fait découvrir et
qu’il va ensuite décrire®. Le texte est toutefois des plus discrets sur
la forme précise de ce savoir acquis par méditation. Il pourrait s’agir
d’une vision, comme le font supposer la formule «je dirai ce qui est
sous mes yeux et je ne saurais prédire ce qui n’adviendra pas!» et

* Helck 1970, 16 et 18; Posener 1956, 35-41; pour mhj, «se soucier de, méditer
sur», cf. Wb, 11, 120, 13-16.

* La forme verbale employée a cet endroit est un présent d’habitude, ce qui impli-
que que ces activités intellectuelles sont coutumieres a Néferti. Celui-ci est par ailleurs
défini comme rh-ht, «savant», littéralement «celui-qui-sait-les-choses», et porte le
titre de hrj-hb 3, «grand ritualiste»; C’est, semble-t-il, dans son bagage culturel qu’il
puise sa capacité a prophétiser (Posener 1956, 34-37 et 40-41; Brunner 1966).

* Helck 1970, 17: le verbe hwsj, «se secouer» (Wb., 111, 249, 5), sens figuré de hwsj,
«batir» (Wb., 111, 248, 4-249, 5). Appliqué au cceur, il pourrait aussi se comprendre
comme «fortifie-toi» ou quelque chose d’approchant.
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I'emploi du verbe sr, que nous rendons par «prédire» mais qui peut
aussi signifier « prévoir*».

Sur la base des éléments ainsi distillés par le texte, Néferti semble
donc pratiquer un art participant du rituel et de la méditation, de
I'érudition et de la vision. Il est toutefois impossible de préciser la part
que tient chacune de ces spécialités dans sa capacité a prédire le futur
et, encore plus, d’obtenir une idée nette des moyens concrets dont il
use pour ce faire.

C. Relation du signe a I'événement

La position occupée dans ce texte par les phénomeénes naturels répond
a un modele de représentation assez complexe. Ils ont certainement
une forte dimension métaphorique en relation avec la nature a fois
littéraire et politique du document. Il est ainsi manifeste que les mou-
vements des diverses especes animales, ici les «oiseaux de I'étranger »
qui viennent nicher aupres des hommes, ou, dans un autre passage, les
«bétes du désert» qui «viendront boire au cours d’eau d’Egypte » sans
étre chassées”, sont des allusions plus ou moins transparentes a ceux
que notre passage décrit encore comme «ces mangeurs-la, Asiatiques
qui rodent a travers le pays».

Les autres troubles évoqués sont I'extinction de la lumiere solaire
par des nuages, la perturbation du régime des vents, la sécheresse et
le déplacement du cours du fleuve. Toutes ces atteintes a 'ordre du
monde dressent le portrait d'un cataclysme d’ampleur cosmique qui
dépasse de loin le seul probleme de la menace d’invasion ou de guerre
civile. Ce n’est sirement pas un hasard si les trois éléments ainsi mis
en scéne - la lumiére, le vent et 'eau - constituent dans la pensée
égyptienne les fondements de la vie*; leur déreglement peut étre inter-
prété comme le signe d’'une perturbation généralisée de la «machine
univers». Parmi tous ces désastres, C’est le probléme de la lumiére qui
est le plus important pour Néferti, lequel revient dans la suite de sa

4 Le verbe sr (Wb., IV, 189, 15-190, 17) offre ici une graphie cursive ol un «trait
de remplissage » remplace le signe déterminatif de la girafe (5). Il est probable que la
girafe a dans sr une valeur d’idéogramme: «qui voit loin et sait avant tous les autres»;
cf. Cannuyer 1989; Goldwasser 2002, 18 et 38*.

¥ Helck 1970, 31-33; Gnirs 2006, 250-251.

8 Particuliérement sensible dans les textes funéraires, notamment les Textes des
sarcophages et le Livre des Morts, qui regorgent de formules consacrées a 'obtention
de ces trois éléments, cf., par exemple, Barguet 1986, 131-159 et 266-286; 1967, 80,
91-95 et 102-111.
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prophétie sur I'affaiblissement de la lumiere solaire ou, a tout le moins,
la difficulté quauront les hommes a la percevoir dans cet avenir
malheureux®.

Notre interprétation des «signes» de la nature dans la Prophétie de
Néferti doit donc prendre en compte un grand nombre de parametres.
Le fait qu’il s’agisse d’une ceuvre littéraire d’une certaine longueur, de
commande sans doute et mtrie par son auteur®, implique une appro-
che différente de celle d’un graffito, méme soigné, enregistrant une
«merveille» sur le lieu méme de son occurrence. La trame narrative
mise en place suit un chemin calculé depuis la relative tranquillité de
la «Konigsnovelle» initiale jusqu’au soulagement de I'annonce finale
de la venue du sauveur, en passant par les affres de la description du
chaos. Le schéma de cette premiere partie de la prophétie est celui
de la déploration d’'un état antérieur et meilleur du monde, ce que
Richard Parkinson nomme le «syntactic verse pattern of then-now? ».
En cela, la présence des phénomeénes naturels sert I'efficacité de la
construction littéraire et, tous décrits comme intrinsequement néfas-
tes — ténebres, sécheresse, désordres biologiques divers —, il servent a
stigmatiser un état de déchéance généralisée auquel Amény, le sauveur
annoncé, viendra porter remede.

En définitive, on peut tenir la Prophétie de Néferti pour un témoi-
gnage de I'ambiance intellectuelle d’'une époque. Le début du Moyen
Empire, si I'on s’en tient a 'ancienne datation, ou les régnes d’Hats-
chepsout/Thoutmosis III, si I'on suit la proposition d’Andrea Gnirs.
Pour ce qui nous occupe ici, ce glissement chronologique n’est pas
fondamental dans la mesure ou le propos de 'ouvrage est toujours de
stigmatiser une époque d’invasion, de guerres et de renversement des

* Helck 1970, 43-45: «Ré se séparera de ’humanité, il se lévera a I’heure (juste),
mais personne ne saura quand midi sera venu; personne ne distinguera sa (propre)
ombre, aucun visage ne sera illuminé a sa vue, aucun ceil ne sera humidifié par les
larmes, car il sera dans le ciel comme la Lune, (méme si) ses moments nocturnes
n’auront pas dévié et que ses rayons seront visibles comme au temps des ancétres.»
Cette défaite de la lumiere doit étre mise en relation avec le fait que Néferti est expli-
citement défini comme un «enfant du nome héliopolitain» (Helck 1970, 13-15 n. c;
Posener 1956, 41 n. 6; Gnirs 2006, 252-253).

" Au Nouvel Empire, le nom de « Néferti» effacera celui de I'auteur resté anonyme
de cette ceuvre, et Cest lui qui sera enregistré comme 'un des «écrivains savants»
du passé, I'un de «ceux qui annoncaient ce qui allait arriver et cela se produisait»,
les maitres indépassables d’antan que chante le scribe anonyme du papyrus Chester
Beatty IV (Posener 1956, 33-34; Vernus 2001, 271-273).

! Voir supra, n. 34.
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valeurs (Premiére ou Deuxieme Période Intermédiaire) pour mieux
louer leffort de restauration, de réunification et d’apaisement entre-
pris par une nouvelle dynastie, et le présenter comme une véritable
recréation du monde®. L’approche qu’a le créateur de la Prophétie
des phénomenes extraordinaires qu’il décrit — et qui est sans doute,
plus généralement, celle du milieu auquel il appartient — repose sur
un savoir et des pratiques dont nous manquent par ailleurs les attes-
tations. Nous sommes avec ce document a la fin de la chaine concep-
tuelle qui va du signe comme événement a linterprétation comme
doxa. Dans ce genre d’utilisation, les signes de la nature ne sont donc
que les arguments démonstratifs d’'un discours littéraire et politique et
ils y sont intégrés a niveau égal avec les marques du désordre social.
La Prophétie témoigne ainsi que le travail d’interprétation appartenait
probablement au bagage commun des prétres qui, comme Néferti,
«connaissent les choses ».

IV. L’éclipse niée de la Chronique du Prince Osorkon ou I'absence
de signe est-elle un signe?

Le dernier document appartient a une période plus récente. Il s’agit
d’une inscription monumentale gravée dans le temple d’Amon a Kar-
nak, datée de diverses années des régnes partiellement conjoints de
Takelot II et Sheshonq III*’, et connue comme Chronique du prince
Osorkon. Cette Chronique s’organise en deux grandes sections gravées
de part et d’autre d’un portique®. Il s’agit d’un texte composite entremé-
lant la description d’événements politiques et des discours d’Osorkon
aI'évocation d’activités rituelles. Les deux parties du texte se concluent
I'une par une série de décrets en faveur des temples thébains et 'autre
par les récapitulatifs des offrandes effectuées par Osorkon en faveur
des mémes cultes.

2 Que cet effort soit porté au crédit d’ Amenemhat I (Posener 1956, 47-59) ou
quiil s’agisse de vanter I'ensemble des rois de la XVIII® dynastie depuis Ahmosis
jusqu’a Hatschepsout/Thoutmosis III (Gnirs 2006, 255-265).

> La date la plus haute de la Chronique est I'an 11 de Takelot II (ca 836-811
avant notre ére) et la plus basse 'an 29 de Sheshonq III (ca 833-781 avant notre
ere); Osorkon, prince et grand prétre d’Amon, est ensuite devenu roi sous le nom
d’Osorkon III (ca 794-766 avant notre ére); sur tout cela, voir en dernier lieu Becke-
rath 2003, part. 32-33 et 35-36.

' Caminos 1958, 1-9; RIK, III, vii-xi, fig. 1.
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Notre passage s’inscrit dans une série d’événements défavora-
bles au prince Osorkon qui débuterent en I'an 11 de Takelot ot une
premiére révolte éclata a Thebes. Osorkon la réprima sévérement et
réorganisa le clergé et le culte d’Amon®. Il semble que cela n’ait pas
suffi, puisqu'une deuxiéme révolte se déclencha quatre ans plus tard.
Osorkon - qui ne résidait pas a Thébes en permanence — dut cette
fois, pour reprendre pied sur place, adopter une politique nettement
plus conciliante®. Concernant I'histoire du texte, il apparait, au vu de
la situation militaire troublée et d’apres les éléments de datation qu’il
comporte, qu’il a été gravé dix-sept ans apres les faits décrits. Il s’agit
donc d’une reconstruction a posteriori, a des fins de propagande et
d’édification, dont on peut supposer que chaque terme a été soigneu-
sement pesé.

A. Le texte

En haut de la septiéme colonne de la seconde partie de la Chronique
(B) débute le récit des événements de 'an 15°:

|”" Aprés cela, en I'an 15, 4° mois de Shemou, jour 25, sous la Majesté de
son auguste pere, le dieu souverain de Thebes, bien que le ciel n’ait pas
avalé la lune, un (grand?) désastre® advint en ce pays comme [///...///]
les enfants de la déchéance, ils provoquérent une guerre civile parmi
ceux du Sud et du Nord [///...///] [il (= Osorkon) ne] fut [pas] faible
pour combattre jusqu’au milieu d’eux, comme Horus qui est a la suite
de son pere. Des années passérent ol nul n’était empéché de saisir son
prochain par la force.

B. L’éclipse: probléemes de lecture et nature du phénoméne

La traduction de cet extrait a fait 'objet d’incessantes révisions depuis
le milieu du x1x° siecle jusqu’aux dernieres années du xx°siecle. L’in-
térét qu'ont porté tous les chercheurs au passage mentionnant ciel
et lune était en général motivé par la possibilité qu’il donne ou non,
selon qu’il y a éclipse ou pas, de fixer une date absolue, astronomique,

% Caminos 1958, 26-73.
% Caminos 1958, 88-97.
¥ RIK, 111, pl. 21, col. 7; voir fig. 4; Caminos 1958, 88- 90

% Le texte semble ici corrompu. On lit: v 8==" ot le groupe - ne fait
pas sens. On peut considérer soit que le n est superflu, soit, comme nous le préférons,
qu’il s’agit d’une confusion due au hiératique avec un autre signe long: = % semble

un bon candidat (cf. infra, n. 72); voir toutefois Barta 1980, 8.
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Fig. 4 Chronique du Prince Osorkon B 7 (d’apres RIK III, pl. 21).

dans la chronologie relative de cette époque. La controverse fondée
sur linterprétation des divers termes de I'inscription et d’éventuelles
corrections a apporter a la lecture me semble difficile a trancher. Elle
s’enrichit aussi des problemes inhérents aux durées et successions
des régnes des pharaons libyens et des pontificats d’ Amon dans cette
période troublée, et des réalités astronomiques plus ou moins prises en
compte par les divers auteurs®.

Le phénomene astronomique qu'évoque la phrase n ‘m pt jh a
donné lieu a de si nombreuses interprétations qu’il n’est pas inutile
de le réexaminer®. On remarquera en premier lieu que, d’un point de
vue graphique, le phénoméne semble étre prioritairement décrit
comme «physique». S’il arrive souvent que «Ciel» et « Lune» soient
considérés comme des divinités a part entiere, ici ils n’ont pas été mar-
qués comme tels®’. Le verbe ‘m est quant a lui bien attesté et signifie
«avaler, engloutir®». L’expression ‘m pt j'h est connue par ailleurs.
On la retrouve, toujours comme une éventualité niée, dans le Rituel
de repousser le Mauvais en une partie visant a protéger 'univers d’une
série de cataclysmes cosmiques provoqués par '« Ennemi de Celui-
qui-préside-a-I'Occident » (i.e. Seth, adversaire d’Osiris). On ordonne
donc a ce dernier de reculer®

* Pour la bibliographie ancienne, Caminos 1958, 3, 88-90 n. (2)-(5); cf. ensuite:
Barta 1980, et la critique de celui-ci: Kitchen 1982-1983; 1986 546-550 § 454-461.

% Par exemple: «the heaven not devouring the moon» (Goodwin 1868, 27);
«(comme lorsque) la lune ne mange plus le ciel» (Daressy 1913, 136-137); «the sky
not having swallowed the moon (completely) » (Albright 1953, 5); « Weil der Himmel
den Mond verschluckte...» (Barta 1980, 8).

' Pour Ciel et Lune comme divinités, voir respectivement: LGG, III, 3a-b s.v. pt
et I, 146¢-148c, s.v. j'h.

% Whb., 1, 183, 19-184, 15, en particulier 184, 10-11.

8 Urk., VI, 122-123, 11-12; voir fig. 5; sur ce texte, cf. Parker 1953; Schott 1954,
150. Ce rituel est connu par deux papyrus dont le plus ancien (pBM 10252) date de la
XXX¢ dynastie (380-343 avant notre ére).
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Fig. 5 Rituel de repousser le Mauvais (Spruch 26, 1. 40) (d’apres Urk. VI,
123, 11-14).

Afin que le ciel n’avale pas la Lune (‘m pt j'h) au seizieme jour lunaire
dans le secteur d’Héliopolis.

Cette phrase emploie donc exactement le méme vocabulaire que celle
de la Chronique® et ajoute deux informations supplémentaires inté-
ressantes. La premiere est la mention du «seizieéme jour lunaire» qui
montre que les Egyptiens, s’ils ne savaient prédire scientifiquement les
éclipses de lune, avaient au moins clairement établi qu’elles se produi-
saient toujours lors de la pleine lune qui, en effet, a lieu les quinzieme
ou seizieme jours®. On notera de surcroit la définition d’'un secteur
géographique d’occurrence — Héliopolis, dans ce cas — qui n’est pas
sans rappeler, d’assez loin tout de méme, les méthodes astrologiques
babyloniennes importées en Egypte®.

Ce document est fondamental si 'on veut essayer de définir le statut
de Iéclipse de lune dans la pensée égyptienne. Ce qu’exprime ‘m pt
j'h est dans le Rituel un phénomeéne néfaste, assimilé a des désastres
d’ampleur universelle. Pour mémoire, on rappellera quelques-uns des
désastres; ce texte a pour but d’éviter que le soleil ne s’obscurcisse, que
le ciel n’avale la lune, que la tortue n’avale la crue et ne desseche les
cours d’eaux (...), que les deux cieux (sud et nord) ne cheminent de
conserve et que le ciel ne s'unisse a la terre, ou encore que la mer ne
devienne sucrée et qu’on puisse en boire 'eau®. Le rédacteur a aussi
ajouté, entremélées a ces cataclysmes, des atteintes portées aux sanc-
tuaires divins ou aux rites.

Par conséquent, I'éclipse de la lune n’a rien d’'une agression légere.
Telle que nous la présente le Rituel, c’est un phénomene détestable en
soi, non seulement par ce qu’il annonce éventuellement de désordres
terrestres, mais surtout par ce quil porte en lui-méme. II signifie de
maniére terriblement évocatrice pour un Egyptien que les cycles qui
fondent I'ordre du monde sont eux-mémes susceptibles d’étre remis

64 Tci, toutefois, -~ « Ciel» et )l «Lune» sont pourvus d’'un déterminatif divin.
% Parker 1953, 50 n. 5.

¢ Cf., par exemple, Parker 1959, 16-34.

7 Urk., V1, 122, 7-127, 2.

o
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en question®. C’est peut-étre pour cela que les éclipses de lune sont
extrémement mal attestées dans la documentation égyptienne, qu’elle
soit historique comme la Chronique du Prince Osorkon ou magico-
religieuse comme le Rituel de repousser le Mauvais®.

C. Relation du signe a I’événement

Reste donc a nous interroger sur le sens a attribuer a cette négation
de I'éclipse comme «signe», a cette éclipse de 'éclipse, si 'on ose dire.
A ce sujet, nous reprendrons volontiers & notre compte la remarque
désabusée de Charles Goodwin: «It is difficult to understand why the
non-occurrence of an eclipse of the moon should be recorded”.» Une
fois posé, d’abord, que I’éclipse est un phénomeéne fondamentalement
néfaste et, ensuite, que la Chronique du Prince d’Osorkon établit un
lien entre sa non-occurrence et la guerre civile, on ne peut que prendre
acte de cette apparente contradiction que nous tentons de contourner
en traduisant, a la suite de Ricardo Caminos, «(bien que) le ciel n’ait
pas avalé la lune...».

C’est la une piste d’analyse fondée sur la charge mythologique per-
ceptible dans ce texte, méme si nous avons évoqué I'absence d’acteurs
divins dans la description de I'éclipse elle-méme. Ainsi, la mise en
paralléle de I'agression niée contre la lune et de I'explosion sur terre
d’une tourmente ou d’un trouble exprimé par le mot égyptien nsn,
terme éminemment séthien, n’est stirement pas anodine”. A I’époque
qui nous concerne - c’est-a-dire aprés le Nouvel Empire -, tout ce
qui touche a Seth a commencé a basculer lentement dans le domaine
de Pexclusivement mauvais’. A linverse, et les phénomenes sont liés,

8 Cest le sens précis de I'essentiel des cataclysmes évoqués par le Rituel: atteinte
aux cycles solaire, lunaire, a celui de la crue et peut-étre celui des vents. Il est en effet
tentant de rapprocher I'idée que les cieux nord et sud ne doivent pas «cheminer de
conserve» et celle de I'affrontement des vents sud et nord dans Néferti (cf. supra).

% En dehors de quelques documents démotiques (supra, n. 66; voir aussi FHN, III,
979), il n’y a rien a ajouter au dossier réuni par Philippe Derchain (Derchain 1962,
31-32).

70 Goodwin 1868, 27.

T Wb, 11, 341, 1-16.

72 Te Velde 1967, 138-151. C'est aussi dans cette période que le terme n$n qui signi-
fie a origine «tempéte» ou, de maniére figurée, «rage» est de plus en plus souvent
utilisé pour décrire des troubles spécifiquement politiques comme les guerres civiles
ou les invasions (voir, par exemple, I'invasion perse décrite comme ns$n  sur la sta-
tue d’Oudjahorresné: Posener 1936, 18-21, en particulier 19-20 n. [b]). On ajou-
tera que la description des fauteurs de troubles comme des msw bdst, «enfants de la
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les cultes osiriens vont connaitre un grand développement, et la rela-
tion entre Osiris et la lune est une donnée qui est bien attestée depuis
I’Ancien Empire et ne se démentira jamais™. La mise en parallele dans
notre texte de ces deux phénomenes, ‘m pt j'h et n$n, a donc pu étre
induite de I'imprégnation du discours politique par des données reli-
gieuses osiriennes. De ce point de vue, la mention d’Osorkon com-
battant les rebelles « comme Horus qui est a la suite de son pére» est
une allusion directe a Horus, «vengeur de son pere», et a son combat
contre Seth qui, apres avoir assassiné Osiris, en avait usurpé le trone.

Il n’en reste pas moins que la négation de I'éclipse, méme traduite
en termes religieux, reste assez mystérieuse et que nous n’avons pas de
solution définitive a proposer a ce sujet. Si, toutefois, on admet la série
d’équivalences fondées sur le mythe entre, d’une part Takelot, Osiris et
la Lune et, d’autre part, Osorkon et Horus, on pourrait peut-étre voir
dans cette mystérieuse formule une métaphore originale de la mort du
roi’*. Si cette derniére, pensée dans une optique osirienne, a pu étre
congue comme ’éclipse de l'astre nocturne, peut-étre la Chronique
cherche-t-elle ici a faire entendre que les «enfants de la déchéance »
ont eu l'insanité de s’insurger contre lui, alors que son pére, le pha-
raon Takelot, était bien en vie, se vouant ainsi d’eux-mémes, comme
en témoigne dailleurs leur nom, a une défaite certaine”. Une autre
hypothese séduisante repose sur la confrontation des deux parties
de la chronique. Il en effet intéressant de constater qu’on repére une
séquence identique entre le déclenchement de la rébellion de I'an 11 et
celle de I'an 15. Dans les deux cas, on voit Osorkon présenté comme
un ritualiste efficace, on trouve ensuite une allusion a la lune, puis

déchéance» (Wb., 1, 488, 3—4), est une allusion aux adversaires du dieu solaire vaincus
a l'aube (cf. Barguet 1967, 61, n. 37).

73 Derchain 1962, 44-46.

7 Qui nest pas tout a fait sans paralléle, puisquon la trouve dans un conte en
démotique censé se passer sous Psammétique I et malheureusement fort lacunaire; la
mort du roi y est accompagnée du méme phénomene: ‘ms &z pt ps jin, «le ciel a avalé
le disque» (Smith 1991). D’aprés Marc Smith, jin (le disque) n’a plus en démotique
sa valeur de disque solaire (Aton) mais, au contraire, celle de disque lunaire, ce qui
en fait un synonyme de jh.

7> La «négation de Iéclipse» pourrait renvoyer au fait que les rebelles auraient pu
faire courir le bruit de cette mort pour s’assurer du succés de leur entreprise; cela n’est
pas impossible dans la mesure ot Takelot IT comme son fils, bien que rois « thébains »,
ne résidaient sans doute pas en permanence dans la métropole de Haute Egypte (Bec-
kerath 2003, 33).
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Iévocation de la rébellion et de ses suites”. La confrontation de ces
deux textes situés de part et d’autre de la porte pourrait faire envisager
quiil y a ici un jeu d’allusions internes, Osorkon étant confronté a une
révolte, dans le premier cas alors qu’il a été régulier en sa fonction
«comme la lune en sa course», et dans le second «bien que le ciel
n’ait pas avalé la lune». La lune serait alors le modele de I'assiduité
et de la régularité du pontife Osorkon, tandis que I'éclipse serait une
maniere, a notre connaissance unique dans la documentation égyp-
tienne, d’évoquer un absentéisme coupable dont, naturellement, ne se
saurait étre accusé Osorkon”.

V. Pour conclure sur les signes de la nature

Les trois textes que nous venons d’examiner témoignent donc d’une
pensée capable de conceptualiser la notion de «signe» de la nature,
bien que chacun d’entre eux porte une lecon différente a ce sujet. Il
est vrai que ces documents se répartissent sur une durée assez longue,
puisqu’il y a plus d’'un millénaire entre I'affaire de la gazelle du Ouadi
Hammamat et les déboires du prince Osorkon. Pendant cette longue
période, on peut concevoir que la pensée égyptienne a évolué dans
sa prise en compte des phénomenes naturels et de leur signification,
sous le jeu des influences étrangeres comme de ses logiques internes.
Ces textes sont différents par leur nature — deux documents pariétaux
versus un conte sur papyrus — et par leur contenu - deux phénome-
nes a 'occurrence brutale versus 'enchainement fatal d’'un ensemble
de désastres en cascade —, mais ils présentent malgré tout des points
communs.

Il s’agit dans tous les cas d’ceuvres littéraires, rédigées plus ou moins
rapidement apres les faits qu’elles sont censées décrire, mais qui por-
tent toujours les indices d’'une réflexion préalable et d’une conception
mirement réfléchie. Le récit des événements y est systématiquement

¢ Pour l'an 11 (RIK, III, pl. 16, col. 22-23; Caminos 1958, 20, 25-26): «Pas une
fois il n’a transgressé le moment (rituel ), semblable (en cela) a la lune dans sa course
et, aprés que Thebes se fut dressée contre le Protecteur de la terre (= le roi) (...) il
(Osorkon) sortit a la téte de son armée comme [Horus] qui sort de Chemmis»; en
I'an 15, le texte que nous avons étudié est précédé d’une longue louange des activités
rituelles d’Osorkon en faveur d’Amon (RIK, III, pl. 21, col. 6; Caminos 1958, 78 et
87 n. mm-qq).

77 Pour la régularité lunaire dans les calendriers festifs, voir Derchain 1962, 28-31;
Helck 1972, 146-147 (texte nord).
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enrichi par la mise en relation des phénomeénes décrits et des modeles
religieux servant de référents.

Ces documents ont aussi en commun de relever d’époques poli-
tiquement difficiles, ou I'Egypte officielle se trouve confrontée a des
situations de crise. Montouhotep IV Nebtaouyré, le roi commanditaire
de lexpédition du Ouadi Hammamat, sera le dernier d'une dynastie
qui s’était elle-méme construite dans les guerres civiles de la Premiere
Période Intermédiaire. Celles-ci, comme la lutte contre la domination
des Hyksos de la fin de la Deuxiéme Période Intermédiaire, pour-
raient servir de modele au prophete Néferti. Enfin, la Chronique du
Prince Osorkon évoque les débuts d’'une époque de grande dilution du
pouvoir central, état qu'Hérodote désigne comme «dodécarchie» et
que Jean Yoyotte définit pour sa part comme «anarchie libyenne” »,
période ou le pays est profondément divisé entre divers centres
d’influence et royautés concurrentes dont on peine, aujourd’hui encore,
a tracer la carte précise.

Les phénomenes naturels sont un des fondements de la culture égyp-
tienne et de ses modes de représentation. Envisagés comme «signes»
et interprétés comme tels, ils apparaissent réguliérement tout au long
de Thistoire de cette civilisation avec, ce qui n’est guére surprenant,
une plus grande concentration dans les moments difficiles, lorsque se
produit, selon les mots de I'Enseignement pour Mérikaré, «le coup de
ce qui advient”». Méme s’il est vrai que 'on ne parvient guere a se faire
une idée des moyens pratiques dont disposaient les savants égyptiens
pour établir le sens de ces événements, les textes masquant cet aspect
technique et livrant l'interprétation du «signe» comme une évidence,
il n’en est pas moins certain qu'une telle activité interprétative a di
avoir cours en Egypte. Elle repose sur la conviction que le déplacement
d’'une gazelle, celui des nuages, des vents ou de la lune sont toujours
la manifestation d’une des puissances divines qui font aller le monde.
Toute proportion gardée, ces «signes» peuvent des lors pratiquement
étre envisagés comme des symptomes «médicaux»; parlant pour les
dieux, ils donnent une information fiable sur I'état de santé du monde
et permettent ainsi de diagnostiquer le régime favorable a sa prolon-
gation et de porter remede a ses maux lorsqu’ils adviennent.

8 Hérodote, II, 147; Yoyotte 1961, 120-181, pl. I-IIL
” Supra, n. 4.
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LE CORBEAU: UN SIGNE DANS LE MONDE GREC*

Maria Patera

Parmi les oiseaux que 'on observait soigneusement dans le monde
grec, le corbeau semble avoir bénéficié d’'une attention particuliére de
la part des hommes. A propos de son plumage, de son cri ou de ses
comportements, les attestations qui le mettent en scéne sont nom-
breuses, tout comme les expressions proverbiales le concernant. Par
ses apparitions ordinaires ou prodigieuses, le corbeau constitue un
«signe», un «phénomene perceptible ou observable qui indique la
probabilité de I'existence ou de la vérité d’une chose, qui la manifeste
ou permet de la prévoir, [...] considéré de bon ou mauvais augure, ou
[...] percu comme relevant d’une action divine'». Annonciateur ou
non de grands événements, cet oiseau offre aux hommes des signes a
interpréter et est intimement lié a I'espace qu’ils occupent, aussi bien
en ville que hors les murs.

L. Les présages par les corbeaux: 'art de I'oidnoskopia

1 7

Les corbeaux sont des oidonoi, des «oiseaux a présages’» que l'on
observe pour deviner le futur’. C’est pourquoi les devins qui procédent
de cette fagon, les ornithomanteis, sont également nommés oidnistai*,
oiénomanteis®, oidnopoloi® ou oidnoskopoi’. Le corbeau fait partie des

* Cette étude fut achevée a I'Ecole francaise d’Athénes, lors de mon mandat en tant
que chercheur de haut niveau obtenu gréice au soutien de la Commission interuniver-
sitaire belge. Je remercie ces deux institutions pour I'appui qu’elles m’ont apporté.

' Trésor de la langue frangaise, s.v. Signe.

% Selon la traduction de Bouché-Leclercq 2003, 108.

* Hésychius et la Souda, s.v. olwvot, emploient ce terme pour désigner également les
oiseaux carnassiers en général. Ces derniers étaient particulierement observés pour la
divination selon Bouché-Leclercq 2003, 108. Pour I'équivalence entre les termes oiénos
et ornis, cf. Aristophane, Oiseaux 719-721.

* Iliade 11, 858 ; XIII, 70 et XVII, 218.

* Euripide, Phéniciennes 767.

¢ Iliade 1, 69 et VI, 76; Eschyle, Suppliantes 57.

7 Euripide, Suppliantes 500.
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mantika sumbola®, des signes mantiques, et il aurait méme existé des
spécialistes de la divination par cet oiseau, les korakomanteis®.

Les devins écoutaient attentivement la voix du corbeau et sa maniére
de croasser. Doué d’une voix a variations', il était en effet censé pou-
voir imiter la voix humaine''. De plus, seul de tous les oiseaux four-
nissant des présages, il semble comprendre ce qu’il annonce™. Il a un
certain ton de voix lorsqu’il joue, un autre pour les affaires sérieuses
et, lorsqu’il donne les réponses des dieux, il prend un ton solennel et
mantique®. Sa voix fut d’ailleurs étudiée dans un traité malheureuse-
ment perdu de Théon d’Alexandrie', intitulé Des signes et de 'obser-
vation des oiseaux et de la voix des corbeaux. Evidemment, ce n’est
pas le corbeau qui signifie mais la divinité a travers lui'®. Cette capa-
cité prophétique fut, bien entendu, contestée par les auteurs chrétiens,
selon lesquels les corbeaux sont dressés par des hommes pour rendre
des oracles a d’autres hommes'.

La voix du corbeau et sa capacité a imiter la voix humaine furent
pour les savants un argument utilisé en faveur ou en défaveur de I'in-
telligence a attribuer aux animaux en général'. Plutarque et Porphyre,
qui défendent l'intelligence animale'®, considerent également que les

¢ Elien, Nature des animaux (par la suite NA) I, 48.

° Eustathe, Ad Odysseam 1760, 41-42. Thompson 1936, 230, associe ces korako-
manteis aux prétresses peleiai de Dodone dont il est question chez Eustathe, et pro-
pose peleiomanteis. Pour la korakomanteia, cf. infra, n. 89; concernant les peleiai, voir
larticle de S. Georgoudi dans le présent volume.

' Pindare, F 297, Bowra, reconnait soixante-quatre variétés de sons dans le cri du
corbeau (qui en réalité ne varie pas, selon Pollard 1977, 27 et 112).

' Nemesius Emesenus, De natura hominis XLIII, 8; cf. infra, n. 18.

12 Pline I’Ancien, Histoire naturelle X, 33. En effet, les oiseaux ne comprennent pas
forcément ce qu’ils annoncent: cf. Furlanetto 2005, 160.

1 Elien, NA 11, 51: iepdv xoi povticov ¢Béyyeton. Cf. également Apostolios, IX,
20 (CPG).

4 Souda, s.v. ©¢wv. Théon était un astronome et mathématicien du 1v* siecle de
notre ére.

15 Arrien, Discours sur Epictéte I, XVII, 19 et I11, I, 37 (098¢ tov képorko. BorvpdLopey
A ™V kopdvny, dAAL Tov Bedv onuaivovto 81 todtwv: « nous n’admirons pas la cor-
neille ou le corbeau, mais la divinité signifiant a travers eux»). Cf. également Plutar-
que, De Pythiae oraculis 22, Moralia 405 D; Porphyre, De I'abstinence (par la suite
DA) 111, 5, 5; Xénophon, Mémorables 1, 3; Cyropédie V111, 7, 3.

16 Clément d’Alexandrie, Protreptique 1I, 11, 3; Eusébe de Césarée, Préparation
évangélique 11, 3, 5 et X, 104, 2.

17 Pour un historique de ce débat philosophique, cf. Dierauer 1997; Labarriere 1993
et 1997; Sorabji 1997.

'8 Plutarque, Bruta animalia ratione uti, siue Gryllus 9, Moralia 992 A: les corbeaux
apprennent a parler, c’est pourquoi ils sont méme les avocats des autres animaux (cf.
Plutarque, De sollertia animalium 19, Moralia 972 F). Sur la position de Plutarque
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dieux révelent leur pensée tout en restant muets et que les oiseaux,
plus prompts que nous a la saisir, se font leurs hérauts" - le corbeau
étant celui d’Apollon -, raison pour laquelle les oidnistai observent
leurs cris. Porphyre rapporte d’ailleurs une étrange pratique d’inspi-
ration divinatoire par ingestion®: pour acquérir le don prophétique
du corbeau, il faut manger son coeur; en I'absorbant, on absorbe aussi
son ame «qui rend des oracles comme un dieu» (v yoynv xpnuoti-
Covoav og Bedv).

En tout cas, plusieurs devins mythiques étaient réputés compren-
dre le langage des oiseaux: Melampous?, Hélénos* et Mopsos* prédi-
saient le futur d’apres ce que les oiseaux leur apprenaient. Les Arabes,
peuple mantique par excellence, avaient également la réputation de
comprendre le langage des oiseaux, et plus particulierement celui des
corbeaux®. Notons que lorsque Pindare dit que Iamos entend une
voix (phoné)”, la scholie interprete le passage comme se rapportant
a la faculté du devin de comprendre la voix des dieux ou la voix des
oiseaux?.

Cependant, méme si 'on ne comprend pas ce qu’il dit, la seule direc-
tion du cri du corbeau est signifiante: si 'on entend son cri venant de
Iarriere, il annonce de I'inquiétude et du souci; inversement, lorsqu’il
vient de la droite, il signifie un encouragement”. En réve, I'apparition

dans la controverse sur l'intelligence des animaux, cf. Fontenay 1992. Porphyre, DA
III, 4, 4: les corbeaux imitent les hommes, répondent aux injonctions du maitre qui
les instruit et peuvent méme démasquer les hommes qui commettent des fautes (Elien,
NA 11, 43, mentionne un épervier qui dénonga un sacrilége a Delphes, en attaquant le
coupable). Or, des animaux qui apprennent le grec et comprennent leur maitre doi-
vent forcément étre doués de raison (cf. Sorabji 1993, 82). Callimaque, F 393, Pfeiffer,
se moque d’un philosophe en évoquant des corbeaux qui s’adonnent a la philosophie
(cf. également Sextus Empiricus, Adversus Mathematicos I, 309-310).

' Porphyre, DA 111, 5, 5; Plutarque, De sollertia animalium 22, Moralia 975 A.

% Porphyre, DA 1I, 48, 1.

21 Apollodore I, 9, 11.

22 Eusthathe, Ad Iliadem 663, 45.

# Pindare, Pythiques IV, 336 et scholie 337; Clément d’Alexandrie, Stromates 1,
XXI, 133, 1.

2 Porphyre, DA 1IIL, 4, 1: "Apafeg pév kopdxmv dxobdovot. Selon Clément d’Alexan-
drie, Stromates 1, 16, les Arabes auraient inventé I'oidnistiké. Pour plus d’informations
a ce sujet, cf. Robert 1946, 45-47.

» Pindare, Olympiques VI, 66.

% Scholies 4 Pindare, Olympiques VI, 113a.

77 Psellos, Philosophica minora XXXIII, 34-50. Pour les régles d’oidénoskopia qui
concernent la direction du vol des oiseaux sur une inscription d’Ephése du vi° siécle
avant notre ére, cf. Sokolowski 1955, n° 30.
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du corbeau évoque I'adultere et le voleur, et peut méme annoncer une
mort prochaine®.

On peut aussi observer les mouvements des corbeaux pour guider
un choix. Pour choisir le bois dans lequel on sculpterait le daidalon
(que l'on brtlait lors de la féte des Daidala)®, les habitants de Platées
suivaient les indications des corbeaux™: ils exposaient des morceaux
de viande bouillie dans une forét de chénes et observaient ensuite les
corbeaux, sans préter attention aux autres oiseaux; le corbeau qui
attrapait un morceau de viande désignait I'arbre qui serait utilisé en
s’y posant. Cette pratique semble laisser a la volonté divine la respon-
sabilité du choix du bois, le corbeau étant un oiseau reconnu pour ses
capacités mantiques®'. Ce procédé, bien qu’intentionnel, nous semble
s’apparenter d'une certaine maniere aux récits ou le corbeau, en volant
un morceau de la victime sacrificielle et le laissant tomber, détermine
I'emplacement d’une ville a fonder®”.

Strabon® rapporte encore que, selon certaines sources, ce furent en
réalité deux corbeaux (et non deux aigles) qui déterminérent, en s’y
rencontrant, 'emplacement de 'omphalos de la terre a Delphes. On
associe ainsi, par le biais de I'oiseau qui lui est consacré, ce récit bien
connu a Apollon, maitre du lieu.

Par ailleurs, dans les sources, 'apparition des corbeaux est souvent
de mauvais augure* et peut s’inscrire dans un cadre historique: alors
que se préparait I'expédition athénienne en Sicile*, une foule de cor-
beaux s’abattit sur Delphes. Ils s’attaquérent a une offrande athénienne,
la statue dorée d’Athéna posée sur un palmier de bronze commémo-
rant la victoire de 'Eurymédon®. En becquetant 'or de la statue et des

2 Artémidore, La clef des songes 11, 20 et IV, 33.

» Cette féte commémore la réconciliation de Zeus et de Héra grace a une statue
en bois (le daidalon): Pausanias, IX, 3, 1; Eusebe de Césarée, Préparation évangélique
I1L, 1, 6.

30 Pausanias, IX, 3, 4-5.

' Pour une étrange méthode gauloise de «proceés», fondée sur le choix effectué
par des corbeaux, cf. Strabon, IV, 4, 6 et Paradoxographus Palatinus, Admiranda 4,
Giannini.

2 Cf. infra, n. 75, 92 et 93.

3 Strabon, IX, 3, 6.

3 Apostolios, VII, 96 (CPG); Arrien, Encheiridion XVIII; Esope, Fables 245;
Lucien, Pseudologista XXX, 13; Plutarque, Phocion IX, 2.

% Cleidemos, FGrHist 323 F 10. Cf. également Plutarque, Vie de Nicias XIII, 5-6 et
De Pythiae oraculis 8, Moralia 397 F-398 A.

% Cette victoire des Athéniens sur les Perses eut lieu en 468 pres du fleuve Eurymé-
don en Pamphylie.
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fruits du palmier”, les corbeaux annoncérent le désastre a venir. En
outre, les corbeaux semblent s’avertir entre eux des défaites militaires:
lorsque les soldats étrangers commandés par Médios périrent a Phar-
sale, on vit tout a coup I'Attique et le Péloponnese désertés par tous
les corbeaux, qui disparurent comme s’ils s’étaient mutuellement pré-
venus®. Un combat de corbeaux aux remparts de Babylone se révéla
de mauvais augure pour Alexandre* qui y mourut.

II. Les prévisions par les corbeaux: l'art de la météorologie

L’observation du comportement du corbeau, outre des présages, four-
nit également des prévisions météorologiques. Selon Porphyre®, la
capacité de certains animaux a prévoir les changements météorologi-
ques est due a la finesse de leurs sensations, qui leur permet de per-
cevoir immédiatement «I’état de I'air (de 'atmospheére) » (1] 100 &épog
katdotaotg); leurs réactions permettent aux hommes de conjecturer
le temps qu’il va faire*!.

Ainsi, des comportements précis du corbeau annoncent la pluie®?,
I'orage®* ou encore le beau temps*, toutes indications importantes
pour les agriculteurs. D’ailleurs, les corbeaux peuvent, d’une certaine
maniére, prédire le résultat de I'activité agricole®: en Lycie, les cigognes

7 Pour ce monument, cf. Amandry 1954, et Lacroix 1992, 168-170.

% Aristote, Histoire des Animaux (par la suite HA) IX, 31, 618b13-17; Aristote
fait ici allusion soit a l'attaque de Pharsale par Médios de Larissa pour chasser les
Spartiates en 395 avant notre ére, soit aux troubles qui éclatérent a Pharsale en 404.
Cf. également, Pline, HN X, 33.

¥ Plutarque, Vie d’Alexandre LXXIII, 2. Le combat d’oiseaux était en général de
mauvais augure: Odyssée II, 146 sqq.; Sophocle, Antigone 1000 sqq.

0 Porphyre, DA 111, 8, 5.

4 Cf. également Virgile, Géorgiques I, 410-423: les ames des corbeaux réagissent
aux changements météorologiques.

42 Aratos, Phénomenes 963-969 et la scholie 965-966; Elien, NA VI, 19; Peri
sémeion 16 (un ouvrage attribué a Aristote mais édité sous le nom de Théophraste:
cf. I'introduction de J. Martin a Aratos, Phénoménes, CUF, Paris, 1998, ciii—cviii);
Pline, HN XVIII, 362; Virgile, Géorgiques 1, 382.

4 Aristote, F 253, 4, Rose; Peri sémeion 16; Scholia in Aratum uetera 963; Scholia
in Nicandri Theriaca 406¢; Souda, s.v. émtpoyddnv.

44 Aratos, Phénomenes 1003—-1009 et scholie 1003 ; Peri sémeién 52 ; Pline, HN X VIII,
362. Plus généralement, les corbeaux semblent se réjouir au début de I'été ou de I'hiver
car ils n’apprécient pas le moment ot les saisons battent leur plein: Scholia in Aratum
uetera 1001. Sur 'observation du comportement des animaux comme annongant des
phénomenes météorologiques a court terme, cf. Bouffartigue 2003, 397.

> Cyranides 111, 36, 7.
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combattent les corbeaux et les autres oiseaux carnassiers; si elles sont
victorieuses, les récoltes seront abondantes; si, inversement, ce sont les
corbeaux qui 'emportent, il y aura une abondance de bétes d’élevage.

La densité des corbeaux en un lieu donné permet également de savoir
si la terre y est fertile ou non. En effet, selon Aristote*, lorsqu’un terri-
toire est fertile, les corbeaux le savent et s’y abritent en grand nombre,
tandis que dans une région infertile, il n’y en a que deux. Ce passage
est le seul a fournir une explication a la présence de deux corbeaux
dans une région fondée sur 'observation”, fait que la majorité des
sources présentent sinon comme un prodige, du moins comme une
curiosité®®. La plupart des sources expliquent que les deux corbeaux
quittent la région lorsqu’ils ont enfanté un nombre de petits égal au
leur®.

Comme il n’y a que deux corbeaux aux alentours de la ville thes-
salienne de Crannon®, il est de coutume de graver leur image sur les
proxénies® portant le signe de la ville. Ces corbeaux sont représentés
perchés sur un char en bronze, car lorsqu’il y a une sécheresse, on
a coutume de secouer un char en bronze en demandant de l'eau a
la divinité. Ce rite bruyant est probablement représenté sur certaines
monnaies de la ville’* datant du 1v© siecle avant notre ére, sur lesquelles

¢ Aristote, Peri zoon F 270, Gigon; Aristote, HA IX, 31, 618b9-12.

* Observation qui correspond a la réalité selon Pollard 1977, 27.

“ Callimaque, F 7, Giannini; Etienne de Byzance, Ethnica, s.v. Kpowvév. Eustathe,
Ad Iliadem 933, 22-24; Myrsilos de Méthymne, 477 F 5, Jacoby; Ctésias de Cnide,
La Perse F 36, Lenfant; Elien, NA VIII, 18. Aristote, De mirabilibus auscultationibus
137, mentionne deux corbeaux au sanctuaire de Zeus de Pédasie, en Carie; Thomp-
son 1936, 160, considere qu’il se réfere a une appellation (corbeaux) de prétres ou de
prétresses analogue a celle des prétresses peleiai de Dodone.

* Voir les sources citées dans la note précédente ainsi que Pline, HN X, 31. Les
corbeaux ont pourtant plutdt la réputation de chasser leurs petits du nid des qu’ils
peuvent voler, ainsi que de ne pas les nourrir (Aristote, HA IX, 31, 618b10-12; Denys
le Périégete, Ixeuticon 1, 9; Elien, NA 1II, 49, et Pline, HN X, 31), ce qui correspond
a la réalité selon Pollard 1977, 27. Ainsi, le proverbe «mauvais ceuf de mauvais cor-
beau» était utilisé a propos des mauvais parents: Apostolios, IX, 20; Diogenianus, V,
39; Gregorius Cyprius, II, 34; Macarius, IV, 88 et Zenobius, IV, 82 (CPG); Diogéne
Laérce, IX, 56; Elien, NA 111, 43 ; Hermias Alexandrinus, In Platonis Phaedrum scholia,
197, Couvreur; Sextus Empiricus, Adversus Mathematicos 11, 96-99; Souda, s.v. Koxod
kOpakog kokOv @OV et Kdpak.

0 Théopompe de Chios, FGrHist 115 F 266.

U 11 s’agit probablement de décrets de proxénie. La proxénie était un honneur
accordé par une cité a un étranger qui avait rendu ou s’engageait a rendre des services
a la cité qui 'honorait: cf. Gauthier 1985, 131-150.

52 Schmidt 2002, 29-31.
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est représenté un char portant une amphore (pour recueillir 'eau de
pluie), deux oiseaux posés sur ses roues.

Il est intéressant que les corbeaux, qui croassent a la pluie®, soient
justement associés a un rite lié a I'eau. Le corbeau a en effet la répu-
tation d’avoir toujours soif en été**. Serviteur d’Apollon, il fut envoyé
par le dieu pour chercher de I'eau et se laissa aller a sa gourmandise.
Voyant un figuier”, il attendit que ses fruits mtrissent pour en man-
ger et en oublia 'ordre regu. A son retour, il tenta méme de tromper
son maitre. Il attrapa le serpent d’eau qui était dans la fontaine et le
rapporta a Apollon, en méme temps que le cratére, en prétendant que
le serpent buvait chaque jour toute 'eau de la fontaine. Apollon non
seulement le condamna a avoir soif pendant la saison la plus chaude®,
mais mit également les images du corbeau, du cratere et du serpent
d’eau parmi les étoiles, pour rappeler ce que cotite une faute envers
les dieux”.

Le corbeau «signe du temps», fournissant des prévisions météoro-
logiques, semble intimement lié au corbeau «signe des dieux». Notons
que l'on parle des corbeaux comme «prophétisant» le temps qu’il va
faire’®. Lorsqu’Aratos mentionne des corbeaux volant en masse et
annongant ainsi la pluie, il fait de ces oiseaux des «signes de la pluie
qui vient de Zeus* ». Les signes du temps sont en réalité des messages

% Nicandre, Thériaques 406.

5t Elien, NA II, 51; Michel Glycas, Annales 43 B, Bekker, p. 82, 13-22; Pline, HN
X, 32.

> Aristote, F 343, Rose; cf. également Commentaria in Aratos 345; Scholia in Ara-
tum uetera 449; Eratosthéne, Catasterismoi 1, 41; Hygin, Astronomie II, 40, 1; Ovide,
Fastes 11, 243-266. Selon une autre version, le corbeau fut tenté par un champ de blé:
Elien, NA 1, 47; Denys le Périégete, Ixeuticon I, 9.

% Pendant les soixante jours qu’il faut aux figues pour marir: Pline, HN X, 32.

57 Pour ces constellations (Korax, Hudros, Kratér), cf. Aratos, Phénoménes 449 et
520; Eratosthéne, Catasterismoi 1, 41; Géminos, Introduction aux phénomeénes 111, 13;
Hephaestios Thebanus, Apotelesmatica 1, 5, 1, 16; Ptolémée, Apotelesmatica 1, 9, 23,
1; Vettius Valens, Anthologiarum libri 1, 2. Les signes astronomiques sont associés
dans la pensée grecque aux signes météorologiques en tant que phénomenes célestes.
Comme le comportement des oiseaux, les positions des corps célestes permettent de
tirer des pronostics sur le temps qu’il va faire: cf. Bouché-Leclercq 1899, 365-366, et
Besnier 2005, qui appelle cette astrologie gréco-romaine récupérant la tradition des
prévisions météorologiques, I'«astrométéorologie» (p. 172). D’apres les sources, la
constellation du Corbeau ne semble pas jouer un grand réle dans la prévision, qu’elle
soit météorologique ou astrologique. Cependant, il n’est pas sans intérét que les sour-
ces rapprochent justement la constellation du Corbeau de I'association mythique de
cet oiseau a I'eau.

% Keller 1913, 98; Pollard 1977, 14 et 21.

% Aratos, Phénomeénes 964.
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que Zeus envoie aux hommes; Aratos parle de «tous les signes qui
sont établis comme des oracles pour prédire (keyxpnuéva) les vents
d’hiver et les coups de mer®». «C’est Zeus qui adresse des signes aux
hommes a travers les événements, et non ces événements qui signifient
par eux-mémes® », comme ce ne sont pas les oiseaux qui signifient
mais la divinité a travers eux. Notons qu'Hésiode qui, dans Les travaux
et les jours, ne parle des oiseaux que comme signes du temps, conclut
pourtant son poéme par les vers suivants®: « Heureux et fortuné celui
qui, sachant tout ce qui concerne les jours, fait sa besogne sans offen-
ser les immortels, consultant les [présages des] oiseaux (8pviBog xpi-
vov) et évitant toute faute®.» Ici, le signe météorologique rejoint le
signe divinatoire. Les oiseaux, dont les corbeaux, saisissent et annon-
cent aussi bien la volonté des dieux que «I'état de I'air», ce dernier
étant lui-méme, du moins chez Aratos, le résultat de la volonté divine.
Cette association est d’ailleurs déja repérable chez Aristophane®, ou
le signalement des saisons par les oiseaux est immédiatement suivi
par la mention de leur rdle dans la divination: « N’est-il pas évident»,
disent les oiseaux, « que nous sommes pour vous I'oracle d’Apollon ? »
Et ils enchainent: «Si donc vous nous estimez dieux, vous aurez en
nous des Muses prophétiques annongant (ypficBoit pévtest Movooug)
brises, saisons, hiver, été, chaleurs tempérées®.» Le comportement de
oiseau peut ainsi étre interprété soit comme un signe météorologi-
que, soit comme un signe divinatoire; cela dépend non seulement de
ce que l'oiseau fait, mais aussi de I'intention dans laquelle on 'observe.
Et ce comportement, prévisible et naturel, peut aussi étre associé a des
rites précis, comme les rites de pluie 8 Crannon. Cependant, outre les
significations prétées a son comportement naturel, le corbeau mani-
feste la volonté divine également par ses apparitions extraordinaires
associées a des événements particuliers.

%0 Aratos, Phénoménes 759-760.

61 Bénatouil 2005, 140.

2 Hésiode, Les travaux et les jours 826-828, trad. Mazon modifiée.

¢ Selon Proclus, Scholia in Hesiodi Opera et Dies 824, une ceuvre intitulée Orni-
thomanteia aurait été attribuée a Hésiode (cf. a ce sujet Pollard 1977, 122; Pritchett
1979, 101).

¢ Aristophane, Oiseaux 708-726.

® Aristophane, Oiseaux 722-726, trad. Van Daele.
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III. Le corbeau dans le mythe: Apollon, fondations de villes et
déplacements de populations

Par la couleur de son plumage le corbeau constitue, chez les philoso-
phes et leurs scholiastes, un point de repére pour désigner la catégo-
rie du «noir», souvent en opposition au blanc du cygne®, tous deux
oiseaux consacrés a Apollon”. Cependant, selon le mythe, le corbeau
n’a pas toujours été noir; des corbeaux blancs sont susceptibles d’ap-
paraitre. A lorigine, la blancheur du corbeau défiait en effet celle du
cygne®®. Mais il a trop bien servi son maitre en lui annongant que
Korodnis, maitresse du dieu, s’unissait a un autre. Apollon maudit son
serviteur et, de blanc, le rendit noir®.

Dans ce cas, le corbeau blanc est un messager de malheur, on pour-
rait dire qu’il est xokdyyedoc”. Dans le mythe, son apparition peut
annoncer une défaite militaire et la perte consécutive d’un territoire.
Mais il peut également désigner 'endroit et/ou le moment propices a
une colonisation. Pourtant, «corbeau blanc» semble étre synonyme
d’impossibilité, de non-existence”, un peu comme «les poules auront
des dents» de I'expression francaise. Cependant, s’il n’existe pas de
corbeaux blancs, on peut en «fabriquer » et, en simulant 'accomplisse-
ment de 'oracle qui les annonce, provoquer sa réalisation effective. Les
corbeaux blancs renvoient souvent de la sorte a des récits qui mettent
en scéne une utilisation particuliére (et efficace) des oracles.

% Cf. par ex. Porphyre, Isagoge V, 2-3; Themistius, In Aristotelis analyticorum prio-
rum librum I paraphrasis, Wallies, 22, 4.

¢ Pour le cygne, cf. Thompson 1936, 184. Pour le corbeau, cf. par exemple, Aris-
tote, F 343, Rose; Elien, NA 1, 48; Plutarque, De Iside et de Osiride 71 et De Pythiae
oraculis 12, Moralia 379 D et 400 A ; Eustathe, Ad Iliadem 449, 4.

% Callimaque, Hécalé F 74, 15-16, Hollis.

% Apollodore, III, 10, 3, § 119; Callimaque, Hécalé F 74, 16-19, Hollis; Scholies
a Pindare, Pythiques I1I, 52a; Hygin, Astronomie II, 40, 2. Pour le récit de I'infidé-
lité de Koronis, cf. également Hésiode F 60, Merkelbach-West; Phérécyde 3 F 3a,
Jacoby; Scholies a Pindare, Pythiques III, 14. Selon Hygin, Fables 202, Apollon avait
en réalité ordonné au corbeau de garder Koronis et le punit parce qu’il échoua dans
sa mission.

70 Clest un terme utilisé a propos de la corneille qui apporta une mauvaise nouvelle
a Athéna: Callimaque, Hécalé, F 74, 7, Hollis; Amelesagoras, FGrHist 330 F 1. La cor-
neille, comme le corbeau, appartient a la famille des corvidés: cf. Keller 1913, 91.

I Anthologie Palatine IX, 436 et XI, 417; Juvénal, Satires VII, 202. Cependant, selon
Ptolémée, Géographie VII, 3, 23, 18, des corbeaux blancs auraient existé en Inde, et
selon Aristote, HA III, 12, 519a5-6, le corbeau deviendrait blanc en période de grand
froid (ce qui est faux en réalité: cf. Pollard 1977, 26).
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Il en va ainsi dans l'histoire de Rhodes, a propos de la prise de la
ville d’Talysos aux Phéniciens”. Un oracle avait annoncé a ces derniers
qu’ils ne perdraient la ville que lorsqu’apparaitraient des corbeaux
blancs et des poissons dans les cratéres. Par conséquent, malgré le
siege de leur ville par Iphiclos, ils se souciaient peu de la guerre. Iphi-
clos détourna alors un proche de leur chef et lui ordonna de mettre
des poissons dans le cratere destiné au chef; il prit aussi des corbeaux
qu’il enduisit de platre et qu’il lacha. Les Phéniciens, voyant 'oracle
accompli, livrérent la ville a Iphiclos.

Inversement, lorsque le méme oracle est donné aux ennemis qui
assiegent une ville”, ce sont ses habitants qui se chargent de faire en
sorte qu’il s’accomplisse: ainsi 'apparition de corbeaux blancs peut
également mettre fin a un siége, par 'abandon des assiégeants.

L’apparition de corbeaux blancs met également un terme a
Poccupation béotienne de la Thessalie™. Selon un oracle delphique, les
Béotiens ne seraient chassés du pays qu’avec I'apparition de corbeaux
blancs. Des jeunes gens ivres (eux-mémes Béotiens) enduisirent des
corbeaux de platre et les laisserent aller, par jeu. Les Béotiens, troublés,
furent alors chassés du pays. Le principe de fonctionnement du signe
réalisé est le méme que dans les récits précédents, quoique le résultat
varie selon le point de vue: provoquer 'accomplissement de 'oracle en
fournissant le signe nécessaire fit la victoire d’Iphiclos mais provoqua
la perte du territoire des Béotiens.

Ces mémes Béotiens étaient pourtant arrivés en Thessalie a la suite
d’un oracle similaire”: chassés de leur pays par les Thraces, 'oracle
leur signifia de fonder une colonie la ou ils verraient des corbeaux
blancs. IIs en virent en Thessalie, ol les enfants des prétres (t@v nou-
doplwv TV tepewv), ivres, avaient enduit de platre les corbeaux sacrés
d’Apollon.

72 Ergias de Rhodes, FGrHist 513 F 1.

73 Etymologicum Gudianum, s.v. drnooxopaxilm, sans localisation.

7 Demon, FGrHist 327 F 7; Didyme, In Demosthenem commenta 11, 56-12, 33;
Etymologicon Magnum, s.v. dneckopakioey, sans localisation; la Souda, s.v. &g kopoog
et Zenobius, II, 77 (CPG), localisent I'action autour de la ville d’Arné. Arné est une
ville légendaire, un «pays de la terre blanche» (Ellinger 1993, 64-65, n. 105) qui se
préte donc idéalement au «blanchiment» des corbeaux.

7> Tzetzes, Scholies a Aristophane, Nuées 121a; Scholia uetera in Nubes 133,
Holwerda. Tzétzés, Scholies a Aristophane, Ploutos 394, attribue le méme récit aux
Mégariens. Selon Apostolios, VII, 96 (CPG), les corbeaux sont enduits de platre par
des enfants sans malice (Un0 moidwv dkdxwv).
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Et C’est encore grace a 'apparition de corbeaux blancs que des Béo-
tiens, et plus précisément les Thébains’®, purent revenir dans leur ville.
Chassés par les Pélasges, ils ne purent rentrer quau bout de quatre
générations, lorsque de jeunes gens ivres firent s’accomplir 'oracle.

Tous ces cas ont en commun de mettre en scéne I'accomplissement
d’un oracle par I'intervention humaine. Qu’il s’agisse de ruse militaire
ou de facétie de jeunes inconscients, on peut «fabriquer» le signe
annoncé pour forcer l'oracle a se réaliser, ou bien l'oracle se réalise
nécessairement par la fabrication du signe. Cependant, il existe un cas”
ou le signe annoncé par le dieu (10 pnBev Hnd 100 Beod onuelov) n'est
pas fabriqué: selon une inscription de Magnésie du Méandre datée de
la fin du m1° siecle avant notre ére, des corbeaux naturellement blancs
annoncent aux Magneétes que leur séjour en Créte (qui avait duré
quatre-vingts ans) touche a sa fin. Ces corbeaux blancs sont de nou-
veau associés a la Thessalie, car les Magnétes seraient venus de la région
thessalienne homonyme, ils auraient fait un séjour en Créte et, ensuite
seulement, ils auraient fondé la ville d’Asie Mineure. L’apparition des
corbeaux blancs devient ici un épisode de I'histoire officielle de la ville,
épisode qui est de nouveau annoncé par l'oracle de Delphes’.

L’expression la plus répandue concernant le corbeau, a savoir ég
kOpaxag, est parfois associée a ces récits de corbeaux blancs et aux
traces qu’ils étaient supposés avoir laissées dans la toponymie. Envoyer
quelqu’un é¢ kdpokog, aux corbeaux, était une expression tres fré-
quente dans la comédie”, utilisée pour chasser quelquun® ou pour
dire qu’il était digne de la mort, de la perdition®’. Cela s’explique en
premier lieu par le fait que les corbeaux sont des charognards: il y
aurait eu a Athénes un précipice ol I'on jetait les criminels, habité par
des corbeaux qui dévoraient les cadavres®; le lieu s’appelait Korakes

76 Diodore de Sicile, XIX, 53, 8.

77 Kern 1900, n° 17.

78 Sur linvention légendaire de ce récit de fondation qui affirme un rapport pri-
vilégié entre la cité de Magnésie du Méandre et I'oracle de Delphes, cf. Clay 1993;
Detienne 1998, 218-222; Kern 1901, 508; Malkin 1987, 37 et 146; Parke & Wormell
1956, 1, 52-54 ; Wilamowitz-Moellendorff 1895.

7 Par ex. Euphanes, F 2, Hipparque, F 1, Nicophon, F 2 et Phérécrate, F 76 (Austin
et Kassel).

8 Flien, Lettres d’agriculteurs XIX, 13; Lysias, Contre Agoratos (XIII) 81, 4.

81 Tzetzes, Scholies a Aristophane, Grenouilles 607a; Nuées 133a; Diogenianus, II,
4 et Macarius, II, 72 (CPG).

82 Tzetzes, Scholies a Aristophane, Nuées 121a; Ploutos 394 ; Scholia Triclinii in Aris-
tophanis Nubes 133c; les Scholies & Aristophane, Grenouilles 189, Diibner, précisent
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d’apres ces oiseaux; envoyer quelqu’un aux corbeaux, c¢’était donc I'en-
voyer a la mort infamante d’un criminel. Mais Korakes était également
le nom de I'endroit ot 'on envoyait les criminels en Thessalie®. Les
jeunes gens ivres qui, en enduisant les corbeaux de platre, firent per-
dre la ville d’Arné aux Béotiens, craignant leurs concitoyens, partirent
en effet habiter dans un lieu qui fut nommé Korakes; par la suite, les
Thessaliens exilérent en ce lieu ceux qui avaient commis un méfait™.

En revanche, pour Aristote®, ce lieu-dit fut celui que les Béotiens
coloniserent lorsque, chassés de leur pays par les Thraces, ils y virent —
conformément a l'oracle - des corbeaux blancs. L’auteur ne précise
pas s’il s’agit du méme endroit, mais il rapporte encore qu’au moment
d’une épidémie, un grand nombre de corbeaux apparut. Les habitants
capturérent ces corbeaux et, les ayant purifiés par des incantations, les
laissérent aller en disant a la maladie «va-t’en aux corbeaux» (@eby’
¢ kopakog)®. Dans ce récit, les corbeaux accompagnent I'épidémie,
leur apparition lui est concomitante, ils en sont le signe; le rituel qui
consiste a envoyer I'épidémie «aux corbeaux» associe clairement ces
oiseaux a la maladie; les laisser aller, purifiés, équivaut a écarter la
maladie de la ville¥”. Le «va-t'en aux corbeaux» prend ici valeur de
formule apotropaique.

Non seulement les corbeaux blancs signalent parfois par leur pré-
sence 'endroit & coloniser, mais il en va de méme pour les corbeaux
noirs, souvent associés a des fondations de villes. Ainsi, Apollon, sous
la forme d’un corbeau, guide Battos en route pour fonder Cyréne®.

que I'endroit ne se trouve pas dans 'Hades. Aristide, FHG F 33, explique cette expres-
sion par le fait que les corbeaux font leurs petits dans des endroits a précipices.

8 Zenobius, III, 87 (CPG).

8 Zenobius, II, 77 (CPG). Selon la Souda, s.v. é¢ xdpoxag, ce lieu se trouvait en
Béotie, et Cest la que les Béotiens envoyaient ceux qui étaient coupables d’une faute.

% Aristote, F 489, 1-3, Gigon.

8¢ Apostolios, VII, 96 (CPG); Etymologicum Gudianum, s.v. dneokopéxilev; Pho-
tios, Lexicon, s.v. &g xOpoKoc.

% Notons que les Scholies a Pindare, Pythiques 111, 64, mentionnent une épidémie
qu’Apollon, pour se venger de I'infidélité de Kordnis, aurait envoyée a son pays, Lake-
reia (cf. Phérécyde, FGrHist 3 F 3a), ville de Magnésie en Thessalie (selon les Scholies
a Pindare, Pythiques 111, 59, il y aurait envoyé Artémis qui aurait tué nombre de fem-
mes). Dans notre passage, 'apparition des corbeaux signalerait-elle un lien de Iépi-
démie avec Apollon, dieu étroitement associé aux fléaux des humains (cf. Detienne
1998, 227-229)?

8 Callimaque, Hymne a Apollon (II) 65-66. Battos I, le fondateur de Cyréne et de
la dynastie des Battiades, aurait régné de 639 a 599. Notons qu’Apollon avait fait un
voyage en Libye, en y emmenant la nymphe thessalienne Cyréne: cf. Pindare, Pythi-
ques IX, 96 (a ce sujet, cf. Calame 1996, 99-103). Le corbeau semble associé a 'histoire
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C’est pourquoi le dieu est appellé Corbeau (Korax) sur une dédicace
du vr° siecle avant notre ere provenant de son sanctuaire a Cyrene®.
En Cilicie, la ville de Mallos® fut nommée ainsi soit d’apres son fon-
dateur, un certain Mallos, soit d’apres les malloi, les couronnes qu'un
corbeau avait déposées a cet endroit: la ville y fut construite confor-
mément a un oracle rendu par Mopsos et Amphilochos; ces derniers,
devins renommés, sont dits également étre les fondateurs de la ville®'.
En Thrace®, la ville de Kardia fut nommée ainsi aprés qu'un corbeau

de la ville: sous le régne d’Arcésilas, huitiéme roi de Cyreéne, apparait un corbeau
blanc, de mauvais augure (cf. Aristote, F 611, 17, Rose), et effectivement, son régne est
troublé (cf. Hérodote, IV, 162 sqq.) et la dynastie disparait avec lui. Il s’agit d’Arcési-
las IV dont la mort serait située vers 439. Chamoux 1953, 205, considére qu’Apollon
aurait guidé Battos I sous la forme d’un corbeau blanc et que la réapparition du
prodige aurait été interprétée comme un signe fatal pour la dynastie. Sur les rapports
entre Cyréne et 'oracle de Delphes, cf. Crahay 1956, 109-133. Dans le cas de Cyréne,
le dieu s’occupe personnellement de la fondation de la ville qu’il a décidée: Malkin
1987, 65. Sur Apollon, «prince de la colonisation », cf. Detienne 1998, 85-100.

¥ Gasperini 1995, 5-8: une inscription de I'¢ére médio-impériale avec I'expression
e0TLY MG Kopakim, provenant du méme sanctuaire, a été interprétée soit comme une
invocation rituelle, soit comme un terme sacré pour Korakios (ou un anthroponyme
de type dévotionnel), soit comme une référence a une korakomanteia apollinienne
locale avec interrogation de l'oiseau du dieu (Stucchi 1981, 113-116). Une korako-
manteia pourrait peut-étre expliquer les korakomanteis d’Eustathe (cf. supra, n. 9).
Non seulement Apollon prend la forme d’un corbeau, mais également un personnage
légendaire qui lui est attaché, Aristéas de Proconneése, accompagne le dieu sous la
forme d’un corbeau lorsque celui-ci visite Métaponte: Hérodote, IV, 15. Pour Aristéas,
le «corbeau» du dieu selon Enée de Gaza, Théophraste, Colonna, 63, 20, cf. Bouché-
Leclercq 2003, 358-359. L’inspiration apollinienne d’Aristéas, manifestée dans ses
poémes, fut employée pour la mantique: elle se fixa dans un laurier de bronze a Méta-
ponte, duquel sortait une voix qui jetait dans le délire les devins voués au service
d’Apollon (Athénée, XIII, 605d).

% Eustathe, Commentarii in Dionysii Periegetae orbis descriptione 875, 16.

1 Strabon, XIV, 5, 16. L'oracle de Mopsos et Amphilochos se trouvait a Mallos
(Pausanias, I, 34, 3): cf. Bouché-Leclercq 2003, 770-773. Les villes de Cyréne et de
Mallos sont intéressantes car leurs fondateurs sont tous deux associés a des oracles.
En effet, la tombe de Battos aurait été un oracle pour Cyréne (Malkin 1987, 206-212),
ou la divination aurait aussi été pratiquée dans le sanctuaire d’Apollon (Stucchi 1981,
113-116). Mopsos et Battos sont associés par Clément d’Alexandrie, Stromates I, XXI,
133, 1: Battos aurait écrit un ouvrage intitulé Divination de Mopsos. Notons encore
que Stucchi 1981, 115-116, identifie comme Mantd, la mere de Mopsos, une figure
sur un relief de Cyreéne: il en conclut que la tradition oraculaire de Cyréne entendait
s’associer ainsi a I'époque des Argonautes (Mopsos en était un) et a la plus ancienne
forme de mantique, l'oiénoskopia, que Mopsos pratiquait également, a une époque
donc précédant la fondation de la colonie grecque. Les origines de la maison royale
de Cyréne remonteraient aussi a 'un des compagnons de Jason, Euphamos, fils de
Poséidon (cf. Pindare, Pythiques IV, passim).

2 Hérodien, De prosodia catholica XI, Lentz, I, 300, 37. Cf. également Scholia
demosthenica V, 38; Etienne de Byzance, Ethnica, s.v. Kopdio.
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se fut saisi du coeur (kardia) de la victime sacrifiée par Hermochares,
le fondateur, et I'eut déposé a cet endroit”. Aphrodite Kélias, enfin,
prit son nom de la cuisse (kélé) de la victime sacrificielle volée par un
corbeau et déposée en 'endroit nommé cap Kolias™.

Tous ces récits semblent faire écho a la mauvaise réputation du
corbeau tenu pour un oiseau pilleur d’autels®. Il se tient en effet aux
aguets pres des autels; c’est un bomolochos®®. C’est probablement pour

\

cela, et aussi a cause de sa nature de charognard”, que les sources
lui comparent le flatteur, le parasite: le kolax est comme le korax, il
dévore I'argent du prodigue, comme le corbeau dévore les figues des
précipices, dont les hommes ne profitent pas®. En effet, un bémolochos,
outre le voleur qui guette pres des autels®, est aussi celui qui, installé
au pied des autels, attend I'aubaine de quelque rogaton, le parasite, le
mendiant. Il est intéressant de constater que ce terme évoque a la fois
le bavardage, la flatterie et la ruse, aspects qui caractérisent également
le corbeau'®. Ainsi le corbeau appartient au champ de représentation

% Un autre récit associant un corbeau a une fondation est celui d’Hésychius Illus-
trius, fr. 4,2Miiller: les Argiens, arrivés au Pont-Euxin pour y fonder une colonie,
sacrifiaient aux dieux locaux, lorsqu’un corbeau se saisit d'un morceau de la victime.
Un berger (boukolos) leur ayant montré ou s’était rendu le corbeau, ils appelérent le
village a cet endroit Boukolia.

9 Tzetzes, Scholies a Aristophane, Nuées 51a. Sur Aphrodite Kélias, cf. Pirenne-
Delforge 1994, 76-78; son sanctuaire est situé au cap Kolias, une presqu’ile a cing
kilometres au sud du Phaleére.

% Eschyle, Suppliantes 751-752; Esope, Fables 324.

% Cf. Etymologicum Gudianum, s.v. Popoloyot: les oiseaux qui volent autour de
l'autel et qui y dérobent des morceaux de viande. Cf. également Phérécrate, F 150,
Austin et Kassel; Tzetzés, Scholies a Aristophane, Nuédes 910 a et 969 a; Zonaras,
Lexicon, s.v. Bopordyor. Le bdmolochos est par ailleurs une variété de choucas (Aris-
tote, HA IX, 24, 617b18), un corvidé également.

7 Lucien, Dialogues des morts XX, 13; Scholia in Aeschylum, Triclinii Scholia in
Agamemnonem 1472; Tzetzes, Scholies a Aristophane, Grenouilles 187a et Oiseaux
1346.

% Athénée, V1, 254c; Diogene Laérce, VI, 4, 10 et 60, 4; Galien, Adhortatio ad artes
addiscendas 6, 22; Gnomologium Vaticanum, 206; Stobée, Anthologium 111, 14, 17 et
15, 10; IV, 31b, 48. Cf. également Aristophane, Guépes 51 et Ploutos 604, 782; Lucien,
Timon ou Le misanthrope VIII, 4.

* Scholia uetera in Nubes 910b et 969b; Scholia Anonyma in Aristophanis Nubes
910b et 969a; Tzetzes, Scholies a Aristophane, Nuées 910b et 969c.

10 Frontisi-Ducroux 1984, 31. Le corbeau est un bavard, un turbulent qui croasse
avec impudence (Jamblique, Babyloniacorum reliquiae F 20; Pindare, Olympiques 1I,
87; Psellos, Oratoria minora IX, 26; Souda, s.v. dcéhyeia et hopoyyilewv), associé au
kolax et rusé dans ses rapports avec Apollon. Romeyer Dherbey 1997, 144, explique
le parallele korax/kolax, par le fait qu’on apprenait parfois au corbeau a saluer d’un
mot d’éloge: cf. Pline, HN X, 121.
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du type de comportement quimplique la bémolochia, englobant I'avi-
dité et la flatterie'®’. Il reste que lorsqu’il s’agit d’un sacrifice important,
de fondation d’une ville par exemple, les agissements du corbeau sont
pris en compte et laissent des traces, souvent dans la toponymie'®*.

Le corbeau n’est pas seulement associé a des fondations de villes:
il guide aussi Alexandre le Grand en route vers I'oasis de Siwa pour
consulter 'oracle d Ammon. Alexandre'®, perdu avec son escorte dans
le désert libyen, fut sauvé par deux corbeaux qui le guidérent vers
oracle. Ces oiseaux volaient rapidement en avant lorsqu’on les suivait
et attendaient lorsqu’on restait en arriére'®; mais le plus merveilleux
est qu’ils appelaient en criant ceux qui s’égaraient pendant la nuit et
les remettaient ainsi sur le bon chemin.

IV. Le corbeau en tant que signe dans le monde grec

Selon I'Odyssée'®, «beaucoup d’oiseaux volent sous les feux du soleil,
mais tous ne sont pas des présages». Le corbeau, nous I'avons vu,
appartient bien a la catégorie des oiseaux-présages: C’est un oiseau
mantique, l'oiseau sacré d’Apollon. Doué de parole articulée, 'oiseau
révélateur utilise le discours proféré. Le corbeau combine la parole
et le signe: c’est un signe, un oidénos, qui peut parler, signifier a la
maniere d’un oracle. Intelligent, non seulement il comprend l'avenir
qu’il annonce, mais il prend un ton de voix pieux et prophétique pour
en parler. Toutefois, il a une réputation assez ficheuse. Menteur et
effronté, il ose méme mentir a son maitre Apollon (qui le punit méme

01 Erontisi-Ducroux 1984, 40.

12 Sur lapparition d’oiseaux en rapport avec la fondation des cités: cf. Malkin
1987, 108. Selon Callimaque, Aitia III, 11-34, l'oiseau de proie est le pire ennemi des
fondateurs des villes: lors de la fondation de Zancle, en Sicile, les deux fondateurs
n’ont pas pris garde au présage de 'apparition d’un oiseau de proie; en conséquence
de quoi, lorsqu’il a fallu donner un nom a la nouvelle ville, sur ordre d’Apollon, aucun
des fondateurs n’en a été 'éponyme; de plus, depuis lors, la ville n’invoque pas ses
fondateurs par leurs noms lors des sacrifices.

103 Arrien, Anabase d’Alexandre 111, 3, 5-6. Cf. également Diodore de Sicile, XVII,
49, 5, 6; Callisthéne, FGrHist 124 F 14a et b (= Strabon, XVII, 1, 43 et Plutarque,
Vie d’Alexandre XXVII, 3-4); Aristobule, FGrHist 139 F 13-15; Quinte-Curce, IV, 7,
15; Eustathe, Commentarii in Dionysii Periegetae orbis descriptione 211, 25. Ptolémée,
FGrHist 138 F 8, parle, lui, de serpents a voix humaine qui guidérent Alexandre dans
le désert.

104 Plutarque, Vie d’Alexandre XXVII, 3-4. Sur les corbeaux vivant dans les oasis,
cf. Meeks 1991, 238-239.

195 Odyssée 11, 182-183.
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lorsqu’il dit la vérité). L’association du corbeau a la ruse (cette fois
celle des humains) est présente dans la maniere dont s’accomplissent
les oracles annongant 'apparition de corbeaux blancs, grace a ou a
cause d’'une certaine forme de mensonge (méme lorsqu’il n’y a pas
de mauvaise intention) qui «fabrique», construit le signe annoncé'®.
D’ailleurs, bien qu’utilisé pour la divination, dans la plupart des cas
examinés, le corbeau accomplit un geste ou une action extraordinaires,
prodigieux, qui font signe, mais un signe qui n’est pas interprétable
selon 'observation divinatoire ordinaire.

L’élément essentiel qui ressort des récits sur le corbeau-signe est son
étroite association au territoire. Qu’il soit noir ou blanc - voire blanchi
au platre —, son apparition indique de maniére stire 'emplacement de
la ville a fonder. Mais elle peut également indiquer la perte d’'un terri-
toire et le déplacement consécutif de sa population'””. Le corbeau est
souvent lié a la toponymie du lieu, soit par son apparition (Korakes),
soit par son action (Kardia, Boukolia, Kolias). La rencontre de deux
corbeaux indique méme I'emplacement du centre de la terre, Delphes.
L’association de I'oiseau d’Apollon au territoire passe également par
les indications qu’il donne lors d’'un déplacement, du passage d’un lieu
a un autre. Clest ainsi que le corbeau guide Alexandre a travers le
désert, ou encore Battos dans sa colonisation de la Cyrénaique: il s’agit
la de manifester la volonté divine qui veut que ces héros arrivent a bon
port. Inversement, ce sont encore des corbeaux qui font signe pour
déconseiller a Alexandre d’entrer dans la ville dans laquelle il va mou-
rir, ou qui annoncent I'échec de 'expédition athénienne en Sicile.

L’association du corbeau au territoire se manifeste également dans
les indications qu’il donne sur sa richesse ou sur la santé de sa popula-
tion. Ainsi, lorsque survient une épidémie accompagnée de corbeaux,
il faut chasser ceux-ci pour éloigner la maladie. Le territoire est riche
et fertile lorsqu’il abrite de nombreux corbeaux, stérile lorsqu’il n’en
abrite que deux. En tant que signe météorologique, le corbeau annonce
les changements de temps, indications importantes pour les travaux
agricoles. Cependant, il ne faut pas oublier qu’il s’agit d’un carnassier:

1 Procédé qui n’est pas sans rappeler les constructions juridiques oraculaires
romaines: cf. l'article de J. Scheid dans le présent volume.

17 Notons que dans un grand nombre de récits, les corbeaux sont particuliérement
liés a la Thessalie. Koronis y habite, dans la ville de Lakereia. La ville thessalienne de
Crannon est caractérisée par ses deux corbeaux. Les Béotiens arrivent et partent de
Thessalie a la suite de I'apparition de corbeaux blancs, qui apparaissent également aux
Magnetes venus de Thessalie.
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lorsque son «armée» (otpdtevpn) est victorieuse sur celle des cigo-
gnes, il annonce I'abondance du bétail plutot que celle des récoltes'®.

Le corbeau est en tout cas un animal familier, proche de 'homme:
il imite sa voix, il donne des signes d’intelligence, il est lié au terri-
toire qu’il habite'®. Il est «le poste avancé de 'animalité en territoire
humain », et son animalité recoit certaines formes humaines''’. En tant
que signe, il est le canal, 'instrument, 'agent de communication entre
les hommes et les dieux. Comprendre son langage et celui des autres
especes d’oiseaux, c’est comprendre les signes des dieux. C'est pour-
quoi de grands devins (Melampous, Hélénos, Mopsos) comprennent
le langage des oiseaux. Comprendre son comportement, c’est encore
comprendre le temps a venir, celui que Zeus établit. Signe du temps
météorologique ou du temps futur, le corbeau fait signe aussi bien
dans I'espace, associé comme il I'est a la topographie. Signe des dieux,
le corbeau est I'interpréte du «langage du monde''' ». Il est a la fois le
canal et le médiateur dans la communication, il incarne un signe lui-
méme doué de parole. Parmi d’autres''?...
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ATOME OU PROVIDENCE?
LA VIE DE TIMOLEON DE PLUTARQUE, OU COMMENT
FAIRE DE L’HISTOIRE AVEC DES ATOMES*

Renée Koch Piettre

Le hasard peut-il s’inscrire dans une téléologie et le caprice de la For-
tune rejoindre la Providence pour inscrire dans la trame des événe-
ments les signes de I'élection ou du malheur? N’y a-t-il pas une totale
contradiction entre hasard et signe? Aristote avait, en son temps,
réfléchi sur cette question et défini au contraire le hasard heureux, ou
plutot la chance (to automaton) aussi bien que la fortune (hé tuché)
par leur détermination téléologique (elles se produisent en vue d’une
fin) couplée avec une causalité accidentelle (kata sumbebékos), la for-
tune étant une espéce du genre hasard. Le passage se conclut par une
réfutation de Démocrite: 'intellect (nous) et la nature (phusis) préce-
dent nécessairement le hasard, 'univers n’a pu étre créé par hasard'.

Nous proposons ici de transférer cette problématique dans lhis-
toire: la construction historiographique du personnage de Timo-
léon de Corinthe? dans les Vies paralléles de Plutarque nous servira
de champ d’étude expérimental. Car il se trouve précisément que ce
condottiere — pourfendeur des tyrans et des Carthaginois, et libérateur
de la Sicile au 1ve siécle -, favorisé des manifestations les plus explici-
tes de la faveur divine, est aussi le bénéficiaire fortuit des plus invrai-
semblables coincidences. Au point que celles-ci paraissent expliquer
celles-la: on dirait que ce n’est pas la sollicitude des dieux favorisant
par des signes nombreux une vertu éclatante, qui explique I’heureuse
chance, mais bien la chance qui produit 'aura surnaturelle.

* Nous remercions particulierement Eliane Stoffel, pour ses précieuses remarques
et annotations sur Plutarque. Nous espérons en avoir fait un bon usage, mais nous
sommes seule responsable de ce que nous avangons.

' Aristote, Physique 11, 4-6 (195b-198a).

? La datation du personnage reste incertaine: il fait assassiner son frére en 365; il
quitte le pouvoir a Syracuse en 337 avant notre ere.
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I. Les miracles d’Adranos

Nous partirons d’'une anecdote merveilleuse. Timoléon a pris ses
quartiers militaires au pied de 'Etna dans le sanctuaire du dieu Adra-
nos, éponyme de la cité sicilienne d’Adranon (lat. Hadranum) devant
laquelle il a battu le tyran de Léontini, Hikétas (344 avant notre ére).
C’est que les Adranites avaient été les premiers Siciliens a accueillir
Iappui de Timoléon et de ses mercenaires contre le tyran allié aux
Carthaginois; ce n’était pas sans un opportunisme dont ils imputaient
linitiative a leur dieu local, voire national («objet, dit Plutarque, d’'une
vénération extraordinaire dans toute la Sicile®»).

Adranos aurait en effet manifesté par une série de prodiges la faveur
qu’il accordait a Timoléon. Alors que celui-ci venait de mettre en
déroute 'armée d’Hikétas non sans profiter d’'une série de hasards®?,
les Adranites

ouvrirent les portes de leur ville et se rallierent a Timoléon. Frissonnants
et émerveillés (meta phrikés kai thaumatos), ils lui rapportérent qu’au
début de la bataille, les portes sacrées de leur temple s’étaient ouvertes
d’elles-mémes (automatoi), et quon avait vu sagiter (ophtheié...seio-
menon) la pointe de la lance du dieu, tandis que son visage était inondé
d’une sueur abondante (to de prosopon hidréti polldi rheomenon). Ces
signes annongaient (esémaine), semble-t-il, non seulement cette pre-
miére victoire, mais aussi les succeés qui la suivirent, dont ce combat fut
I'heureux prélude’.

De fait, les victoires des lors se suivent: bonheur inespéré (anelpis-
ton eutuchian), le tyran Denys, qui occupait 'acropole de Syracuse,
se rend a Timoléon. Celui-ci 'expédie a Corinthe pour que son mal-
heur y serve de legon a la Greéce entiere (XIII-XV). Mais, commente
Plutarque, «si 'infortune de Denys fut un événement spectaculaire et
inattendu (dustuchias. .. paralogou), 'heureuse fortune (eutuchia) de

3 Plutarque, Timoléon XII, 2: Beob Tivog Tnouévoy dapepdviag év SAn Sikelig.

* Les Adranites étaient divisés sur la question de 'accueil de Timoléon, une faction
faisant appel & Hikétas et I'autre a Timoléon. «Par hasard» (ap’ automatou sunetu-
che..., remarquons la combinaison des termes), les deux généraux arriverent le méme
jour, mais Timoléon profita de la légeére avance d’Hikétas pour I'attaquer au moment
ol ses troupes installaient leur camp, mangeaient et se reposaient, ce qui lui permit
un succes instantané (Plutarque, Timoléon XII, 2-7).

> Ibid., XII, 5-XIII, 1. Nous utilisons dans cet article, avec quelques modifications,
la traduction d’Anne-Marie Ozanam, Paris, Gallimard, « Quarto», 2001, et la traduc-
tion de la CUF pour les autres auteurs anciens cités.
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Timoléon ne fut pas moins étonnante» (XVI, 1). Heur ou malheur,
la Vie de Timoléon orchestre une apologie de la Tuché. Ici se place en
effet, toujours a Adranon, un invraisemblable et merveilleux enchaine-
ment de circonstances. Désireux de se débarrasser de Timoléon, Hiké-
tas envoie deux tueurs a gages a Adranon:

Timoléon, qui déja en temps ordinaire n’avait pas d’escorte prés de lui,
vivait alors avec les Adranites, de maniere détendue et confiante a cause
de leur dieu (dia ton theon). Or les tueurs qu'on [le tyran Hikétas] avait
envoyés apprirent par hasard qu’il allait offrir un sacrifice. Ils se rendirent
dans le sanctuaire, avec des poignards cachés sous leurs manteaux, se
mélerent a la foule qui entourait 'autel et se rapprochérent petit a petit.
Ils s’apprétaient a se donner le signal de I'action, quand I'un des deux
s’écroula, frappé par un homme d’un coup d’épée a la téte. Ni le meur-
trier ni le camarade de la victime ne resteérent sur place: le premier prit la
fuite, son épée encore a la main, et s’élanga sur une falaise élevée, tandis
que lautre embrassait 'autel et demandait la vie sauve a Timoléon, lui
promettant en échange de tout dévoiler. Ayant obtenu sa grace, il révéla
qu’il avait été envoyé avec son compagnon pour l'assassiner. Pendant ce
temps, d’autres personnes faisaient descendre le meurtrier de la falaise: il
criait qu’il n’était pas un criminel et qu’il avait agi en toute justice, pour
venger la mort de son pére, assassiné autrefois a Léontinoi par 'homme
qu’il venait de tuer. Quelques-uns des assistants confirmeérent ses dires;
ils admiraient en méme temps I'ingéniosité de la Fortune (tés Tuchés tén
euméchanian), qui se sert d’'un événement pour en amener un autre,
prépare tout de loin, et tisse ensemble des faits apparemment tres diffé-
rents, dépourvus de tout lien entre eux, pour faire du dénouement de
I'un le commencement de l'autre. Les Corinthiens récompensérent cet
homme en lui donnant dix mines, car il avait mis son juste ressentiment
au service du démon qui protégeait Timoléon (t6i phulattonti daimoni
ton Timoleonta), et au lieu d’assouvir plus t6t une rancune qui datait de
loin, il 'avait mise de c6té, avec son motif personnel, sous I'influence de
la Fortune (apo Tuchés) qui voulait le salut de Timoléon. Cette heureuse
issue releva les espérances des habitants, autant pour I'heure présente
que pour l'avenir; ils regardaient Timoléon comme un homme sacré
(hieron andra), qui était venu venger la Sicile avec le dieu (sun thedi):
ils le vénéraient donc et le protégeaient®.

Plutarque ne laisse pas de fournir ici ses propres commentaires: Timo-
léon vit a Adranon sans gardes du corps «grace au dieu». Comment
comprendre cette protection miraculeuse?

¢ Plutarque, Timoléon XVI, 5-11.



180 RENEE KOCH PIETTRE

- Le texte de Plutarque place les événements sous la conduite de plu-
sieurs instances divines concurrentes: «grace au dieu», c’est donc
d’Adranos qu’il est question, et du contexte particulier de son culte
local, ce qui implique des précisions historiques et anthropologiques
auxquelles nous revenons ci-apres. Mais le texte met en ceuvre par
ailleurs tout un complexe polythéiste propre a une théologie plus
tardive (voire a la propre théologie de Plutarque) qu’il importe de
détailler d’abord. Au plan rapproché, nous rencontrons «le démon
qui protégeait Timoléon»: s’agit-il d’Adranos ou d’une sorte d’ange
gardien? Elien définira en effet Adranos comme un «démon local »
(Nature des Animaux, X1, 20: daimon epichorios), mais le fait que Plu-
tarque insiste, lui, sur la dimension nationale sicilienne’ d’Adranos,
qu’il qualifie de «dieu» (theos), oblige a reconnaitre dans ledit protec-
teur I'ange gardien, ce type de «démon » individuel propre a la démo-
nologie médioplatonicienne de Plutarque, que nous décrit son dialogue
sur Le démon de Socrate (nous y reviendrons). Sur un plan éloigné, la
Fortune (Tuché) agit a distance et articule, selon une «mécanique »
sophistiquée (euméchanian), des événements disparates, manifestant
ainsi une volonté orientée vers un but (le chatiment des tyrans?) dont
le salut de Timoléon n’est peut-étre a son tour qu'un maillon et un
instrument. Plus difficile encore a interpréter a la fin de notre passage,
la mention du «dieu» appuyant, aux yeux des Adranites, la vocation
tyrannicide de Timoléon (sun thedi) pourrait pointer Adranos, mais
il n’est pas exclu qu’elle renvoie a la volonté divine en général, celle
précisément qui se manifeste a travers les hasards orchestrés par la
Tuché, et que nous pourrions appeler Providence. Car la protection
d’Adranos, quant a elle, n’est nulle part explicitement assumée par
Plutarque, qui en parle toujours comme d’une croyance indigeéne:
mais cette croyance elle-méme parait instrumentalisée dans les des-
seins d’'un «dieu» ceuvrant, grace aux machinations de la Tuché, au
salut de Timoléon, et le cadre rituel que le culte d’Adranos préte a
cette éclatante manifestation d’une providence en révéle et en souligne

7 Plutarque, Timoléon XII, 2, cité supra, n. 3. Entre le «démon local » d’Elien et le
dieu national de Plutarque, il n’y a pas forcément contradiction: ce qui est propre a
la Sicile (Sikelia) n’est précisément pas grec mais indigéne, probablement sicule: cf. la
plus ancienne inscription sicule connue, trouvée a Mendolito sur le site probable de
I'antique Adranon: Van Buren 1963, 404; Trendall 1964, 49 sq.; voir aussi Heurgon
1965, 100-102. Sur les Sicules: Cordano 2002; La Rosa 1989. Il n’est pas simple de
s’aventurer sur ce terrain, tres sensible aujourd’hui encore pour le nationalisme sici-
lien: voir infra la question des Paliques et celle du général Ducetius.
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la dimension surnaturelle®. Plutarque croit au langage des signes’®, dont
justement les cultes locaux étaient prodigues.

— La réponse passe aussi par une identification précise de la divinité
du lieu, mais il est bien malaisé de définir le dieu Adranos'. S’agit-il
d’une entité indigene sicule, antérieure a I'arrivée des Grecs''? D une
instance purement locale (Elien) ou de plus large diffusion natio-
nale sicilienne (Plutarque)? D’un dieu national récemment hellénisé
(voir, infra, ses accointances avec I'un ou l'autre Olympien)? Ou bien
méme aurait-il été importé d’Orient par la flotte punique'*? Si C’est
un dieu grec, est-ce un dieu-fleuve®? Sagirait-il d'un dieu guerrier,

8 Swain 1989 a, avec notamment un tres utile lexique a la fin de son article, insiste
sur la perméabilité de ces notions chez Plutarque, la tuché en particulier pouvant étre
aussi bien le hasard et la chance que la Providence, ailleurs désignée par theos ou pro-
noia (également 1989 b, 321, 323, 332 sq.; 1989 ¢, notamment 506 sq.).

? Ce que Swain souligne aussi (1989 b, 333), aprés Brenk 1977, 153 sq. Voir par
exemple Périclés V1, 5: « Ceux qui prétendent que dévoiler la cause d’un signe équivaut
a le nier ne réfléchissent pas qu’ils rejettent ainsi non seulement les signes divins, mais
aussi les symboles imaginés par '’homme, comme le son des cymbales, les signaux
lumineux et 'ombre portée par laiguille des cadrans solaires, toutes choses qui résul-
tent d’une cause et d’un arrangement, et qui ont pourtant une signification. » Pour les
paradoxes de la question: Hardie 1996.

1 Pour une tentative assez compléte, voir Morawiecki 1995.

1 Sil'on en croit Diodore, la cité est de toute fagon postérieure au sanctuaire dont
elle tire son nom: c’est le tyran Denys qui la fonda, en 400 avant notre ére, «juste en-
dessous du sommet de I’Etna, et 'appela Adranon, du nom d’un sanctuaire fameux »
(ou miraculeux? epiphanous hierou).

2 Une inscription mentionne un «village des Adranites» (Adpavadv xaun), T.S.A.
I, 1, p. 137, que 'on localise ordinairement dans I'ouest sicilien, par exemple sur le
Monte Adranone, dont pourtant 'occupation sicane puis punique conduit Morawiecki
1995, 30, & écarter provisoirement la candidature. D’autre part un Adranieion avec un
temple d’Adran(i)os est signalé par une inscription au sujet de bornages dans la cité
d’Halaesa, aujourd’hui Castel di Tusa, au nord de I'ile (IG, XIV, xx, n° 352, 1.54, 62-63 —
cf. les études de Prestianni Giallombardo 1984 et 2003, 1071-1075: mope&el ndéBoSov
e€amedov moti 10 Adpavielov kol Kk’ mo(d0g) Gmoctooel and 10D vood mavtd (frg. A,
col. I, 1. 62-63), «on ménagera un acces de six pieds vers le sanctuaire d’Adran(i)os et
on laissera libre un espace de vingt pieds tout autour du temple ».

3 Si Pon en croit, selon certains, 'inscription AAPANQN accompagnée d’une téte
de jeune homme imberbe portant une petite corne de taureau, sur une documenta-
tion monétaire relevée par Arnold-Biucchi 1981: l'auteur tient cette téte pour celle
d’une divinité fluviale, distincte d’Adranos I, «dieu des Mamertins»; cf. le nom du
petit cours d’eau local arrosant la cité d’Adranon, au pied de 'Etna, Adranon (au
neutre: voir Etienne de Byzance, s.v. Adpavév) ou Adranios (masculin), affluent du
Symaethus, aujourd’hui Simeto (T.S.A. I, 1, p. 95-96). Mais Morawiecki 1995, 39-42,
suivant Jenkins 1962-1963, considére que la légende de la monnaie désigne la cité et
que la téte cornue n’est que la représentation allégorique de la riviére éponyme, non
celle du dieu.
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d’un autre Ares'? Adranos, serait-ce tout simplement un autre nom
d’Héphaistos, le dieu forgeron a 'ceuvre dans les entrailles du volcan'?
Ou encore le nom du pere des Paliques, les dieux jumeaux siciliens
souvent assimilés aux Dioscures ou aux Cabires de Samothrace'®? Il

" Plutarque décrit sa statue armée d’une lance; les monnaies des Mamertins mon-
trent sa téte casquée d’un bronze corinthien, avec un chien au revers. Voir les référen-
ces dans LIMC, s.v. «Adranos I» (Canciani 1981). Mais on s’appuie essentiellement
sur un passage de I'Enéide de Virgile, IX, 584-588, ot il est question d’un jeune guer-
rier sicilien ayant grandi dans le «bois sacré de Mars au bord du fleuve Symethus,
la ot se trouve l'autel du Palique, que 'on propitie au moyen de grasses offrandes»
(eductum Martis (matris?) luco Symaethia circum / Flumina, pinguis ubi et placabilis
ara Palici). Cependant, le commentaire de Servius a ce passage ne mentionne nulle-
ment Mars dont il fait pourtant figurer le nom dans le texte. — Quant a la présence du
chien, Plutarque et Elien la justifient bien assez, et elle est restée vivante localement
jusqu’a nos jours (en outre, les cynéphiles d’aujourd’hui vont se pourvoir de Rot-
tweiler dans un « Temple d’Adranos» qui se trouve étre un élevage canin francais!).
Notons cependant qu’on sacrifiait des chiens a Enyalios (Pausanias, I, 20, 2: a Sparte,
dans un temple des Dioscures; cf. Nilsson 1906, 402-408), mais que le sacrifice du
chien est d’ordinaire un rite agraire ou chtonien, non un rite guerrier, 8 Rome (Blaive
1995; dossier succinct dans Corsano 1977, 152-157). L’aspect purificatoire du sacrifice
du chien est mis en lumiere par le mot periskulakismos signalé par Plutarque, Romulus
XXI, 10; le méme auteur note qu’il est interdit au flamen dialis de cohabiter avec un
chien (Questions romaines 111, 5), alors méme que le chien est consacré a Jupiter sur
le Capitole. Pour une extension thérapeutique, voir Pline, Histoire naturelle XXIX, 14,
cf. Gourevitch 1968. Cependant, C’est la connotation infernale de 'animal (Cerbeére,
les chiens d’'Hécate...) qui parait la plus pertinente dans le cas du culte d’Adranos. En
général sur le chien dans ' Antiquité: Mainoldi 1984.

15 Elien, Nature des animaux X1, 3 et 20, décrit le sanctuaire de I'Etna en le rappor-
tant la premiére fois a Héphaistos, la seconde fois a Adranos. Cette interchangeabilité
réapparait entre Hésychius, s.v. [ToAkoi (Adranos), et Etienne de Byzance, s.v. [ToAuh
(Héphaistos), cf. note suivante. Voir Morawiecki 1995, 43-48. Etienne de Byzance,
L.c., rapporte a Silénos de Kaleakte, un auteur de la seconde moitié du 11° siecle avant
notre ére, la généalogie qui fait des Paliques les enfants d’Aitna (fille d’Okéanos) et
d’Héphaistos.

16 Selon Hésychius et Etienne de Byzance, Lc. Le mythe des Paliques figurait déja
dans une tragédie perdue d’Eschyle, Aitnaiai, dont il nous reste notamment une éty-
mologie fondée sur I'idée de «venir a nouveau», palin hikesthai: Thalia, une nymphe
enceinte des ceuvres de Zeus au bord du Symeethus, fit le veeu de disparaitre sous terre
pour échapper a la colére d’Héra, et la terre en effet s’ouvrit et I'ensevelit; Cest ainsi
qu’en naissant les jumeaux Paliques sortirent de terre (la paternité grecque et quasi
universelle de Zeus remplace ici celle d’Adranos!). On trouvera les diverses versions
du mythe dans les notes au fr. 6 Radt des Aitn(ai)ai (notamment Macrobe, Satur-
nales V, 19, 17, et Servius a Virgile, Enéide IX, 581; chez Etienne de Byzance, Lc., la
naissance hors des entrailles de la Terre devient un retour de la mort vers la vie...).
Varron définissait les Paliques comme protecteurs de la navigation. Or, les Paliques
de I'Etna (devenus, a Rome, un Palique au singulier!) sont souvent confondus avec
les Cabires, fils d'Héphaistos (dont le nombre, cette fois, oscille de 2 a 7), eux-mémes
confondus avec les Dioscures, en effet sauveurs des marins en péril mais aussi cava-
liers guerriers...Sur tout cela, Morawiecki 1995, 36-39; Meurant 1998. Je remercie
Pierre Bonnechere pour ses précieuses indications sur le sujet.
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convient de noter, s’agissant de cette derniere identité, le lien entre les
Paliques siciliens et des prodiges telluriques que la vénération autoch-
tone créditait d’infaillibilité ordalique ou d’asylie".

— Reste a interpréter les rares descriptions directes du sanctuaire.
Adranos, a en croire Elien’, était desservi par des meutes de chiens
laissés en liberté dans son sanctuaire (hieron) comprenant, a l'intérieur
d’une enceinte (peribolos), un temple (naos, neds), un autel (bémos) et
des arbres ou un bois sacrés (dendra hiera, alsos), ainsi qu'un «feu»
qui ne s’éteint jamais (asbeston) ni ne s’endort (akoiméton): si, en-
dehors du «feu» (qui peut avoir été des fumerolles échappées d’'une
fissure volcanique plutot que la flamme d’un autel), I'équipement du
sanctuaire n’a rien que de trés ordinaire du point de vue des Grecs,
la présence des chiens et les qualificatifs d’epiphanés, d’enargés ou
d’emphanés®, ainsi que les miracles et «signes» attribués a la divi-
nité mais aussi l'incertitude de sa désignation (theos ou daimén?)
nous orientent vers une entité dont la personnalité ne releve pas, pour
Plutarque comme pour Elien, du savoir commun mais s'impose a la
reconnaissance, sinon des indigenes, du moins des étrangers, par des
miracles, des paradoxa ou des attestations particulieres. Ce n’est pas

7 Diodore, XI, 88, 6-89, cf. Strabon, VI, 2, 9 et Macrobe, Saturnales V, 19, 19-23:
il y est question, sans doute sur le territoire de Paliké (actuellement Paligonio) fondée
par le général Ducetius qui conduisit un mouvement de révolte insulaire (452 avant
notre ére), de deux «cratéres» abyssaux d’ou jaillissent a une hauteur extraordinaire
des geysers sulfureux. Jamais une goutte n’en retombe hors du cratére. Tantdt ces cra-
téres, qu’entoure une grande crainte religieuse (deisidaimonia) et qui offrent une cau-
tion aux plus grands serments, sont les Paliques eux-mémes (Diodore), tantét ils sont
la résidence des Paliques (Strabon), tant6t ils sont appelés Delloi et « fréres des Pali-
ques» (Macrobe, citant Callias, Polémon et Xénagoras: Callias, le plus ancien, écrivait
au tournant du 1v¢ et du 111° siecle). Voir, sur le site, Maniscalco & McConnell 2003.

'8 Nature des animaux XI, 3 et 20. Voici le premier passage ou il est question d’un
«temple d’Héphaistos»: « On tient en vénération (timatai) sur 'Etna de Sicile un tem-
ple (nedés) d’Héphaistos, et il y a la une enceinte (peribolos), des arbres sacrés (den-
dra hiera) et un feu qui ne s’éteint ni ne s’endort. D’autre part, des chiens consacrés
hantent le sanctuaire et le bois sacré; les visiteurs du temple et du bois sacré qui ont
un comportement sage, décent et comme il faut, ils les flattent en remuant la queue,
en signe, je suppose, de bon accueil et de familiarité; mais §’il vient quelqu’un qui
s’est souillé les mains, ils le mordent et le déchirent; quant & ceux qui viennent de se
livrer consciemment a la débauche, ils se contentent de les poursuivre.» Signalons que
des chiens sont élevés sur le Capitole romain pour signaler les voleurs (Cicéron, Pro
Roscio 20) et que ces mémes chiens restent cois lors des visites nocturnes de Scipion
I’Africain, en qui on voyait un descendant de Jupiter (Canes semper in alios saeuientes
neque latrarent neque incurrerent, Aulu-Gelle, V1, 1, voir Corsano 1977, 153 n. 3).

¥ Dont le sens oscille entre I'idée de renom, de prestige et celle d’apparition divine
et/ou de miracle (I'un attestant 'autre). Voir Koch Piettre 2005 b.
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que la Grece elle-méme manque, du moins a partir de I'époque hellé-
nistique, de dieux epiphaneis du type, par exemple, d’Asclépios, dieu
ou demi-dieu prodigue en miracles, au sanctuaire épidaurien hanté de
chiens et de serpents quelquefois guérisseurs, créatures chtoniennes®
bien propres a favoriser les passages qu’espérent les visiteurs, de la
maladie a la guérison, voire de la mort a la vie. Mais un tel caractere
«épiphanique» est d’ordinaire utilisé comme argument publicitaire,
justement, a lintention des visiteurs. A Adranon, dans la proximité
du cratere, le «feu», les ombrages hantés de grands chiens et les gron-
dements du volcan, peut-on penser, intimident a eux seuls®, et le
flair naturel du chien y redouble en quelque sorte le sixiéme sens et
la docilité aux injonctions divines volontiers reconnus aux animaux
consacrés”. On n’aurait pas de peine, des lors, & imaginer Timoléon
carrément installé en toute sécurité dans les abords, voire dans le sanc-
tuaire lui-méme (un peu comme Démétrios Poliorcéte, un demi-siecle
plus tard, établira sa résidence dans le Parthénon?)*: I'opportunité

% Pour des chiens — et leurs maitres! — vénérés (de sacrifices préliminaires, pro-
thuesthai) dans I'entourage de divinités guérisseuses, voir notamment une inscrip-
tion du Pirée consacrée par Euthydémos, un prétre qui vient d’Eleusis, en I'honneur
d’Asclépios, IG, II%, 4962 (= Syll?, 1040 = Edelstein, Asclepios, T 515), 1. 9. Cf.
Gourevitch 1968, 275.

21 Citons ici le texte-clef d’Elien, Nature des Animaux, XI, 20: « Adranon est selon
Nymphodore une cité de Sicile, et dans cette cité il y a un temple d’Adranos, divinité
locale (epichériou daimonos). On dit que la présence de ce dieu est tout a fait mani-
feste (enargé). Entre beaucoup d’autres traits que rapporte I'auteur, comment le dieu
se manifeste (emphanés) et combien il se montre bienveillant et favorable envers ses
suppliants, nous 'apprendrons ailleurs. Pour I'instant, voila ce que nous dirons: il y a
la des chiens consacrés (hieroi), qui sont ses desservants et ses ministres. Ils dépassent
les molosses en beauté et aussi en taille, et leur nombre s’éléve a un millier au moins.
Eh bien, ces chiens-13, de jour, font féte aux visiteurs du temple et du bois sacré et
les flattent, qu’ils soient étrangers ou résidents; mais, de nuit, ils conduisent trés obli-
geamment sur le chemin les gens déja gris et chancelants, comme pour les escorter et
leur montrer la route, et les guident chacun vers sa maison; et ils punissent juste ce
qu’il faut les ivrognes, car ils leur sautent dessus, déchirent leurs vétements, assez pour
les faire revenir a la raison; quant & ceux qui cherchent a brigander, ils les déchirent
de la plus cruelle maniére. »

2 Voir quelques exemples (le signe de bon augure, kallierein, offert par la victime a
instant d’étre sacrifiée et les animaux s’offrant « spontanément», automaton, a Uautel)
chez Georgoudi 2005, 133 sq., et plus généralement dans Georgoudi 2008.

» L’historien Timée a pu en étre le témoin a Athénes. Cf. Plutarque, Démétrios
XXIII, 5. Le Parthénon ne reléve pas — au contraire de I'Erechthéion — de la méme
vénération religieuse que le sanctuaire d’Adranos. C’est de sa monumentalité, de sa
beauté et de ses trésors quil se recommande. Mais, dans I'enceinte du sanctuaire
d’Adranos aussi, il pouvait y avoir des batiments moins chargés que d’autres de la
«présence» divine.
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d’un rite festif permet a la foule d’investir ce lieu, et les tueurs engagés
par Hikétas saisissent I'occasion pour s’acquitter de leur contrat. Les
tueurs n’en étaient pas pourtant a leur coup d’essai: on serait tenté
de voir a I'ceuvre, a travers eux, les hommes de main d’une «mafia»
sicilienne constituée par les tyrans et leur clique, et nous pouvons
soupgonner dans la population indigéne souvent réduite a la condi-
tion d’Hilotes une opinion indignée qui n’attend, pour se déchainer
en élan de révolte, comme au printemps de Palerme, que le premier
bruit d’'une caution divine**. Un homme, dans la foule, a reconnu
dans I'un des tueurs a gages 'assassin de son peére et le tue aussitot. Le
second tueur se place sous la protection de I'autel et confesse le crime
apprété (Timoléon lui fera grace). Le justicier désespéré voit ses griefs
confirmés par des assistants anonymes: on le récompense en sa qualité
d’agent de la volonté divine, et désormais Timoléon, sauvé par un si
prodigieux hasard, est tenu pour «sacré» et sans doute pour de bon
établi a résidence dans le sanctuaire.

- L’épiphanie du dieu au moment de la bataille d’Adranon se mani-
feste, chez Plutarque, par des signes qui n’ont pourtant rien d’original
et semblent copier la tradition historiographique grecque et surtout
romaine, par ailleurs largement exploitée par notre auteur. Une lance
qui s’agite: Tite-Live en fournit d’autres exemples®; une sueur (ou
aussi bien des larmes) inondant le visage d’une statue: les occurrences
sont multiples*. Nous ne croyons pas devoir accorder a ces signes une
importance particuliere. Ils relévent d'une méthode d’exposition qui
permet aussi des effets dramatiques, et du parti pris plutarchéen de
souligner I'appui divin dont bénéficie Timoléon”. Ils ne nous disent
rien sur le dieu Adranos - sinon qu’ils renforcent I'idée d’'une présence
effective du dieu dans son sanctuaire et dans son image méme, et de
la vénération particuliere dont il jouissait.

# Voir a ce sujet Puccio 2002. Il n’est pas indifférent que les «Paliques»-geysers
décrits par Diodore de Sicile (XI, 89, 6-7) aient justement servi d’asile et de caution
aux esclaves fugitifs et & ceux que leur statut assujetti empéchait de faire valoir leur
cause. Ducetius, général sicule révolté, fondateur de la cité de Paliké (452), avait connu
un exil & Corinthe avant un retour a la téte d’'une petite troupe de Grecs du Pélopon-
nese: ainsi, un siécle avant Timoléon, sa carriére tissait déja un lien entre Corinthe
et une Sicile libre. Voir, sur le personnage, Niese 1905; Musti 1988-1989; Prestianni
Giallombardo 2006.

» Tite-Live, XXI, 62, 4; XL, 19, 2; cf. Julius Obsequens, VI.

%6 A pouveau, par exemple, Tite-Live, XL, 19, 2; XLIII, 13, 4; Julius Obsequens, /.c.
Sur les statues animées dans Plutarque, voir Graf 2005, 253-257.

?7 Voir Swain 1989 b, 321.
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Cependant, entre l'authenticité de croyances locales et les perspec-
tives, voire les recettes historiographiques de Plutarque, il semble qu’il
faille loger encore un autre niveau d’analyse qui puisse rendre compte
a la fois d’une transition des unes aux autres et de certaines distorsions
particulieres.

II. La Vie de Timoléon dans 'ceuvre de Plutarque

La Vie de Timoléon est peut-étre la moins plutarchéenne, en tout cas
la plus déconcertante des biographies moralisées qui forment les Vies
paralléles: a en croire I'auteur®, les biographies paralleles du Corin-
thien Timoléon et du Romain Paul-Emile ne figuraient d’ailleurs pas
dans le projet initial de I'ceuvre, ou elles présentent la particularité
de commencer par la Vie romaine et non par la Vie grecque; et le
personnage de Timoléon, outre une mention dans la Vie de Camille
(XIX, 7) et une autre dans la Vie de Dion (LVIII, 10), ne réapparait
qu'en cing endroits des (Euvres morales de Plutarque, en des passa-
ges plus ou moins contemporains de la rédaction de sa Vie*. D’autre
part, nous pouvons contrdler, par la comparaison avec les récits de
Diodore de Sicile et de Cornélius Népos, la fidélité de Plutarque a ses
sources, parmi lesquelles I'historien sicilien Timée de Tauroménion
(Taormine)® est sans nul doute le témoin essentiel. Au point que, si
la Vie de Timoléon se trouve étre, simultanément, une des plus uni-
formément élogieuses de toute I'ceuvre, c’est en premier lieu a Timée
qu’il faut sans doute rapporter cette particularité, et il convient méme
de se demander pourquoi Plutarque s’en est fait ainsi I’écho. Timée a
exalté Timoléon «au-dessus des dieux glorieux», nous dit Polybe, qui
n’a que mépris pour une telle exagération; a ce titre, Cicéron range
le personnage parmi les hommes chanceux qui ont trouvé le peintre
capable de dresser d’eux le meilleur portrait. Peut-étre d’ailleurs I'éloge
n’était-il pas exempt de parti pris, car le pére de I'historien Timée,

2 Plutarque, Paul-Emile I, 1 et 6.

» Plutarque, Comment se louer soi-méme 11 (542 E) et Préceptes politiques 20 (816
D) évoquent tous deux le sanctuaire d’Automatia; Sur les délais de la justice divine 7
(552 F) rappelle la punition de mercenaires sacriléges; Propos de table V, 3, 2 (676 D)
évoque le présage des selina brillamment interprété par Timoléon avant la bataille du
Crimisos; enfin, Préceptes politiques 13 (808 A) mentionne le meurtre par Timoléon
de son frere tyran. Cf. Geiger 1995, 184-190.

3 Cf. FGrHist 566 F 116-119.
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Andromachos, fut le seul tyran de Sicile que Timoléon laissa jouir de
sa tyrannie, en reconnaissance de I'accueil qu’il lui fit & son arrivée
dans I'ile*.

Mais Plutarque, dans la « Préface» a la Vie de Paul-Emile, revendi-
que précisément la volonté délibérée de choisir les caractéres les plus
beaux, afin de cultiver les meilleures fréquentations et de former le
lecteur sur les modeles excellents en lui mettant constamment sous
les yeux I'éclat de la vertu. Il s’agit, écrit-il, de ne pas laisser la chance
seule décider de la rencontre des images mentales, a la maniere des
«idoles» des atomistes (Démocrite est ici nommément visé): il faut
au contraire, par un effort de discernement et d’élévation vers la vertu,
sélectionner les meilleures® - celles, apparemment, qu’on trouvera
tendant le plus fortement & I'exemplarité. Etant donné ce choix de
la perfection la plus grande, la part d’invention que Plutarque parait
s’étre réservée consiste a établir les causes analysables de cette perfec-
tion en faisant la part entre la faveur du sort (eupotmia) et la sagesse
avisée (phronésis) des protagonistes retenus®.

Notons d’emblée I'étroitesse apparente du champ historique dessiné
par notre « Préface»: il ne s’agira que d’observer des individus aux pri-
ses avec le sort qui leur échoit. Quel que soit le dessein d’ensemble de
Plutarque, le mot eupotmia, tiré du poétique potmos, le «sort» que 'on
jette et qui tombe (cf. piptd), nous place au ras de I'événement dans
une destinée particuliére, et la phronésis détermine I'habileté a en tirer
le meilleur parti. Mais quelles lumieres guident la phronésis? Et quelle
volonté a présidé au tirage au sort? Dans Timoléon, il semble que nous
ne le saurons pas ou que ces lumiéres, cette volonté soient totalement
absentes: nous vérifierons en effet que l'eupotmia occupe seule le
champ des causes immédiates de I'action. Dans Paul-Emile, le ressort
de la volonté individuelle est plus présent, une clairvoyance, une forme
plus marquée de phronésis sont a I'ceuvre, un équilibre s’instaure entre
la chance et la sagesse avisée®. Il est pourtant aisé de supposer que

31 Polybe, XII, 23, 4; Cicéron, Ad familiares V, 12, 7 (= FGrHist 566 F 119¢); Mar-
cellinus, Vie de Thucydide 27 (= FGrHist 566 T 13), cf. Diodore, XVI, 68, 8; Plutarque,
Timoléon X, 6-8.

32 Plutarque, Paul-Emile 1, 4-5.

3 Plutarque, Paul-Emile 1, 6, cf. XIX, 1.

3 Cf. Plutarque, Paul-Emile XIX, 6: « Le dieu exauga les priéres de Paul-Emile parce
que celui-ci avait la lance en main lorsqu’il suppliait le ciel de lui donner I'avantage
a la guerre et la victoire, et lorsqu’il appelait a son aide, c’était en combattant»; de
méme LXI, 8-12.
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pour un platonicien comme I'était Plutarque, appliquant sa recherche
a un épisode de l'histoire syracusaine postérieur au séjour de Platon a
la cour du tyran, la phronésis aurait da signifier une pensée fixant le
modele des Idées ou, pour le moins, appuyée sur I'idée d’'un Bien supé-
rieur et immuable. Ce n’est pas un hasard si les Vies de Timoléon et de
Paul-Emile renvoient, par des références croisées, aux Vies paralléles
de Dion et de Brutus, composées sans doute dans le méme temps pour
le douziéme livre des Vies* et explicitement réunies sous le double
sceau d’apparitions démoniques prémonitoires et de la philosophie de
Platon’®. Mais Dion et Brutus, malgré leur sagesse et leur philosophie,
sont privés, eux, de la chance. Derriére la domination du hasard dans
le champ des causes immédiates, nous pouvons donc conjecturer dans
la Vie de Timoléon selon Plutarque une téléologie a 'ceuvre, et c’est
a priori d’elle quil nous appartient d’étudier les signes inscrits par
Plutarque dans la trame de son récit. Cette téléologie, comme tou-
jours chez Plutarque, doit s’entendre comme ne supprimant en rien la
contingence, ni le libre arbitre, ni la chance, ni I'aptitude a se saisir de
I'occasion: entre la Providence et I'opportunisme, la transition parait
supposer cette zone mixte qu’explore, ailleurs, la démonologie plutar-
chéenne et dont les signes surnaturels manifestent 'activité.

Dans la Vie de Timoléon, Plutarque accorde donc avant tout au
hasard heureux (la chance) le mérite de cette carriere miraculeuse et
quasi sans ombre. Cependant la grandeur propre de Timoléon, nous
dit-il, est justement d’avoir su ne pas se faire gloire a lui-méme de cette
chance, mais de 'avoir toujours rapportée a la faveur de la divinité:
Timoléon a eu raison «d’élever a Syracuse un autel a la Chance (Auto-
matia), a la suite de ses exploits, et de consacrer sa maison au Bon
Démon® ». Est-ce ici le moraliste Plutarque qui parle ? Mais Cornélius
Népos déja notait que Timoléon «donna un exemple particuliérement
difficile en se montrant beaucoup plus sage dans le bonheur que dans
les traverses », et Diodore de Sicile dépeint en la déchéance de Denys,
tyran de Syracuse, son anti-modele, un «exemple a ceux qui se van-

% Plutarque, Dion 11, 7.

% Comme le note Sirinelli 2000, 297.

7 Plutarque, Comment se louer soi-méme 11 (Moralia, 542 E), cf. Préceptes politi-
ques 20 (Moralia, 816 D). Notons que cette modestie est I'effet de la prudence plus
que de ’humilité: on sait que les dieux, comme les hommes, s’alarment de qui prétend
s’élever trop haut et que la Némésis, cette espece de niveau divin, veille a les venger
de toute outrecuidance.
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tent imprudemment de leurs heureuses chances®». Le portrait-type du
chanceux modeste remonte stirement a la principale source commune
des trois historiens, C’est-a-dire a Timée. Mais quand, dans la com-
paraison entre Timoléon et Paul-Emile, Plutarque estime le second
plus parfait que le premier, plus armé de vertu et plus ferme dans les
revers®, ce verdict dément I'éloge sans nuage qui est fait de Timoléon,
comme si Plutarque n’en prenait pas le portrait a son compte. Il n’est
pas jusqu’a la couleur locale sicilienne qu’apportent par exemple le
récit de la protection miraculeuse de Déméter et Coré, I'évocation de
la sainteté du dieu Adranos, la description précise des divers quartiers
de Syracuse ou le schéma narratif de la fondation coloniale et de la
refondation* qui ne soient a rapporter a Timée plus qu'a Plutarque.
C’est a Timée aussi que nous pensons pouvoir assigner la plupart des
signes miraculeux qui accompagnent cette destinée et qui peuvent étre
comparés a ceux qui marquent la carriére, liée a la Sicile, de Dion,
Iéléve de Platon, et celle de Nicias. « Lorsqu’il reprend les autres, il fait
montre de beaucoup d’astuce et d’effronterie, mais dans ce qu’il nous
raconte lui-méme, on trouve a foison réves, prodiges, fables incroya-
bles, bref tous les signes d'une superstition (deisidaimonia) grossiére
et de ce gott pour les contes de fées qui est propre aux femmes»,
note aigrement Polybe*. S’agissant de 'accumulation des signes d’'une
chance surnaturelle, en dega de la pensée de Plutarque, c’est donc a
Timée lui-méme que nous voudrions pouvoir remonter. Qu’est-ce qui
lui avait fait mériter le jugement si sévere de Polybe*?, a 'occasion

*# Cornélius Népos, XX, 2; Diodore, XVI, 70, 2.

¥ Plutarque, Paul-Emile LXI, 8-12.

4 Sur lautorité de Timée dans les récits de fondation, voir, par exemple, Manni
1961.

4 Polybe, XII, 24, 5.

# Dans tout le livre XII de ses Histoires; par exemple, s’agissant précisément de
Timoléon, en XII, 23, 6-8, Polybe note que Timée «divinise Timoléon, un homme qui
ne passe pas seulement pour n’avoir rien fait, mais méme pour n’avoir rien congu de
grandiose, et qui dans sa vie n’a bougé que d’une seule case, et encore n’est-elle pas
bien considérable par rapport a 'étendue du monde, je veux dire le trajet de sa patrie
a Syracuse. Mais je crois que Timée a été convaincu que Timoléon, qui a cherché
la gloire dans la seule Sicile, autant dire une sauciére a vinaigre, paraitrait compa-
rable aux héros les plus éclatants, et que lui, a son tour, qui n’a écrit que sur I'Ttalie
et la Sicile, mériterait naturellement d’étre mis en paralléele avec les auteurs d’une
géographie de la terre et d’une histoire universelle.» Cf. FGrHist 566 T 1 (Souda s.v.
Tiuoog): Timée est accusé de commeérage.
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relayé par Plutarque lui-méme*? Il semble que la Vie de Timoléon
nous offre une assez grande latitude pour répondre a cette question.
Nous commengons par relever in extenso tout ce qui dans ce récit, au-
dela des miracles d’Adranos, reléve de signes et d’'un hasard d’allure
surnaturelle.

III. Du bon usage des signes par Timoléon

La Tuché (nous lappellerons aussi « Fortune») dans la Vie de Timo-
léon est a ce point omniprésente (Plutarque se croit tenu de préciser, a
propos de la cécité qui survient dans la vieillesse du héros, qu’il s’agit
d’un mal héréditaire et non d’'un coup du sort*!) qu’il parait vain de
s’y attarder, mais il serait dommage, vu notre sujet, de ne pas nous
pencher pour commencer sur les modalités de son intervention.

Plutarque peint d’abord a larges traits (I-II) la situation désastreuse
de la Sicile, prise en tenaille entre la férocité des tyrans et I'invasion car-
thaginoise, et menacée par une collusion entre ces deux fléaux, jusque
dans la délégation qu’elle envoie a Corinthe pour implorer de I'aide.
Les Corinthiens votent les secours avec enthousiasme, puis cherchent
un stratége compétent. A ce point,

un homme du peuple (heis tén pollon) se leva et langa le nom de Timo-
léon fils de Timodémos, qui avait renoncé a s’occuper des affaires publi-
ques et n’éprouvait ni 'espoir, ni le désir de s’en méler de nouveau.
Ce fut un dieu, sans doute, qui inspira cet homme (theou tinos...eis
noun embalontos), car la Fortune montra aussitot, de maniére éclatante,
qu’elle approuvait ce choix (elampse tuchés eumeneia), et elle seconda
de sa faveur (charis epékolouthése) toutes les entreprises de ce héros,
rehaussant (epikosmousa) sa valeur (III, 2-3).

Ici la Fortune se manifeste dans 'anonymat du Corinthien qui propose
le nom de Timoléon, dans le caractére inattendu et méme paradoxal

# Plutarque, Dion XXXV, 1-2: « Timée, prenant pour prétexte, et assez justement,
le zele et la fidélité de Philistos envers la tyrannie, a rempli son ouvrage d’accusations
contre lui. [...] mais les historiens, postérieurs aux événements, qui n’avaient donc subi
aucune peine du fait de sa conduite et ne la connaissaient que par oui-dire, devaient
a leur honneur de raconter sans insultes, railleries ni vexations des malheurs dans
lesquels rien n’empéche 'homme, méme le meilleur, d’étre précipité par la fortune
(ek tuchés).» Notons que le Philistos en question fut aussi, comme Timée, un histo-
rien de la Sicile: un prédécesseur rejeté par Timée et quelque peu réhabilité par cette
remarque de Plutarque.

* Plutarque, Timoléon XXXVIIL, 7.
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de cette proposition (Timoléon s’était retiré de la vie publique), enfin
dans 'annonce anticipée de I’éclatant succes qui viendra couronner
I'entreprise (lumiére, assistance bienveillante venue d’en haut - usage
du préfixe epi- - sont méme des indices d’épiphanie, de manifestation
divine).

La narration opeére ensuite un saisissant retour en arriere, afin de
nous présenter le personnage de Timoléon: Timoléon avait un frere
corrompu que, par amour fraternel, il avait méme sauvé lors d’une
bataille mais qu’il n’hésita pas a faire assassiner, avec la complicité
d’un parent et d'un devin, quand ce vaurien devint tyran; il s’abstint
simplement de mettre lui-méme la main a I'épée. Le fratricide suscita
I'horreur publique et les malédictions de la propre mére de Timoléon.
Celui-ci, accablé de pensées suicidaires, renonga a la société et se mit
a errer solitaire dans la campagne (IV-V): pendant vingt ans, écrit
Plutarque (VII, 1), mais Diodore (XVT, 65, 3-9), lui, présente I'élection
de Timoléon a la téte de I'expédition sicilienne comme une sorte de
mise a I'épreuve, voire d’ordalie, décidée, en lieu et place du chatiment,
par ses juges eux-mémes, immédiatement apres le crime. Plutarque
s’abstient donc de présenter le succes de 'aventure sicilienne comme
une justification ordalique. Il conserve ainsi toute leur place a la fois
au hasard et a la prudence de Timoléon qui trouve alors une porte de
sortie d'un dilemme insoluble entre la fidélité a sa famille et la fidélité
a sa patrie.

Mais Plutarque enchaine aussitot sur la providence divine (ta men
oun para ton theén): Apollon, Déméter et Coré accompagnent visible-
ment 'expédition de Timoléon, se manifestant par une série de coin-
cidences et de prodiges dont I'un, apparu au moment de la descente
dans le manteion delphique, tient clairement lieu de réponse oracu-
laire, et les autres tracent un lien providentiel, confirmé par I'autorité
du mythe, entre Corinthe et la Sicile:

Les navires étaient préts et les soldats pourvus de tout le nécessaire, lors-
que les prétresses de Core® crurent voir en songe (onar edoxan idein) les
deux déesses se préparer a un voyage et leur déclarer qu’elles voulaient
embarquer pour la Sicile avec Timoléon. - Les Corinthiens équiperent
donc une triére sacrée qu’ils appelérent la triére «des deux déesses». De
son coté, Timoléon se rendit & Delphes ot il offrit un sacrifice au dieu;
comme il descendait dans le sanctuaire de 'oracle, un signe se manifesta

4 Cf. Pausanias, 11, 4, 7.
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(ginetai sémeion). — L'une des offrandes qui étaient suspendues en ce
lieu, une bandelette sur laquelle étaient brodées des couronnes et des
victoires, se détacha et tomba sur sa téte: le dieu semblait (dokein) donc
Ienvoyer a cette entreprise déja couronné. — Il partit avec sept navires
de Corinthe, deux de Corcyre et un dixieme fourni par les habitants de
Leucade. - La nuit, comme il avait gagné le large et bénéficiait d’un vent
favorable, il crut voir (edoxen) soudain (aiphnidiés) le ciel s’entr’ouvrir
(rhagenta) au-dessus du navire et répandre sur lui, en abondance, du
feu brillant (ekcheai polu kai periphanes pur). — Aprés quoi une torche
s’éleva, semblable a celles que portent les initiés (lampas artheisa tais
mustikais empherés); elle accompagna la course (sumparatheousa) du
bateau et s’abattit a 'endroit précis de la cote italienne que les pilotes
cherchaijent a atteindre. — Les devins déclarérent que la vision (phasma)
confirmait les songes (oneirasi) des prétresses et que cette clarté venue
du ciel était allumée par les déesses qui accompagnaient I'expédition
(prophainein...to selas). - La Sicile, ajoutaient-ils, est consacrée a Coré,
car d’apreés les mythographes (muthologousi), c’est la qu’eut lieu son
enlevement et l'ile lui fut donnée comme présent de noces (Plutarque,
Vie de Timoléon VIII, cf. Diodore de Sicile, XVI, 66, 3-5).

Cependant, les premiers succes en Sicile sont entierement dus a la
rapidité de décision de ce général de fortune. L’élection de Timoléon
et son role providentiel pour la Sicile ne redeviennent manifestes que
lorsqu’il aborde un sanctuaire local particuliérement vénéré, qui parait
étre 'ame méme de l'ile, celui d’Adranos, avec les miracles que nous
avons évoqués en introduction.

L’accumulation des succeés confirme bientdt I’heureux présage de la
coincidence d’Adranon, sans pourtant en oOter le mérite «a la prudence
et au courage» (XIX, 1) de Timoléon. Puis la bonne Fortune se fait
plus insistante, en ajoutant aux victoires cet excés de bonheur, scru-
puleusement pesé par Plutarque, qui oblige a le référer a une volonté
supérieure:

La conquéte de la cité [Syracuse], enlevée de force, et sa soumission
rapide, une fois les ennemis repoussés, doivent étre attribuées, en bonne
justice, a la vaillance des combattants et a 'habileté de leur stratege. Mais
qu’aucun Corinthien n’ait été tué ni méme blessé, voila qui fut, de toute
évidence, 'ceuvre particuliére de la Fortune de Timoléon (idion ergon
hautés hé Timoleontos Tuché). On aurait dit qu’elle voulait rivaliser avec
la vertu (aretén) de ce héros, afin qu’en apprenant ces événements on
admirat plus encore son bonheur (ta makarizomena) que son mérite (ta
epainoumena) (XXI, 4-5).

Une nouvelle instance apparait en ce passage sous I'appellation «For-
tune de Timoléon » : ni Fortune universelle ni «bonne fortune » au sens
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commun, elle pourrait étre la manifestation particuliére, a 'occasion
de la destinée d’'un homme unique, du dessein général de la Tuché.
C’est ainsi qu’a Rome on put honorer la « Fortune de ce jour-ci» (For-
tuna huiusce diei)*, une Fortune plus particuliére encore, celle qui se
manifeste dans l'unicité de chaque événement heureux. Son évidence
autorise, de la part des témoins, les acclamations qui saluent le divin
en ses incarnations visibles (makarizein). La théologie de Plutarque,
dans la Vie de Timoléon, relierait ainsi des atomes de bonne chance
en des molécules d’heureuse destinée, méme si elle tend parfois quel-
ques fils de chaine d’une providence! Mais nous aurons a revenir a
cette « Fortune de Timoléon», qui pourrait aussi manifester son «bon
démon » aux yeux de Plutarque. De son c6té, Diodore de Sicile, a pro-
pos de la prise de possession de Syracuse par Timoléon, insiste sur
la soudaineté et la radicalité des renversements de fortune (metabolé)
dont les victimes ou les témoins sont comme atterrés, frappés de stu-
peur (katapléxamenos, XVI, 70, 1, etc.)¥: il est d’autant plus difficile
de percevoir une logique dans la succession des faits que I'événement
apparait plus paradoxal et plus merveilleux.

Dans la chute et I'exil de Denys, le tyran de Syracuse, la Fortune
intervient en effet comme I'agent immédiat d’un retournement specta-
culaire rompant le cours d’une destinée particuliere. Elle se manifeste
dans cela méme qu’elle donne a voir: ce renversement offert en spec-
tacle a la rancune comme a la compassion. Son essence est dans son
caractére manifeste, lui-méme produit par la soudaineté, le contraste
et 'évidence®. Derriére le visible ot son action éclate se devinent «des
causes invisibles et divines», mais ces causes sont a peine nommables:
non pas méme Tuché abstraite et générale, mais événement favorable,

6 Cicéron, Lois II, 28: «Qu’il y ait de méme la Fortune, soit celle “du Jour pré-
sent”, car elle vaut pour tous les jours, soit celle “qui se retourne” (Respiciens) pour
porter secours, soit celle du “Sort” (Fors), qui exprime plutdt les incertitudes du hasard
(incerti casus), soit “la Premiére-Née” (Primigenia) [...].» Cf. Pline, Histoire naturelle,
XXXIV, 54 (c’est Paul-Emile qui dédie une statue de Minerve sculptée par Phidias
dans le temple de Fortuna huiusce diei; dans le méme temple, Catulus a dédié deux
statues de Phidias couvertes du pallium); voir aussi Plutarque, Marius, XXVI, 3: avant
la bataille de Verceil (101 avant notre ére), Quintus Lutatius Catullus fait voeu de
consacrer un temple a Fortuna huiusce diei. 11 y avait en effet deux temples de cette
déesse a Rome, 'un au Champ-de-Mars, 'autre sur le Palatin.

¥ Diodore, XVI, 69, 3: alogos tis kai paradoxos egeneto metabolé; 70, 3: tén tés
metabolés huperbolén.

8 Ibid.: Denys commandait 400 triéres, et voila qu’en un rien de temps il se retrouve
naviguant vers Corinthe dans une barque ronde de marchands.
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«Fortune de Timoléon» par exemple, comme il y a a Rome, répétons-
le, plus inassignable encore dans son apparition, la «Fortune de ce
jour-ci», celle dont on peut commémorer une manifestation et atten-
dre qu’elle répete ses bienfaits chaque jour nouveaux.

Une manifestation surnaturelle réclame un public: elle est d’autant
plus convaincante qu’elle bénéficie de plus nombreux témoins. La
Rumeur fait office de porte-voix et sa diffusion rapide constitue un
miracle supplémentaire:

Non seulement le bruit (phémé) de cet exploit emplit aussitot la Sicile
et I'Ttalie, mais en peu de jours, il retentit aussi en Grece; et la cité de
Corinthe, qui ne savait pas encore si sa flotte avait effectué la traversée,
apprit au méme moment que ses hommes étaient bien arrivés et qu’ils
étaient victorieux. On voit combien les actions de Timoléon connais-
saient un cours prospere, et combien la Fortune (Tuché) en rehaussa
I’éclat par la promptitude (tachos) avec laquelle elles furent accomplies
(XXI, 6-7)".

Mais tous ces hasards heureux convergent vers I'événement-phare
de la Vie de Timoléon: la bataille du Crimisos qui se solda par une
déroute de 'armée punique. Ici les signes se multiplient, et C’est leur
multiplication méme qui construit et qui atteste 'importance de I'af-
frontement: on peut énumérer successivement une rencontre fortuite
d’heureux présage, du moins a travers I'exégese positive qu'en donne
Timoléon et qui est aussitot mise a profit par lui®; puis des présages

# Cf. Plutarque, Paul-Emile XXIV, 4-XXV, 7 (XXIV, 3-4: «Il se produisit aussi un
phénomene surnaturel [sumptéma daimonion: une simple “coincidence”, mais d’ori-
gine donnée pour surnaturelle] lors d’'un sacrifice qu’il offrait & Amphipolis. Mais ce
qui marque de fagon encore plus extraordinaire cette faveur des dieux et de la fortune,
C’est Paction de la renommée »).

0 Plutarque, Timoléon, XXVI, 1-5 (devant l'armée des Carthaginois): « Comme
il montait sur une hauteur de laquelle on devait apercevoir le camp et I'armée des
ennemis, Timoléon croisa (emballousin) des mulets chargés de persil. Les soldats
virent dans cette rencontre un funeste présage (ponéron...to sémeion), a cause de
I'habitude que nous avons de couronner de persil les monuments funéraires, ce qui a
méme donné naissance a 'expression proverbiale: “il ne lui faut plus que du persil”,
lorsque quelqu’un est dangereusement malade. Pour dissiper cette peur superstitieuse
(deisidaimonia) et leur rendre courage, Timoléon fit arréter la marche et leur tint le
discours que réclamaient les circonstances. Il déclara notamment qu’avant méme la
victoire, la couronne était venue d’elle-méme se placer entre leurs mains (automatds
eis tas cheiras hékein), cette couronne que les Corinthiens décernent aux vainqueurs
des concours isthmiques, parce que pour eux la guirlande de persil est sacrée, par une
tradition ancestrale. En ce temps-la aux concours isthmiques, comme de nos jours
aux concours Néméens, la couronne était de persil: il n’y a pas longtemps que le pin
a remplacé cette herbe. Timoléon parla donc aux soldats comme je viens de le dire;
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que les devins tirent de I'observation des oiseaux dans le ciel’'; des
phénomenes atmosphériques profitables au camp de Timoléon mais
défavorables a celui de Carthage®”; enfin la puissance surnaturelle de
la voix de Timoléon au moment de lancer I'assaut®. Rien, dailleurs,
en tout cela qui reléve de I'irrationnel ni d’'une crainte superstitieuse:
la deisidaimonia est méme ouvertement révoquée par Timoléon qui
interprete les 0iéno®* pour faire répondre leur exégese a ses désirs. La
marque de la faveur des dieux, en-dehors des signes conventionnels
(les deux aigles) de la divination instituée (il est d’'usage que des devins
accompagnent les armées et qu'on prenne I'avis des dieux avant cha-
que initiative®), consiste dans la prompte gestion du hasard.

Il vaut la peine, avant de poursuivre, de souligner que le récit de la
bataille de Pydna dans la Vie de Paul-Emile présente, jusque dans le
détail, des traits fort semblables qui font ressortir la différence entre
les deux personnages: ainsi, la bataille s’engage, de maniere fortuite, a
l'occasion d’un passage de bétes de somme appartenant aux Romains
(XVIII, 2); Paul-Emile joue sur le visible et le caché (XVII, 5-6), et
détermine le moment de 'engagement en fonction de I'heure pour
éviter a ses soldats d’avoir le soleil en plein visage; un événement

apres quoi, il prit du persil, et s’en couronna lui-méme le premier. Ensuite les chefs
qui I'entouraient firent de méme, puis tous les soldats. » L’anecdote apparait aussi dans
les Questions de table V, 3, 2 (Moralia, 676 D): le présage y est qualifié de sumbolon
(oidnisamendn tém pollon to sumbolon hos ou chréston...).

! Plutarque, Timoléon, XXVI, 6: «Quant aux devins, ils virent approcher deux
aigles (aetous duo). L'un tenait entre ses serres un serpent tout déchiré, 'autre volait
en poussant hardiment de grands cris. Ils les montrerent aux soldats, et tous se mirent
a prier et a invoquer les dieux (pros euchas theon kai anakléseis etraponto).»

52 Plutarque, Timoléon, XXVIII, 2-3: «Mais au moment ol 'on en venait au com-
bat rapproché, a I'épée, et ou il fallait faire preuve d’adresse tout autant que de force,
des coups de tonnerre terrifiants, accompagnés d’éclairs étincelants, éclatérent soudain
(exaiphnés) du haut des montagnes. [...] Or 'orage n’atteignait les Grecs que par-der-
riére et ruisselait dans leur dos, mais il frappait les Barbares au visage et les aveuglait,
tandis que des trombes d’eau et des éclairs incessants s’échappaient des nuages. »

5 Plutarque, Timoléon XXVII, 9: (au moment de Passaut, Timoléon) «saisit son
bouclier et cria aux fantassins de le suivre hardiment. Sa voix parut alors surnaturelle
et beaucoup plus forte qu’elle ne Iétait ordinairement, soit qu’il I'ait enflée sous le
coup de I’émotion, dans I'enthousiasme du combat, soit, comme beaucoup le pen-
serent alors, parce qu'une divinité mélait sa voix a ses cris (daimoniou tinos...sune-
piphthegxamenou).» Cf. la voix «de Stentor » d’Héra, dans Iliade V, 785. Pour d’autres
exemples, nous renvoyons a Koch Piettre 1996, 445-447.

5t Cf. Diodore, XVI, 79, 3: ton oidénon tés nikés. Diodore précise que le persil était
destiné eis tas stibadas, c’est-a-dire sans doute aux couches des soldats.

> Voir par exemple Lonis 1979, 109-110; Pritchett 1979. Pour Rome, voir dans le
présent volume la contribution de John Scheid.
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inattendu se produit dans le ciel (ici, une éclipse de lune, XVII, 7-10).
Or Paul-Emile, comme Timoléon, a la fois ne se laisse pas impres-
sionner® et se montre respectueux des usages divinatoires (XVII, 10:
«Néanmoins, comme il accordait une grande importance a ce qui est
divin, qu’il aimait les sacrifices et pratiquait la divination, il ne vit
pas plus tot la lune retrouver sa clarté qu’il lui sacrifia onze veaux»),
voire les provoque (XVII, 11: « Au point du jour, il immola a Héracles
jusqu’a vingt beeufs sans obtenir de présages favorables; mais au vingt
et uniéme, les signes apparurent — parén ta sémeia -, présageant la
victoire, si 'on se tenait sur la défensive»). Mais, remarque Plutarque,
ce qui lui vaudra la faveur d’'Héracles, c’est tout bonnement - nous
citions ce passage plus haut — qu’il «avait la lance en main lorsqu’il
suppliait le ciel de lui donner I'avantage a la guerre et la victoire, et
lorsqu’il appelait a son aide, c’était en combattant» (XIX, 6). Paul-
Emile apparait donc, bien plus que Timoléon, maitre des événements.
Mais c’est qu'au lieu d’agir au coup par coup, porté par un vent favo-
rable, en captant 'aubaine qui se présente, il attend, il calcule, il force
méme I'événement — mais il éprouve par ailleurs cruellement les limi-
tes de la chance en perdant ses fils au sommet de sa gloire.

Les événements qui suivent I'épisode du Crimisos, dans la narration
de la Vie de Timoléon, utilisent quelques revers secondaires pour créer
un contraste qui fasse ressortir le privilege de Timoléon: ces revers
en effet punissent la trahison®” ou le sacrilege®, a un moment ou les
coupables ont quitté la protection provisoire que les dieux (la chance?)
leur accordaient, retardant leur vengeance au bénéfice de Timoléon

* En l'occurrence, en raison de sa science des phénomeénes physiques: cf. Plutar-
que, Paul-Emile XIV, 1-2 et XVII, 9.

%7 Plutarque, Timoléon, XXX, 3: (les mercenaires déserteurs de Uarmée de Timoléon,
bannis) «embarquerent pour I'Italie, ou ils furent trahis et massacrés par les Bruttiens:
ce fut ainsi que la divinité tira vengeance (dikén...to daimonion...epethéke) de leur
trahison. »

% Plutarque, Timoléon, XXX, 7-10 (des mercenaires de Timoléon ont été massacrés
par les Carthaginois): «Ces événements ne firent que rendre plus éclatante I’heureuse
Fortune de Timoléon (eutuchian). En effet, les soldats en question avaient fait partie
des troupes qui [...] s’étaient emparées de Delphes et avaient pris part au pillage du
sanctuaire. 8 Hais de tous [...], Timoléon, faute d’autres soldats, les avait engagés. 9
Arrivés en Sicile, ils furent victorieux dans toutes les batailles qu’ils livrérent pour
lui. Mais, dés [...] qu’il les envoya au secours d’autres généraux, ils périrent et furent
exterminés, non tous a la fois, mais par petits groupes: la Justice ne les frappait quavec
l'accord de la Fortune de Timoléon (eutuchia), afin que le chatiment des méchants ne
causat aucun tort aux hommes de bien. 10 La bienveillance des dieux (eumeneian) a
I'égard de Timoléon se manifesta donc de maniere tout aussi admirable dans ses revers
qu’a Poccasion de ses succes.» (Cf. Diodore, XVI, 78, 3-79, 1 et 82, 1-2).
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et de la mission qu’ils lui assignent. Nous retrouvons ici, en méme
temps que les «délais de la justice divine», cette Tuché qui organise
les événements du plus loin et permet de lire dans leur succession une
trame a posteriori signifiante. Si un désastre survient des que Timo-
léon, tournant le dos, laisse son armée de tout-venant agir seule, cela
signifie, semble-t-il au premier abord, que le hasard heureux est a
I'ceuvre a travers sa personne exclusivement: mais simultanément tou-
tes les coincidences dont il sait se saisir, en se soumettant les hommes
et les événements, sont orientées, tracent un axe, en ceci précisément
qu’elles inscrivent une destinée au grand livre d’une Histoire provi-
dentielle. Entre la « Tuché de Timoléon» et la Tuché générale, voire
la Providence, se marque un chevauchement que 'historien moraliste
s’ingénie a mettre au jour.

Cette Tuché dont les desseins invisibles collent si exactement aux
succes de Timoléon, au moment ou elle s’applique a le faire briller,
décide méme parfois contre lui. Lors de la bataille contre Hikétas, allié
des Carthaginois, tous les commandants de cavalerie veulent avoir
I'’honneur de passer en premier la riviere Lamyrias qui les sépare de
I'ennemi:

Timoléon décida en conséquence de tirer ses officiers au sort (klérésai).
Il demanda a chacun son anneau (daktulion), les mit tous dans sa chla-
myde, les mélangea et leur montra le premier qu’il tira. La Fortune vou-
lut (kata tuchén) qu’il portit un trophée gravé sur son sceau. 7 A cette
vue, les jeunes gens poussérent des cris de joie (meta charas anakragon-
tes) et sans attendre la suite du tirage au sort (kléron), ils traversérent le
fleuve le plus vite possible et engagérent le corps a corps avec les enne-
mis (XXXI, 4-8).

Ici le tirage au sort n’a pas le résultat escompté par Timoléon: il devait
permettre un ordre de combat, il se transforme en oidnos, en présage
de victoire a travers le symbole gravé sur I'anneau tiré en premier.
L’interprétation, non plus arrét du sort prononcé par le général mais
exégese spontanée des images par ses troupes, crée le signe divin. Si
le désordre est alors a son comble, 'enthousiasme qui le provoque et
I'élan qui 'accompagne suffisent a donner la victoire a Timoléon.

IV. Automatia et le bon Démon

Jean Sirinelli notait que les Vies de Dion, de Brutus, de Timoléon et
de Paul-Emile, qui sont & peu prés contemporaines, « sont encombrées
de démons et d’apparitions, comme si Plutarque avait, a ce moment,
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de nouveau traversé une phase d’intérét passionné pour la démonolo-
gie*». Nous ne parlerons pourtant pas d’encombrement: au contraire,
les deux apparitions terrifiantes qui marquent les vies paralleles de
Dion et de Brutus constituent un klimax dramatique et les prodiges,
dans Timoléon, nous venons de le voir, comme dans Paul-Emile, sont
la trame méme du récit. Mieux, ces apparitions ne font nullement ver-
ser le récit dans 'invraisemblance. Dans la Vie de Timoléon, Plutarque
n’a méme pas besoin de critiquer au nom du bon sens des commeérages
fantastiques, comme a la fin de Romulus (XXVIII, 4-10): en vérité, les
coincidences et les signes manifestent tantot la courte vue, tantot I'a-
propos des hommes, plus qu’ils ne révelent les desseins des dieux. Le
sage de Chéronée aurait pu, avec Pindare, chanter a propos de Timo-
léon la Fortune Salvatrice (Tuché Soteira) comme celle qui «n’a permis
a aucun mortel de découvrir un signe certain (sumbolon... piston) des
événements futurs; nos pensers d’avenir sont aveugles® ». Il aurait pu
aussi bien, avec Platon, comparer les hommes a des marionnettes agi-
tées par les passions au gré des vicissitudes (tuchai) tant que le fil d’or
du raisonnement, du logismos, ne les met pas d’aplomb®. Mais, en sa
qualité d’historien, il peut isoler et célébrer un bonheur incontestable,
ce qui se dit en grec eudaimonia; il peut méme, a posteriori, y repérer
les traces d’'un dessein divin dans la mesure ou celui-ci aurait été servi
par la «Fortune de Timoléon», en laquelle on serait dés lors tenté de
reconnaitre le bon génie (daimon), 'ange gardien qu’a la fin de sa vie
le héros, selon Plutarque, honore en sa maison.

On connait la démonologie que Plutarque explicite dans le De
Genio Socratis (§ 24, 593A-594A) a travers le discours du Pythagori-
cien Théanor: il y a des hommes «divins et aimés des dieux» (theious
kai theophileis, 593A), de la méme maniére qu’il y a des chevaux de
meilleure race que leur entraineur sélectionne pour un dressage plus
soigné: les dieux dirigent ces hommes, non par la bride et le fouet mais
«par la raison grace a des signes» (logdi dia sumbolon euthunountes,
593B) dont la masse n’a pas connaissance. Et 'on pourrait & premiere
vue appliquer une telle démonologie au cas de Timoléon, qu’une vertu

% Sirinelli 2000, 297.

€ Pindare, Olympiques XII, 10-12, cf. Néméennes X1, 55-57: « Zeus ne laisse parve-
nir aux hommes aucun indice clair de I'avenir» (saphes ouch hepetai tekmar).

' Platon, Lois I, 644d, cf. 709a—c. Les limites du scepticisme académique de Plutar-
que sont examinées par Opsomer 1996. Sur la Tuché plutarchéenne en général, voir la
mise au point de Torraca 1996.
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insigne avait conduit a préférer la vie de son frére a la sienne pro-
pre, mais la liberté de Corinthe a la vie de ce méme frére; et qui, a
la fin de sa vie, est requis comme un oracle pour toutes les affaires
délicates de la cité (XXXVIII, 5-7): son effort vers le bien lui aurait
valu l'assistance de son démon particulier, une de ces d4mes échap-
pées a l'incarnation, qui «n’apportent pas leur aide a n'importe qui»
(593F) mais sont attentives aux ames qui, encore prises dans le cycle
des naissances, cherchent a se hisser vers la perfection; et ce démon
lui aurait soufflé, en toutes circonstances, le meilleur parti. D’ou jus-
tement le culte privé que le condottiere corinthien aurait rendu, a la
fin de sa vie, au « Démon sacré» (XXXVI, 6). Cependant le De Genio
Socratis présente par ailleurs le bon démon de Socrate comme identi-
que au nous: et c’est 'éducation philosophique, 'ascése de la pensée,
qui permet la communication des consciences (celle de Socrate a celle
d’un démon, ame désincarnée), comme il faut aux chiens et aux che-
vaux un dressage pour qu’ils deviennent capables de comprendre le
moindre signe®. Or, rien, sauf, peut-étre, 'ombre de Platon qui plane
encore a Syracuse (mais Platon n’a-t-il pas justement pris de maniere
équivoque le parti du tyran?), ne signale, dans la vie de Timoléon,
un quelconque acces a la philosophie. Une these qui voulait trouver
dans sa carriére une application des Lettres 7 et 8 de Platon a fait
long feu®. Rien non plus n’isole, chez Timoléon, un acceés privé a une
voix divine qui chuchoterait ses conseils a son oreille intérieure. Au
contraire, les signes relevés sont toujours clairs et manifestes pour
la foule, ou bien relevent d’une exégeése sans mystere et totalement
spontanée. A I'opposé de la facture ordinaire des Vies de Plutarque,
Timoléon ne laisse d’ailleurs au lecteur aucun acces a la psychologie
propre du héros. Méme son tourment intérieur a 'occasion de 'assas-
sinat vertueux de son frére parait répondre moins a un probleme de
conscience® quau comportement commandé par 'exclusion rituelle

8 Cf. Soury 1942, chap. VIII, «Le démon de Socrate», et chap. IX, «Le démon
personnel. Les Vies». L'idée d’'un démon personnel, a notre connaissance, se rencontre
pour la premiére fois dans les sources grecques chez Théognis, 161-4; 166-7; Platon,
Phédon 107d ou République X, 617¢; 620d; selon Empédocle, a chaque homme, a sa
naissance, sont assignés deux démons, I'un bon et I'autre mauvais.

¢ Sordi 1961 (Timoléon appliquerait les conseils de Platon en créant une oligarchie
a Syracuse), these contestée par Berve 1963.

¢ Plutarque s’applique a suggérer un déchirement entre le devoir familial et le
devoir civique. Mais le comportement qu’il décrit reléve a notre avis d’un tout autre
registre.
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d’une souillure: I'errance a la campagne ressemble aux folles erran-
ces d’Oreste. Elle trouve son modéle dans d’innombrables récits de
fondation ou le héros frappé d’impureté est contraint de quitter sa
cité et, purifié a Delphes, recueille aussi auprés d’Apollon I'oracle qui
lui indique la direction et le lieu d’une cité nouvelle a fonder. Tout
cela parait bien peu plutarchéen mais reléve, a n’en pas douter, de la
narration des Sikelika de Timée, dont les premiers livres sont remplis
de légendes de fondation. Timoléon aurait en quelque sorte actualisé
une trajectoire civilisatrice qui renoue avec les origines et les mene a
Paccomplissement. A son arrivée, transcrit Plutarque:

L’agora de Syracuse était déserte et la végétation y avait poussé si dru que
les chevaux venaient y paitre, tandis que les palefreniers se couchaient
dans 'herbe. Quant aux autres cités, elles étaient toutes, a quelques rares
exceptions pres, pleines de cerfs et de sangliers; les citoyens qui avaient
du temps libre s’en allaient souvent chasser dans les faubourgs et autour
des remparts. Pour ce qui est des habitants des citadelles et des forts,
aucun d’eux n’acceptait de descendre dans la cité; les assemblées, les
réunions politiques et les tribunes, d’oti s’étaient élevés la plupart des
tyrans, leur inspiraient de 'horreur et du dégout (XXII, 4-6).

On pourrait certes, pour rendre la main a Plutarque, en poussant
un peu les analyses, identifier alors la Fortune de Timoléon a la For-
tune méme de la Cité. Dans I'opuscule de jeunesse Sur la Fortune des
Romains (11, Moralia, 324 A-B), la Fortune est présentée comme une
activité providentielle qui, alliée a la vertu, a mené a bien la plus belle
des ceuvres humaines, 'empire romain. Plutarque y distingue la for-
tune publique (démosia tuché) et le destin privé (idia moira), il parle
du grand démon de Rome, du démon des Macédoniens, des Spar-
tiates ou des Athéniens, mais la vertu qui fait la fortune publique est
forcément celle des individus. Or, expression areté eutuchousa qui
définit la trempe particuliére de Timoléon lie précisément son bon-
heur a sa vertu. Le Discours XXV du contemporain de Plutarque, Dion
Chrysostome, va jusqu’a dire que le démon de la cité n’est pas un étre
d’essence divine mais I’'homme politique qui gouverne le sort de I'Etat
et le conduit soit a la prospérité, soit a la ruine. Ainsi Numa a été un
bon démon pour Rome, Hannibal le contraire. La Fortune, qualifiée
de daimon, est ainsi identique a la vertu, incarnée en des hommes
d’élection.

Remarquons ici combien la référence a Dion Chrysostome parait
indiquée, en effet, pour nous permettre d’envisager la conception plu-
tarchéenne d’'un personnage comme Timoléon. Si la vertu est si pro-
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che de la bonne fortune, c’est qu’elle doit étre naturelle et spontanée.
Or, ce jaillissement naturel de la bonne fortune, dans Timoléon, porte
un nom de divinité: Automatia, la « Spontanéité de la Chance » méme.
Chez Dion, 'art parfait lui-méme a quelque chose de spontané, ainsi
dans I'anecdote d’Apelle qui, ne parvenant pas a représenter la bave
d’un cheval, de colere lance une éponge sur la toile - et la bave est par
hasard imitée a s’y méprendre®. Et C’est justement par une référence
a un art qui ne porte aucune trace d’effort que Plutarque introduit la
déesse Automatia:

3 Les poésies d’Antimachos et les peintures de Denys, tous deux origi-
naires de Colophon, ont certes de la force et de la vigueur, mais elles
paraissent contraintes et laborieuses, tandis que les tableaux de Nicoma-
chos et les vers d'Homeére, outre leur puissance et leur grace, donnent
limpression d’avoir été faits naturellement et facilement. 4 De la méme
maniére, quand on compare les campagnes d’Epaminondas ou d’Agési-
las, qui exigérent beaucoup d’efforts et de luttes pénibles, avec celles de
Timoléon, on s’apercoit, si I'on raisonne de maniére correcte et juste,
que ces derniéres ont joint a la beauté une grande facilité et I'on y voit
I'ceuvre non de la Fortune, mais d’'une vertu qui s’appuyait sur la For-
tune (aretés eutuchousés). 5 Timoléon pourtant rapportait tous ses suc-
ceés a la Fortune (eis tén Tuchén anépte). 11 déclara a plusieurs reprises,
dans des lettres a ses amis de Corinthe ou des discours aux Syracusains,
qu’il remerciait (charin echein) la divinité de lui avoir, dans son désir de
sauver la Sicile, réservé cette mission. 6 Il édifia chez lui un sanctuaire
a la déesse Chance [Automatia] et lui offrit des sacrifices. Quant a sa
maison, il la consacra au Démon Sacré (Hierdéi Daimoni kathierdésen)
(XXXVI, 3-6).

Cependant Plutarque n’a guere ’habitude, quant a lui, de ramener le
bonheur au seul hasard spontané®. Et si, en quelque autre endroit, il
identifie la Tuché (ailleurs souvent proche de Pronoia sous sa plume)
au «hasard», c’est dans un apparent hendiadyn de 'opuscule Sur la
Fortune des Romains (12, 324 D), a propos du miracle des oies du
Capitole: «Quand leur [= des Gaulois] attaque nocturne trompa la
vigilance de tous les étres humains, la Fortune (Tuché) et le “hasard”
(to automaton) s’arrangeérent pour la faire connaitre.» Comment le
«hasard» aurait-il présidé a 'avénement d’'un empire qui, chez les

% Dion Chrysostome, De fortuna, Discours LXIII, 4-5.

% Plutarque, Sur la Fortune 4 (Moralia, 99 B), cf. 5 et 6: la fortune sans phronésis
n’assure pas le bonheur. Le traité Sur la Fortune d’Alexandre, d’autre part, accorde a
la seule vertu du héros les succes qu’il remporta.
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auteurs Romains mais aussi, a partir au moins de Diodore de Sicile,
chez des auteurs grecs, apparait comme le déploiement et le triomphe
d’une finalité dans histoire universelle?

Notons d’abord que ce que les modernes souvent traduisent par
«hasard » et qui se dit en grec automaton, d’un mot signifiant «de soi-
méme », c’est-a-dire sans nulle causalité extérieure, pourrait bien étre,
chez les Grecs, la manifestation divine par excellence, comme l'auto
kath’hauto («en soi et par soi») qualifie la perfection divine de I'intel-
ligible chez Platon. Le mot n’implique ni le fortuit ni I'aventure mais
bien (osons ici cette expression de triste mémoire) une divine surprise.
Un dieu apparait dans des portes qui s’ouvrent d’elles-mémes (auto-
matds), par exemple®, et ce qui frappe C’est la spontanéité et la facilité
avec laquelle l'inattendu, 'improbable se produisent. Dans le Ploutos
d’Aristophane (1189 sq.), Cest Zeus Sauveur qui vient de lui-méme,
automatos, chez Chrémyle ou son prétre, du coup, se transporte. Selon
Polyen®, un stratagéme d’Archidamos de Sparte (v* siécle avant notre
ere) fit croire a ses troupes a une épiphanie des Dioscures, parce quun
autel avait I'air d’étre apparu tout seul, automaton.

Peut-étre cependant, sur le point particulier des oies du Capitole,
faut-il également revenir a Timée de Tauroménion qui, pendant des
siecles, avait servi a nourrir la représentation de ’histoire nationale des
Romains dont il fut, selon Momigliano, quasi le premier découvreur®?
Le passage de la Vie de Timoléon évoquant le culte d’Automatia, un
unicum dans T'histoire religieuse grecque et romaine, est introduit par
une citation explicite de Timée:

(A tous les actes de Timoléon on pourrait) comme le dit Timée, appliquer
ces vers de Sophocle:

Dieux, était-ce Cypris, était-ce le Désir
Qui assistait cet homme (foude xunépsato)? (XXXVI, 2.)

La présence d’Aphrodite et de son cortége (Eros, mais nous y intro-
duirons aussi Charis que suggere plus loin la «reconnaissance» de
Timoléon envers la Tuché qui l'assiste) est quelque peu inattendue
dans cette carriere de condottiere. Il y a dans son destin quelque chose
qui semble échapper aux catégories ordinaires de Plutarque: une grdce

¢ On se reportera ici au dossier établi autrefois par Weinreich 1929.
¢ Polyen, I, 41, 1.
% Momigliano 1959.
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particuliere le porte de victoire en victoire, et cette grace, Plutarque, de
son propre aveu, I'a trouvée telle quelle dans son modéle.

V. Timée et le hasard heureux

Retournons donc au modele”™ et cherchons ce quAutomatia pouvait
signifier pour lui. Si Timoléon lui-méme n’était pas philosophe et
n’appliquait pas les enseignements de Platon, son biographe Timée,
du moins, était-il philosophe? Ce que nous savons de lui le montre
occupé a pourfendre Aristote et Théophraste & propos des Locriens
dont la situation géographique pourrait nous ramener a Pythagore et
a ses disciples, mais aussi a Empédocle (Timée, F 2, 6, 26a, 30). Il
défend notamment Pythagore de I'accusation, qui agitait le 1v¢ et le
11 siecle, d’avoir enseigné la tyrannie, et vante dans sa secte la com-
munauté des biens entre amis (koina ta ton philén, F 13b Jacoby).
Une tradition voulait qu’Epaminondas, «que Timoléon brilait parti-
culierement d’égaler” », ait été pythagoricien’. Au sujet d’ Empédocle,
nous apprenons notamment que Timée défendait une image positive
de son action politique et une version «laicisée» de sa mort, contre
une interprétation magique ou mystique du personnage. Aussi a-t-on
pu récemment proposer de reconnaitre dans les Sikelika de Timée une
scansion qui fait alterner la guerre (tyrannie) et la paix (restauration de
la vie démocratique), comme dans la physique ' Empédocle. L’arrieére-
plan d’une philosophie proprement sicilienne a notamment permis a
Riccardo Vattuone une élucidation du role d’Aphrodite et d’Eros dans
la Vie de Timoléon, et de tirer parti du verbe xunaptein dans la cita-
tion de Sophocle ci-dessus: ce verbe peut étre littéralement appliqué
a 'agencement harmonieux des éléments sous le régne de Philia, par
opposition a la désagrégation provoquée par Neikos. Nul besoin, dans
ce cadre, d’'une quelconque intervention surnaturelle pour expliquer le
role de la « fortune » de Timoléon, que Timée n’avait pas inventé”: «in
primo piano ¢ la sapienza e I'accortezza degli uomini, la virtu dei loro
progetti cui pud congiungersi, ma solo in conseguenza, una “buona

7 On discute la question des sources de Plutarque: d’autres historiens de la Sicile
sont sur les rangs, dont Athanis et Philistos. Voir Sordi 1977 et Pearson 1987, chap. 2.
Egalement Piccirilli 1990.

7! Plutarque, Timoléon XXXVI, 1.

72 Diodore, X, 11; Cornélius Népos, Epaminondas 11, 2.

7 Cf. Anaximeéne, Rhétorique a Alexandre VIII, 3.
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sorte” (eutychia) che non ha evidemente nulla di casuale, ma che ¢
grazia e spontaneita di amore™ ».

Cette interprétation est tentante. Il serait néanmoins étrange qu'un
historien a I'érudition uniquement livresque, comme le prétend Polybe,
et qui a passé cinquante années de sa longue vie d’adulte a Athénes”™
ait pu se replier entierement sur son passé sicilien, ne lire que les
auteurs de sa patrie et rester sourd - en-dehors de quelques passes
d’armes contre Aristote et Théophraste au sujet des gloires nationales
de la Sicile - a toute la pensée athénienne de son temps. Surtout si la
critique le compare (a son détriment, certes) a Aristote sur des points
autrement plus importants: « Aristote et Timée ont tous deux entre-
pris de raisonner selon les vraisemblances, écrit Polybe. Mais chacun
conviendra [...] que la version d’Aristote mérite plus de créance’. »
Timée appartenait-il a une école athénienne concurrente du Lycée?
Nous n’en avons aucune attestation et nous ne prétendrons pas non
plus ranger notre historien dans une école particuliére: mais I'histoire
de la philosophie peut étre autre chose qu'un controle d’orthodoxie ou
d’hérésie préalable a I'affiliation d’un personnage ou d’un énoncé dog-
matique a telle ou telle secte. Les querelles doctrinales, méme défor-
mées, atteignaient le grand public, comme on le voit dans la comédie
deés les Nuées d’Aristophane ou, en politique, dans ’'hymne ithyphal-
lique par lequel les Athéniens célébrérent en Démétrios Poliorcéte un
dieu visible et efficient, supérieur aux dieux de la tradition. A plus forte
raison devaient-elles interroger aussi I'ensemble des «intellectuels» qui
avaient chance de se trouver en contact régulier, voire en discussion
suivie avec des membres des diverses écoles. S’est-on assez demandé,
par exemple, a quelle profondeur avait pu retentir dans 'opinion de la
classe lettrée I'affirmation épicurienne selon laquelle les dieux n’inter-
viennent pas dans les affaires humaines? En déduire I'affaiblissement
de la piété traditionnelle et 'extension de I'athéisme en Greéce, c’est
manquer la portée réelle du message épicurien. Ce trait impliquait un
nouveau discours sur les dieux, non un abandon des rites. Les Grecs
ont toujours parlé de leurs dieux, élaboré des exégeéses. L’ardeur des
antiquaires sur ce point, dans la période hellénistique (voir notamment
la riche tradition des atthidographes), est 'expression d’une époque

74 Vattuone 2002, 209.
7> Pour le dossier et une courte discussion: Meister 1970.
76 Polybe, XII, 6, 4.
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et non un décalque du passé. D’autres, au méme moment, pouvaient
s’appuyer sur ce travail antiquaire pour proposer une lecture nouvelle
de traditions anciennes.

Si Timée accordait tant de place aux «réves, prodiges, fables incroya-
bles», c’était peut-étre qu’il s’associait aux spéculations de son temps
et réfléchissait sur les dieux. Il lui arrivait de laiciser des traditions
fabuleuses: ainsi, il refuse de croire a une disparition miraculeuse
d’Empédocle”. Ou bien, son raisonnement s’exergait subtilement sur
les coincidences qu’il repérait, de maniére a donner sens a ces ren-
contres. Cicéron fait I'éloge de son a-propos: « C’est avec son habituel
sens des concomitances (concinne) que Timée, dans ses Histoires, en
évoquant l'incendie du temple de Diane d’Ephése la nuit ol naquit
Alexandre, ajoute qu’il n'y a rien d’étonnant a ce que Diane, vou-
lant assister Olympias dans son accouchement, ait été absente de sa
demeure’. » Plutarque, lui, ne verra que bouffonneries dans ces repé-
rages de coincidences et de symétries, quand par exemple Timée «dit
qu’a son avis c’était un présage (oidnos) pour les Athéniens que le
stratege [Nikias] portant un nom tiré du mot “victoire” (niké) se fut
opposé a I'expédition [de Sicile], et que, par la mutilation des hermes, la
divinité leur signifiait a 'avance qu’ils auraient surtout a souftrir dans
cette guerre du fait d'Hermocrate, fils d' Hermon; et encore qu’il était
naturel qu'Héracles vint en aide aux Syracusains a cause de Coré qui
lui avait livré Cerbere [...]”.» Cest que Plutarque, en matiére d’exé-
gese, présuppose une Providence dont I'orientation vers le Bien et la
Justice, cachée aux yeux des hommes, reste pourtant toujours la méme,
dans chacune de ses manifestations particulieres. Timée, au contraire,
opere a la surface du connu, du visible et du repérable pour découvrir
des liens entre des événements discontinus et localisés, grace parfois
a de simples rencontres lexicales ou des croisements de récits mythi-
ques; ses dieux ne sont pas ubiquitaires mais physiquement absents
ou présents, selon un schéma récurrent dans le polythéisme grec; leur
comportement obéit a des motivations pratiques ou psychologiques
déduites du mythe (Artémis vient accoucher Olympias, Héracles est
reconnaissant envers Syracuse), leur langage énigmatique utilise I'éty-
mologie et le calembour. Le grand nombre ne raisonnait pas sur autre

77 Diogeéne Laérce, VIII, 67 = FGrHist 566 F 6.
78 Cicéron, De natura deorum 11, 69 = FGrHist 566 F 150.
7 Plutarque, Nicias I, 2-3 = FGrHist 566 F 102.
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chose: l'anthropomorphisme divin comportait ces limitations, qui
allaient jusqu’a enfermer le dieu dans son image, et une divination
fondée sur des manipulations langagiéres existait bel et bien, c’était
méme une science parfaitement reconnue et rémunérée. De méme,
personne ne doutait qu’il arrivat aux statues divines de suer, d’émettre
un bruit ou de s’agiter sans cause apparente: Plutarque lui-méme, a
plusieurs reprises, disserte trés raisonnablement sur le sujet®. Enten-
dre soutenir que, par exemple, les dieux n’agissent pas dans les affaires
humaines, c’était donc voir s’évanouir tout un arriére-plan interpré-
tatif a des coincidences signifiantes et des mirabilia qui, pour paraitre
incroyables, n’en étaient pas moins patents et vrais. Raison de plus, a
qui voulait, en outre, combattre les idées fausses, pour collectionner
ces merveilles, les interroger, les comparer. L’histoire est vérité ou elle
n’est pas, disait Timée®'. Les signes divins, si attentivement répertoriés
par les historiographes locaux, les inscriptions et les mémoires étaient
une part de cette vérité.

VL. Timée a-t-il entendu Epicure?

Allons plus loin: la nature, sinon toujours la lecture des signes dans
la Vie de Timoléon sont-elles d’ailleurs incompatibles avec tel courant
philosophique contemporain de Timée et nommément la doctrine épi-
curienne? Elles nous paraissent au contraire témoigner d'une réelle
proximité avec cette doctrine-la. En effet, une telle proximité permet-
trait, sur le plan des vraisemblances, d’expliquer le caractére impro-
bable des événements notés par Timée et I'absence de profondeur
psychologique humaine afférente. Cest justement dans la discontinuité
des effets que I'épicurien observe la cause ou la déclare provisoirement
impénétrable. Dans le De signis de Philodeme®, traité de canonique
polémiquant contre I'argumentation stoicienne, il est démontré que
les mirabilia relevent, comme les autres phénomenes, de I'inférence
par analogie ou similarité, qui permet de remonter des signes visi-
bles aux réalités invisibles. Si en effet 'on supprimait la différence, en

8% Cf. Plutarque, Coriolan XXXVII, 9-38, 7; Camille VI, 1-6; Périclés VI, 1-5;
XXXV, 2; Sur les oracles de la Pythie 402E.

81 Polybe, XII, 7, 12.

82 Philodéme appartient au temps de Cicéron, mais son traité exprime et développe
la doctrine épicurienne: il nous est loisible de supposer que Timée a pu connaitre ce
point de 'enseignement canonique du maitre.
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I'occurrence le trait d'unicité de ces mirabilia ou paradoxa (par exem-
ple, le carré de quatre est le seul dont la superficie et le périmétre soient
identiques), I'identité remplacerait la similarité et on supprimerait du
méme coup la possibilité de I'inférence et de I'acces logique au non-
évident®. En d’autres termes, les cas uniques ou rares ne contredisent
nullement le processus inférentiel par la similarité, ils fournissent au
contraire 'occasion d’exercer un tel raisonnement.

- Prenons, par exemple, le prodige de la torche mystique accom-
pagnant le navire de Timoléon. Il s’inscrit dans la suite de toute une
procédure de consultation oraculaire et de recueil des signes, ordi-
naire en Gréce avant toute expédition militaire, a laquelle pourvoit un
nombreux personnel: au sanctuaire de Delphes mais aussi a Corinthe
méme, ol les prétres prient les dieux pour leur recommander la petite
flotte, cependant que les mythographes s’activent a sonder les relations
entre la Grece et la Sicile, entre Corinthe et Syracuse. Le réve des pré-
tresses, dans ce contexte, est immédiatement sanctionné par le rite de
la consécration d’un navire; la torche mystique qui apparait ensuite a
I'avant de ce méme navire constitue un signe lui-méme cohérent avec
ladite consécration: toute I'iconographie signale les divinités éleusi-
niennes par les torches qu’elles brandissent et qui rappellent le carac-
tére nocturne du cheminement initiatique. Notons que I'appui des
deux déesses se manifeste également par une flamme jaillissante, dans
le récit plutarchéen de la bataille de Salamine®. S’agit-il de superstition
(deisidaimonia) ? Mais pourquoi parlerait-on de «crainte» des dieux,
quand il ne s’agit que de diagnostiquer leur appui? Et quand ces divi-
nités éleusiniennes sont, avec le mythe de la diffusion de la culture
du blé, les porteurs mémes de la civilisation parmi les hommes - un
théme de propagande éleusinienne qui parcourut largement la Grece et
auquel un Isocrate, par exemple, avait donné un écho® dont I'épicurien

8 Cf. deux articles récents: Delattre-Biencourt & Delattre 2004 (avec texte et tra-
duction); Delattre 2005.

8 Plutarque, Thémistocle XV, 1.

% Cf. le Panégyrique d’Isocrate (§ 28-31): «28 Quand Déméter fut arrivée dans
notre pays lors de ses courses errantes provoquées par 'enlévement de Perséphone,
quand elle eut éprouvé de la bienveillance pour nos ancétres a la suite de leurs services
dont nul autre que les initiés ne peut entendre parler (tois memuémenois akouein),
quand elle leur eut accordé deux sortes de récompenses, qui sont précisément les plus
grandes: les récoltes (karpous), qui nous ont empéché de vivre a la fagon des bétes,
et I'initiation, qui, & ceux qui y participent, donne pour la fin de la vie et pour toute
I'éternité (kai tou sumpantos aidnos) de plus douces espérances, 29 notre cité fut non
seulement aimée des dieux, mais amie des hommes au point qu’ayant la disposition
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Atticus et Cicéron, a trois siecles de distance, restaient encore enthou-
siastes®? Certes, les épicuriens professaient I'indifférence des dieux a
I'égard des hommes: la doctrine n’admet aucun «signe» exprimant la
volonté divine. Mais le but était d’éradiquer les terreurs religieuses,
non de supprimer les cultes, et de méme que I'absence de douleur suf-
fit a procurer le plaisir, 'absence de crainte suffit a la paix des coeurs®.
Eleusis du reste ne heurtait aucune conscience raisonnable et passait si
peu pour le siége de terreurs religieuses qu'un Platon put y trouver un
modele pour linitiation philosophique® et que, des siecles plus tard,
I'hiérophante crut un jour de son devoir d’écarter des mystéres un
charlatan comme Apollonios de Tyane®. Des attestations sporadiques
laissent méme entrevoir des relations excellentes entre Eleusis et les
milieux épicuriens comme tels”. Il serait tout a fait cohérent avec la
doctrine, comme avec les sources archéologiques, que les épicuriens
aient été encouragés a rechercher des «visions bienheureuses», celles
notamment dont toute la tradition nous enseigne qu’Eleusis permettait

de si grands biens, elle ne les refusa pas aux autres et donna a tous une part de ce
qu’elle avait regu [...].»

8 Cicéron, Lois II, 36: «Si ta ville d’Athénes me semble avoir mis au jour et apporté
dans l'existence des hommes tant de bienfaits de choix et de présents merveilleux, elle
ne nous a pourtant rien donné qui soit meilleur que ces Mysteres. Ce sont eux qui,
nous éloignant d’une vie sauvage et cruelle, nous ont civilisés et amenés a la douceur
d’une existence humaine; qui nous ont fait connaitre les “premiers acces” (initia),
comme on dit, mais en réalité, les vrais principes de la vie (re uera principia uitae),
et qui nous ont donné, en plus d’'une théorie qui nous enseigne a vivre dans la joie
(cum laetitia uiuendi rationem), celle qui nous permet de mourir avec une espérance
meilleure. »

% 1l n’y a aucun mal, dira Lucréce (II, 655-660), a applaudir au cortege de Cybele
comme a une allégorie de la terre porteuse de semences, a appeler la mer Neptune et
Céres le blé, pourvu que les scrupules infames de la religio ne viennent pas bousculer
I'ame, la «contaminer ».

8 Platon, Phédre 250b-d.

% Philostrate, Vie d’Apollonios de Tyane IV, 18.

% Epicure était initié aux Mystéres, comme on le lit dans Philodéme, De Pietate I,
554-559; 802-810. Au 11° siecle de notre ére, sous Antiochos IV Epiphane, ce sont les
deux gené ol se recrutent les prétres d’Eleusis qui font voter un décret en ’honneur
d’un pere et de ses deux fils, ambassadeurs du roi syrien, dont I'un au moins fut un
épicurien renommé, Philonides de Laodicée (IG, II%, 1236, Athénes, agora, avant le
milieu - premiére décade? - du 11° siécle avant notre ére: décret des Kérykes et des
Eumolpides en ’honneur de Philonides et de ses deux fils, Philonidés et Dicéarque;
cf. Raubitschek 1949). Atticus, 'aimable épicurien romain, non seulement évoque avec
émotion sa propre initiation (en compagnie de Cicéron?), mais encore est honoré
d’un portrait consacré a Eleusis par les enfants de son maitre épicurien Phedre: lequel
regoit a son tour, de la part d’autres éléves romains, ’honneur d’'un portrait dans
I'Eleusinion. Voir le dossier dans Koch Piettre 2005 a, 226; ajouter Cornélius Népos,
Atticus 3 et 12.
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la rencontre. Le don de la civilisation, qui est celui de Déméter, crée
d’autre part le cadre de la sécurité recherchée par Epicure. Enfin, le
«bon espoir au sujet de la mort» enseigné par Eleusis répondait a I'un
des maitres-mots de la doctrine: ne pas craindre la mort®. Si Timo-
léon faisait voile vers la Sicile avec une pareille caution, cela signifiait,
au moins sur un mode allégorique, qu’il y apportait la paix, la sécurité,
voire aussi une conception du divin opposée a toute crainte des dieux,
a toute deisidaimonia. En cela il promettait de restaurer une tradition
bien sicilienne que Timée parait s’étre plu a rapporter: Diodore, qui
semble sur ce point avoir suivi Timée, lequel localise en Sicile le rapt
de Coré, confére a l'ile 'honneur d’avoir la premiére produit le blé,
don de Déméter”. Avec les signes accordés par Déméter a Timoléon,
il n’y avait donc pas de quoi contredire la représentation souriante et
apaisée du divin que pronaient les épicuriens.

Notons d’ailleurs que parmi les biographes de Timoléon, Plutarque et
Cornélius Népos s’accordent pour construire autour de cette existence
un climat religieux tres particulier et méme un ensemble de fondations
religieuses inédites. En-dehors d’Apollon consulté a Delphes, Déméter
et Coré, Aphrodite, Automatia et le Démon Sacré forment une ronde
souriante. Le culte des deux derniers est présenté comme une créa-
tion de Timoléon lui-méme. Mais il faudrait ajouter le culte méme de
Timoléon, instauré par les Syracusains selon Plutarque, par «toute la

9 Cest ce que P. Grimal avait bien compris: « Pour un épicurien, la théologie n’est
pas une connaissance vaine, elle exerce une action sur 'ame, qu’elle prépare a attein-
dre les plus hauts sommets de la sagesse, par une sorte d’imitation des dieux, fruit
d’une contemplation sereine de leur majesté et de leur bonheur. Les mythes, disaient
les épicuriens, ne contiennent pas une vérité matérielle - Déméter n’a jamais confié a
Triptoléme les semences du blé, pour qu’il enseigne aux hommes lart de les cultiver;
elle n’a jamais parcouru le monde, a la lumiere des torches, pour découvrir le ravisseur
de sa fille, et celle-ci ne partage pas, aux Enfers, la couche d’Hadés. Mais ces mythes,
et quelques autres, dont la déesse était I'héroine, apportaient réellement une révéla-
tion d’ordre spirituel; ils montraient comment les hommes, avec I'agriculture, avaient
abandonné une vie sauvage, errante, toute faite de violence - la vie des pasteurs — pour
une existence sédentaire, celle des laboureurs, qui rendait possible la formation de
sociétés stables, et la naissance des lois. Déméter, ainsi, avait donné aux humains la
condition méme de cette paix intérieure, 'ataraxie, I'absence de trouble, qui était pour
les épicuriens le Bien supréme» (Grimal 1986, 74 sq.).

°2 Diodore, V, 4, 2; 2, 4; Plutarque, Timoléon VIII, 8; cf. Brown 1958, 37. La Sicile
et la Grande Grece rivalisent entre elles: Pythagore aurait rapporté de son séjour aux
Enfers les «prescriptions de la Meére» (tés métros paraggelmata): il s’agirait, selon
W. Burkert, des conseils de Déméter. A la mort de Pythagore, dit Timée, sa maison
fut transformée en un temple de Déméter (Bollansée 1999, 132 sq.).
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Sicile» selon Cornélius Népos®. Selon Plutarque, ce culte, auquel est
affecté un budget particulier, a pour théatre son tombeau «environné
de portiques et de palestres» et un gymnase portant le nom du héros
(Timoleonteion): le modele parait étre a la fois le culte héroique de
I'ancétre fondateur et I’Académie ou le Lycée! Mais Cornélius Népos
apporte un autre renseignement: c’est le jour anniversaire de la nais-
sance de Timoléon qui devient un jour de féte pour la Sicile entiere,
parce que Timoléon avait remporté toutes ses plus grandes batailles
précisément ce jour-13, par des «hasards merveilleux », mirabiles casus.
Le modele, cette fois, parait bien consister dans le testament d’Epicure
et les cultes qu’il institua aux jours anniversaires de sa naissance ou
de celle de ses fréres. En sorte que seul I'antique culte d’Adranos,
au pied de 'Etna grondant et fumant, et son assistance miraculeuse
paraissent détonner dans ce paysage religieux recomposé et capable de
servir a combattre la deisidaimonia.

- Prenons d’autre part les consultations des devins: elles ne sont pas
nombreuses dans la Vie de Timoléon selon Plutarque (VIII, 7; XXVI,
6)”; quelle que soit la-dessus 'opinion des esprits forts (et notamment
d’Epicure), ce sont, en temps de guerre, des usages réglementaires, et
une bonne historiographie ne pouvait manquer d’en rehausser le récit
des principales batailles. S’agissant de situations ol se décident la vie
ou la mort, comment un général pouvait-il du reste y déroger sans
décourager les soldats? La raison n’en était point choquée: Plutarque
connait méme un devin capable de tenir téte a Anaxagore®. Les modes
de consultation des dieux sont d’autre part des méthodes éprouvées: et
ce sont presque des cas d’école qui sont évoqués dans la Vie de Timo-
léon, avec par exemple les deux aigles apparaissant avant la bataille
du Crimisos. Quel esprit fort aurait pu négliger ces signes, quand en
plus ils se montraient encourageants, sans faire étalage de la plus dan-
gereuse sottise? Et comment mieux faire montre d’un esprit critique
qu’en y appliquant une exégese?

Il est cependant remarquable que la plupart des signes recueillis
par Timoléon et par son historien échappent aux devins, n’ont aucun

% Cornélius Népos, XX, 5, 1.

** Diogene Laérce, X, 18.

11 faut ajouter le devin que Timoléon s’adjoint comme complice — et comme
caution morale? - dans le meurtre de son frére: «il s’appelait Satyros selon Théo-
pompe, mais Orthagoras selon Ephore et Timée», précise Plutarque (IV, 6): Ortha-
goras, «Celui-qui-programme une parole droite»!

% Plutarque, Périclés V1, 2-5.
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caractére surnaturel intrinseque et se produisent de maniere inopinée
et spontanée. IlIs sont, en d’autres termes, automata, ce qui signifie
quavant d’étre interprétés, ils doivent encore étre reconnus comme
signes, voire librement constitués comme tels. Les prodiges (éclipses,
terata: mais on n’en trouve aucun dans Timoléon), les événements
inattendus et spectaculaires, dont la rencontre frappe nécessairement
les sens et I'entendement, s’offrent d’eux-mémes comme signes a inter-
roger. On peut en dire autant de ce qui se manifeste dans le contexte
d’un sanctuaire: ainsi la couronne qui tombe sur la téte de Timoléon
dans I'enceinte delphique (comme si le dieu était venu accueillir son
visiteur au-dela de son seuil et prévenait sa demande) ou le cachet
d’heureux augure qu’un tirage au sort porte au premier plan. Mais
que dire des fameux selina, ces herbes transportées par des bétes de
somme qui, au passage, deviennent présages de mort, puis de victoire,
selon qu’ils sont interprétés par les soldats frappés de crainte supers-
titieuse ou par leur général? Ils ne se donnent comme signes que par
coincidence entre les circonstances de leur apparition (I'imminence
d’un engagement militaire), la chose (ces herbes) et son usage (usage
funéraire vs usage agonistique des selina) — et cela dans la mesure
seulement ol cette coincidence est effectivement relevée par la bonne
personne au moment critique. L’exégése de Timoléon sur ce point est
elle-méme marquée par l'aléatoire, elle releve de I'aubaine.
Cependant, de ces signes automata le récit tire la figure de la déesse
Automatia, honorée par Timoléon en un culte privé une fois qu’il s’est
retiré de la vie politique. Cette allégorie de 'heureuse chance éléve en
un principe actif la collection des coincidences qui gouvernerent les
succes de Timoléon. L'unicité de ce culte et son institution tardive,
post euenta, suggérent qu’Automatia n’était pas une divinité qu’on put
solliciter mais uniquement admirer et applaudir dans I’événement de
la coincidence et de la chance: elle n’existait que par ses manifesta-
tions mémes ou par le souvenir heureux que son image ravivait. Ses
«signes » 'avaient constituée tout entiére. Or, une telle divinité ne serait
pas incompatible avec une perspective épicurienne. En termes épicu-
riens, un événement se définit précisément comme un accident, une
co-incidence, une rencontre heureuse d’atomes capables de mutuelles
associations, ou le choc malheureux de corps non compatibles qui se
désagregent sous I'impact. La coincidence heureuse, dans ces condi-
tions, s’accompagne volontiers de 'impulsion joyeuse et spontanée
du clinamen. Lucréce en décrivait le principe par I'image des chevaux
s’élancant tout bouillants dans 'aréne dés que s’ouvrent leurs stalles au
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signal du départ”. Ainsi I'association opérée par Timoléon entre le per-
sil et la victoire aux Jeux isthmiques résulte d’une rencontre fortuite de
représentations combinables mais, de la part de Timoléon, au hasard
s’ajoute la spontanéité du geste d’adhésion aux circonstances, de la
conformation de son projet aux données du moment, de I'appui pris
sur les signes pour un élan vers 'action. Le méme élan joyeux précipite
ses hommes a la traversée de la riviere Lamyrias, contre les troupes
d’Hikétas, tyran de Léontini allié aux Carthaginois, au premier regard
sur le trophée gravé sur la bague tirée au sort. Il faut, pour en mesurer
le sens, comparer cet épisode a un épisode symétrique dans les Sikelika
de Timée, celui de la bataille d'Himere qui vit les troupes d’Agathocles
succomber sous les assauts des Carthaginois, en une défaite qui ruina,
une génération plus tard, tous les succes de Timoléon: en effet, le récit
de ce désastre, que Diodore (XIX, 108-109) sans nul doute emprunte
a Timée, montre les soldats du tyran tout hésitants devant le fleuve
Himere, n’osant le traverser pour assaillir 'ennemi, parce qu’ils ont
lesprit troublé d’une vieille prophétie selon laquelle un grand nom-
bre d’hommes étaient destinés a périr dans le voisinage de la colline
Eknomos (« Hors-la-loi»), ou ils se tenaient; cette prophétie devait-elle
s'appliquer aux Carthaginois ou a I'armée d’Agrigente? Finalement,
c’est une cause inopinée (paralogos tis aitia: des rapines improvisées
dans le camp adverse) qui va déclencher la bataille ou la malchance
I'emportera. L’absence de tout trait d'union anticipé entre la prophé-
tie et la situation présente, I'absence d’élan provoquent la dissolution.
Or, un article de Guido Schepens met trés finement cet épisode en
relation avec un passage ou Polybe (XII, 25, cf. 24, 5) manifestement
incriminait la superstition, la deisidaimonia de Timée: il y est question
de 'insistance que met Timée a récuser I'idée que le fameux taureau de
bronze de Phalaris se soit jamais dressé a Agrigente. Ce n’est pas, argu-
mente Schepens, que le taureau selon Timée n’ait jamais existé, mais
il avait été érigé sur la colline Eknomos, un fortin de I'ignoble tyran
Phalaris, et non dans la ville elle-méme. Pourquoi Timée aurait-il a ce
point tenu a localiser le taureau a Eknomos? Clest qu’il fallait, écrit
Schepens, que la défaite d’Agathocles elit un sens, par cette rencontre
du tyran détesté avec le tyran paradigmatique Phalaris; il fallait que
la défaite appar(it comme un signe des dieux. Ainsi s’expliquerait le

97 Lucrece, 11, 263-265.
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fait que la polémique de Timée au sujet du taureau de Phalaris ait pu
illustrer, aux yeux de Polybe, la deisidaimonia de Timée®*.

Voire. La coloration religieuse pourrait étre trés secondaire: nous
suggérons que l'essentiel a pu étre aux yeux de Timée d’établir la
symétrie, de souligner un lien d’un épisode a I'autre, d'une victoire a
une défaite, d'un champion de la liberté a un tyran détesté. Si en effet
on rétablit la symétrie, non entre Phalaris et Agathocles mais entre
Timoléon et Agathocles, entre deux comportements opposés d’une
armée face a un fleuve a traverser et un signe a interpréter, alors ce qui
nous frappe ce n’est pas la superstition de Timée mais justement cet
attachement a signaler un parallele, a lier des événements disjoints. Ce
trait n’est qu'une manifestation parmi d’autres du mérite principal que
la grande Histoire reconnait a Timée, le mérite d’avoir su établir une
chronologie précise grace a des tables de quadruples synchronies entre
les listes des vainqueurs olympiques et celles des prétresses d’Argos, des
éphores de Sparte et des archontes d’Athénes”. A I’école d’un disciple
d’Isocrate (Philistos, historien de la Sicile), Timée avait apparemment
appris l'art des isa, des symétries rhétoriques, et les appliqua a I’his-
toire. Mais, en histoire, ces symétries ne sont pas un simple ornement.
Au milieu des accidents décousus qui font la matiére de I'histoire, ou
le temps, selon Epicure, n’est qu'un accident secondaire propre a tous
les autres accidents, sumptéma sumptomaton'®, le role de 'historien
est justement de recueillir ces «symptomes» et de les relier entre eux,
ne fat-ce que par le fil de son récit. Le préfixe du substantif sumptoma
indique qu’en soi, un accident, c’est déja une rencontre, c’est déja une
premiere association qui crée I'événement comme tel: une co-incidence
au sens propre. A partir de ce noyau, il faut alors repérer les liens, tous
les liens possibles, a la surface des événements et de 'évidence méme
qui les relie (auto to enargéma) et crée I'illusion du temps, en multi-
pliant les paralléles, les balancements, les symétries, les synchronies.
Une vie comme celle de Timoléon, qui soffre elle-méme toute tissée
déja de telles rencontres et les transforme par son action en une ceuvre
civilisatrice, est une bénédiction pour un tel historien. Une vie comme
celle d’Agathocles, au contraire, ne présente que rencontres manquées,

% Schepens 1978. Bianchetti 1986 insiste sur la signification religieuse du taureau
de Phalaris, précipité a la mer selon Timée.

% Polybe, XII, 11, 1 = FGrHist 566 T 10. Cf. Asheri 1991-1992.

190 Sextus Empiricus, Adu. Math. X, 219-226. Cf. Epicure, Lettre a Hérodote
72-73.
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occasions avortées: pour la sauver de 'insignifiance, 'historien Timée
pourra cependant la relier, par la symétrie, a celle de Timoléon'", et les
ferments de la décomposition apparaitront de cette maniére comme
les germes d’une possible recomposition (dans ce double mouvement
qui en effet évoque l'alternance de Philia et de Neikos dans le poéme
d’Empédocle, on peut trouver un écho du poéte d’Agrigente mais, de
larrét sur le second mouvement, celui de la décomposition, on a un
meilleur exemple dans le poeme de Lucrece, avec son ouverture sur
Vénus et sa conclusion sur la peste d’Athenes)'®. L’historien suffit
a la cohérence de 'ensemble, pourvu qu’aucun des liens qu’il repére
ne puisse étre contesté, puisque toute remise en cause de leur véracité
démaillerait son patient tricotage.

Si le sens de lhistoire est d’abord celui que T'historien parvient a
lui donner par le repérage des coincidences, un événement isolé est
un non-événement, mais tous les liens repérés et attestés ont la méme
valeur de signes. D’ou peut-étre les vétilleuses chicanes et la censure
sourcilleuse que la réputation préta a Timée, au point qu’on lui donna
le surnom d’Epitimaios, le Censeur. Timée ne supportait pas la critique
et n’avait qu’une regle, la Regle méme, le kandn, a savoir la vérité dans
sa tranchante évidence:

Si une regle, dit Timée, est trop courte ou trop étroite, tout en possédant
la qualité essentielle de toute regle, il faut malgré cela la désigner sous
ce nom; pour celle au contraire qui ne serait pas droite et se trouverait
ainsi dépourvue de ce qui est le propre d’une régle, il faut, pour la dési-
gner, employer tout autre mot que celui-la. De la méme fagon, quand
des ouvrages d’histoire présentent des défauts de style ou d’exécution ou
d’autres imperfections sur des points particuliers, tout en ne s’écartant
pas de la vérité, ils peuvent prétendre a ce nom d’histoire. Mais §’ils s’en
écartent, il ne faut plus les appeler ainsi (Polybe, XII, 12, 1-2).

101 Nous serions tentée de reconnaitre, pour lattribuer & Timée, une semblable
symétrie entre l'entrée triomphale, dans le théatre de Syracuse ol se tenaient les
assemblées, de Timoléon, le pourfendeur des tyrans, vieilli et sorti de charges, juché
sur un char trainé par des mules — Plutarque, Timoléon XXVIII, 6; Cornélius Népos,
Timoléon IV, 2 — et la premiére entrée sur 'agora d’Athénes du tyran emblématique
Pisistrate, sur un chariot attelé de mules qu’il avait blessées pour feindre d’étre pour-
suivi par les ennemis, dans la célébre description d’Hérodote (I, 59).

12 0On notera que le taureau de Phalaris est chez Epicure I'embléme de la plus
grande douleur, qui pourtant n’altérerait pas le bonheur quasi divin du philosophe,
mais au contraire le confirmerait: Cicéron, Contre Pison XVIII, 42; De finibus II, 88;
Tusculanes 11, 17 et V, 73; Sénéque, Epitres VII, 66, 18; De ira II, 5, 1-2.



ATOME OU PROVIDENCE ? 215

Notons que ce terme de «canon» avait été préféré par Epicure a celui
de «logique» pour désigner la partie de la philosophie qui décrit et
qui norme les opérations de pensée. Suggérons que, par sa «regle»
de vérité intransigeante, Timée ne mesurait pas la vérité des faits eux-
mémes mais les liens directs, quels qu’ils fussent, qui lui permettaient
de les réunir en ligne droite. Et rappelons, d’autre part, que l'into-
lérance dogmatique a été largement illustrée par divers épicuriens, a
commencer par Colotes dont les invectives hérissaient Plutarque. On
comprend par 1a qu’il était absolument nécessaire que le taureau de
Phalaris se ft dressé un jour a Eknomos pour étre ensuite précipité
dans les flots comme un objet impur; et qu’il n’elit jamais pu se trou-
ver ni a Agrigente ni a Carthage. Car sinon, il n’y aurait pas eu non
plus de symétrie inversée entre 'armée d’Agathocles devant 'Himere
et celle de Timoléon devant le Lamyrias ou devant le Crimisos. Et de la
dissolution des armées d’Agathoclés n’aurait pas pu surgir, pour résis-
ter a Carthage, ce rejeton des débris de Troie dont Timée, en historien
chasseur de signes, parait avoir le premier diagnostiqué I'importance,
a savoir la puissance romaine...

VIL. Conclusion: une hypothése pour Adranos

Ou la Providence, ou les atomes, répétait Marc-Aurele. Comment faire
de T'histoire avec des atomes? Par le relevé des sumptomata, des co-
incidences, 1a surtout ou elles s’aveérent eupotmia, porteuses de civilisa-
tion et de félicité, comme les déesses d’Eleusis et comme Timoléon qui
rétablit les cités la ou, en Sicile, elles s’étaient transformées en paturages
traversés de cerfs et de sangliers'”. Nous pouvons maintenant revenir
au dieu Adranos et constater que les miracles que lui préte Plutarque,
en-dehors de prodiges conventionnels a la romaine, sont sans doute
ceux-1a mémes qu’il a trouvés dans son modéle Timée, Cest-a-dire les
plus extraordinaires coincidences, notamment dans I'épisode de I'as-
sassinat manqué de Timoléon que nous citions tout du long au début
de notre texte. Adranos serait-il un des noms d’Automatia? Comment
une telle allégorisation d’'une antique divinité sicule aurait-elle pu a ce
point négliger la tradition cultuelle? Mais nous n’avons nullement a
aller jusque-la. Qu’il nous suffise de prendre garde au nom du dieu:

105 Plutarque, Timoléon XXIV, 4-5, cité supra.
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Adranos, quelle dénomination idéale pour quelqu'un - Timée, donc,
supposons-nous — que son environnement intellectuel entrainait a
appliquer sur lhistoire la grille de 'atomisme ou méme seulement,
pourquoi pas, les lunettes de laristotélisme! Pour un Grec'™ friand,
on le sait, d’étymologies, A-dranos n’est-ce pas «Celui-qui-n’agit-
pas», un deus otiosus? Le deus otiosus d’Aristote!®® met I'univers en
branle par la seule activité contemplative. Les dieux inertes et bien-
heureux d’Epicure, eux, dans leur ataraxia, ne se laissent troubler par
rien: aucun souci, aucune sollicitude ne peuvent léser leur sécurité,
comme des fleches dévieraient spontanément de leur cible sous I'ac-
tion d'une force répulsive; inversement, ils accueillent spontanément
tout ce qui peut contribuer a leur bonheur: « Adonnés continuelle-
ment a leurs propres vertus, ils accueillent leurs semblables, considé-
rant comme étranger tout ce qui n’est pas tel'®. » Le flair infaillible des
chiens gardiens, selon Elien, du sanctuaire d’Adranos peut offrir une
image d’une pareille sécurité, a laquelle en tout cas Timoléon, selon
Plutarque, s’abandonne avec confiance et jubilation. Timée aura pu, a
travers ce dieu déja hellénisé élu par Timoléon, unir son nationalisme
sicilien & une méthode historique fondée sur les rencontres et ouverte
aux débats de I’Athénes de son temps, notamment a I’école d’Epicure.
Cet épicurisme latent — non exclusif d'une fréquentation assidue des
textes d’Aristote!” —, qui apporterait une réponse au questionnement
insistant de la critique contemporaine sur des influences philosophi-
ques visiblement a 'ceuvre chez Timée de Tauroménion, Plutarque ou
bien ne I'a pas discerné, ou bien a voulu lui substituer sa démonologie,
voire une entité mixte comme la « Fortune de Timoléon », sans pour-
tant faire mentir son modele. Mais les signes qu’il énumere, quoique
paradoxa et mirabilia, sont bien dans la nature: ce sont eux qui font
I'événement et qui, recueillis par un premier historien, lui servent ici
a construire l'histoire.

10 Et c’est une Grecque d’aujourd’hui, Ioanna Patera, qui nous a la premiére sug-
géré cette «étymologie» si pertinente dans notre hypothése. Qu’elle en soit vivement
remerciée.

105 Aristote, Métaphysique A, 7-9.

19 Epicure, Lettre @ Ménécée 124 (trad. M. Conche). Nous n’insistons pas sur la
complexité des lectures de cette phrase, dont le sens nous parait pourtant clair. Nous
nous sommes exprimée sur la question (Koch Piettre 2005 a).

17 Rappelons I'essentiel Aristotele perduto de Bignone 1936.
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TERAS OU LES MODALITES DU PRODIGE
DANS LE DISCOURS DIVINATOIRE GREC:
UNE PERSPECTIVE COMPARATISTE

Ileana Chirassi Colombo

Un signe, un séma en grec, peut étre défini comme « quelque chose qui
est la pour représenter autre chose'». Si le signe est un indicateur qui
produit un effet sémiotique et ouvre une communication complexe, le
teras se pose comme un signe d’exception, appartenant a un type de
communication qui permet de découvrir le caché par des moyens rele-
vant non d’une connaissance ordinaire mais d’un savoir tres spécialisé
et strictement technique ou, au contraire, d'un savoir surhumain: le
savoir de la divination.

Mais qu’est-ce que la divination? On peut définir la divination
comme un art complexe et précis de connaitre I'avenir, un art que les
cultures anciennes et, de fagon générale, les cultures non monothéistes
acceptent et utilisent dans la vie quotidienne. Au 1 siécle avant notre
ere, le célebre traité De diuinatione de Cicéron en offre une analyse
critique toujours utile. Cicéron établit une distinction entre une divi-
nation «inspirée », dans laquelle intervient directement une dimension
surhumaine, et une divination «technique» ol dominent la compé-
tence et le savoir humains®.

Cette distinction tres pertinente permet d’attirer 'attention sur les
significations implicites du privilege accordé a I'une ou l'autre des
possibilités. Car le fait de privilégier soit la connaissance par inspira-
tion directe, divine — la prophétie —, soit au contraire la connaissance
qui dérive d’'une techné humaine, d’un ars capable de déchiftrer et de
contrdler tout message extraordinaire ou imprévu, reléeve de positions
idéologiques tres différentes.

' Greimas & Courtés 1993, s.v.
2 On consultera I'édition de Kany-Turpin 2004.
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I. Le «merveilleux » balise le cosmos et le rend lisible

Teras est avant tout le «prodige», prodigium, monstrum, par excel-
lence, dans le sens de I'étymologie du mot latin: monstra quia mons-
trant, « monstra parce qU’ils montrent », mais aussi monstra a monendo,
«monstra vient de prémonition ».

Les monstra - les terata — donnent toujours des avertissements: ce
sont toujours des signes. Ainsi peut-on lire dans le Glossarium latin
de Festus (122, 7)°:

Monstrum, comme l'explique Aelius Stilon, vient de monere «avertir»;
on dit aussi monestrum. Sinnius Capiton précise encore qu’un rmons-
trum montre 'avenir et donne une prémonition de la volonté des dieux.
De ce fait, on dit aussi prodigium, «prodige», comme chose prédite et
quasi-prédiction, parce quil prédit ces mémes choses, et portentum,
«présage», parce quiil présage (portendat) et donne des signes (signifi-
cet). Et le quatriéme mot qu’il m’a semblé devoir ajouter, surtout parce
que la relation de sens saute aux yeux, c’est ostentum («manifestation»),
parce que dans nos exemples le mot se déduit de la méme maniére de
ostendere (« manifester »).

Cicéron, dans le De diuinatione (I, 93), analyse le vocabulaire latin du
champ mantique. Les noms donnés aux prodiges indiquent leur fonc-
tion: «parce qu’ils font voir, annoncent, montrent, prédisent, on les
appelle ostenta, portenta, monstra, prodigia*». Prodigium, monstrum,
ostentum, en grec terata, sont donc des sémeia, des indicateurs. Or, on
sait que le cosmos est trés riche en signes comme autant de manifes-
tations de projets en cours, projets des dieux ou projets de la phusis,
de la nature.

Les signes appelés terata en grec ou prodigia, monstra en latin sont
avant tout des manifestations para phusin, « contre nature», ou natu-
rae egredienta, «hors nature». Aristote s’occupe de terata dans le livre
IV du De generatione animalium ou il s’interroge sur le probleme de

* Festus, 122, 7: Monstrum ut Aelius Stilo interpretatur a monendo dictum est,
uelut monestrum. Item Sinnius Capito quod monstret futurum et moneat uoluntatem
deorum; quo etiam prodigium, uelut praedictum et quasi praedicium, quod praedicat
eadem et portentum quod portendat et significet. Id quartum quod mihi uisum est adi-
ciendum, praesertim cum ex eadem significatione pendeat et in promptu sit omnibus,
id est ostentum, quod item ab ostendendo dictum est apud auctores (Aelius Stilon, 17,
8; Sinnius Capito, 7[23] Funaioli).

* Quia enim ostendunt monstrant, praedicunt, ostenta, portenta, monstra, prodigia
dicuntur. Voir encore Cicéron, De natura deorum II, 7.
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la formation des biodiversités a partir de la différenciation des sexes.
En fait, il Soccupe en méme temps de la naissance des monstres ainsi
que de la naissance des femelles (IV, 767 b 7).

Pour Aristote, «les monstres appartiennent a la catégorie des étres
qui ne ressemblent pas a leurs parents» (IV, 770 b). Aussitot sont don-
nés des exemples de diverses formes tératologiques: un veau avec une
téte d’enfant, un mouton avec une téte de beeuf, un homme a deux
tétes, des enfants avec quatre mains et quatre pieds, trois pieds et une
main, et aussi des animaux hybrides ou simplement des enfants qui
ne ressemblent pas a leurs parents. L’apparition d’'un amorphos, d’'un
étre informe ou contrefait, est toujours un teras, le signe d'un déséqui-
libre cosmique, d’'une situation pathologique qui se réfléchit dans le
social. Le teras est ainsi toujours un signe troublant qui s’inscrit dans
le domaine de la perception. Néanmoins le teras est toujours un mes-
sage que 'on peut comprendre. L’histoire, et pas seulement l'histoire
grecque, en fournit d'innombrables exemples’.

Ainsi, pour Hérodote, il est hors de doute que l'apparition d’'un
teras signifie un probléeme a résoudre. Méme si la difficulté est mini-
male, elle existe. Les Histoires nous renseignent sur de nombreuses
manifestations du merveilleux nommé teras dans les formes et les cir-
constances les plus diverses.

Un teras, un signe apparut a Xerxes alors qu’il était sur le point de
passer en Europe avec son armée: une jument mit bas un lievre. Il
s’agit d’'un grand prodige, mega teras, mais facile a interpréter, eusum-
bléton. Pourtant Xerxes ne tint aucun compte de cet avertissement tres
clair aux yeux d’Hérodote, qui recourt a 'analogie symbolique, a I'allé-
gorie pour en donner l'interprétation suivante: Xerxes allait conduire
contre la Grece une expédition grandiose et de noble allure, comme
I'animal en cause, la jument. Mais le Grand Roi lui-méme retournerait
en courant dans son pays pour se sauver, comme un liévre, animal
timide et fuyant.

Ce teras n’était pas le seul a avoir été signifié au grand Roi. Il en
confirmait un autre qui s’était déja manifesté quand Xerxeés était
encore a Sardes. Dans ce cas, une mule (hémionos) avait mis bas un

> Dans la nombreuse littérature, voir en particulier les travaux de Wiilker 1903;
Stein 1909; Delcourt 1938; Bloch 1963; Caquot & Leibovici (éd.) 1968 (et pour la
Gréce, voir en particulier Defradas 1968, 164-165: « L’homme vit dans un monde
peuplé de signes»); MacBain 1982, 7-24, 82; Formesyn 1962.

¢ Hérodote, VII, 57.
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poulain «androgyne» qui présentait les organes des deux sexes, aussi
bien male que femelle, et celui du méle était sur le dessus (kathuper-
the). A premiére vue, I'indication n’était pas trés claire, mais une per-
sonne connaissant I'histoire de la Perse et la physiologie animale - les
mules sont stériles — pouvait facilement comprendre.

Ce teras de malheur pour Xerxés s’oppose au teras de bon augure
du noble persan Zopyros’. Celui-ci s’était manifesté bien antérieure-
ment, a 'époque de Darius, le fondateur de 'empire des Achéménides,
pendant le siége de Babylone. Une prophétie disait que Babylone ne
pourrait pas étre conquise avant qu'une mule, animal reconnu comme
stérile, n’elit mis bas. Les Babyloniens assiégés se moquaient en disant
aux Perses: « Vous prendrez notre ville quand les mules auront accou-
ché.» L’accouchement de la mule de Zopyros fit taire les Babyloniens.
Zopyros, interprétant correctement le signe, agit en conséquence et la
ville fut prise. En revanche, I'imprévoyant Xerxes ne tint compte ni du
premier prodige ni du second et il poursuivit sa marche vers sa ruine,
laquelle fut la conséquence de sa présomption et non de son destin - il
est notable que Xerxeés, dans ce cas au moins, ne pense pas a demander
'aide des spécialistes, des devins (manteis)®.

Ces épisodes s’inscrivent parmi les nombreux récits de terata
qu'Hérodote aime a raconter et a 'égard desquels il se montre tres
attentif. Toutefois le mot feras ne désigne pas nécessairement chez lui
un monstre physiologique. Un exemple, en effet, dans les Histoires
(I, 59), concerne le mega teras signifié a Hippocrate, pere de Pisistrate,
alors qu’il assistait en privé aux grandes fétes agonales d’Olympie:
des chaudrons remplis d’eau et de chairs pour le sacrifice se mirent
a bouillir et débordérent sans que le feu soit allumé. C’était un teras,
un prodige, un signe. L’interprétation en est donnée par Chilon de
Lacédémone, éphore a Sparte, I'un des Sept Sages, qui se trouvait a
Olympie par hasard’. Chilon conseille a Hippocrate de ne pas épouser

7 Hérodote, 111, 150-160.

¢ Pour un profil du mantis dans le cadre des sanctuaires grecs, voir Georgoudi
1998.

° Chilon est septieme dans une premiere liste des Sept Sages donnée par le Prota-
goras de Platon (343 a), qui énumére les noms de Thalés de Milet, Pittacos de Myti-
lene, Bias de Priéne, Solon, Cléobule de Lindos, Myson de Chénée. Mais la tradition
peut étre beaucoup plus ancienne. Des contradictions extrémes dans le comporte-
ment éthique des sages — voir I'insertion dans la liste d’un personnage violent comme
Périandre, tyran de Corinthe — rendent la typologie du «sage» trés proche de celle du
héros mythique qui est, bien stir, un étre surhumain, mais surtout un individu hors
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une femme qui puisse avoir des enfants. Hippocrate ne voulut pas
suivre cet avis qu’il n’avait guére cherché et se maria avec une femme
qui lui donna un fils, Pisistrate, le futur tyran. L’épisode est interprété
comme la preuve d’une opposition a la tyrannie dans la Sparte du vire
siecle. Sur ce plan, le récit d'Hérodote est confirmé par un papyrus du
¢ siecle avant notre ére, dans lequel on lit que les Spartiates étaient
fort ennemis de la tyrannie’.

On soulignera ici la place importante que tient I'interprétation des
signes, la divination technique ou «déductive», dans les pratiques du
savoir de la Grece archaique'.

II. Teras de Zeus et Teras de Yahvé: deux facons de signifier

A Touverture de la page s.v. Teras dans le Volumen septimum du The-
saurus Graecae Linguae, on peut lire I'explication suivante: signum
peculiariter autem signum quo Deus nobis aliquid portendit, predicit,
monstrat, ostendit, «signe, en particulier le signe par lequel Dieu nous
présage, prédit, montre, manifeste quelque chose». L’article poursuit:
Unde et diosemeia alio nomine dicitur, «c’est pourquoi le feras se dit
encore diosémeia, signe donné par le dieu». Autrement dit, dans cette
perspective, un signe vient toujours du «dieu». Il ne s’agit pas ici du
Dieu unique du monothéisme mais d'un dieu ou d’un étre surhumain
du panthéon polythéiste'?. Plus précisément, ce «dieu» est certaine-
ment le seigneur du panthéon polythéiste grec, Zeus. Le teras est donc,
pour lauteur du lemme, un outil qui fonctionne comme le moyen
privilégié d’'une communication entre le divin et I'humain. Ce type
de communication est admis, quoique de différentes maniéres, aussi
bien par la plupart des systemes polythéistes que dans le cadre des
monothéismes®. Selon le Thesaurus Graecae Linguae, le teras, comme

norme. Voir sur ce point Brelich 1958, 232 et passim; et, de fagon générale, sur les
sages, Busine 2002.

' Papyrus Ryland 18 (FGrHist 105 F 1); voir la discussion dans Busine 2002,
23-24.

' La division signalée par Cicéron entre les duo diuinandi genera, mantique techni-
que et mantique inspirée, ne s’applique pas 2 la divination dans le monde homérique
ou il n’y pas de place pour la mantique inspirée d’Apollon. Voir Chirassi Colombo
1985a.

12 Sur la spécificité du polythéisme, Sabbatucci 1990; 1998b.

B Apres le monumental Histoire de la divination dans Antiquité de Bouché-
Leclercq (1879-1882) réédité en 2003, et I'essai plus court mais trés averti de W. R.
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le prodigium (prodige), l'ostentum (manifestation) ou le monstrum
(signe prémonitoire), assure la possibilité du significari, c’est-a-dire
de «manifester par signes», per signa ostendere. Loin de correspondre
simplement a un accident du monde physique, les terata, les prodiges,
sont garants de I'existence des étres surhumains qui manifestent leur
attention aux choses du monde.

Cette considération est bien illustrée par Cicéron: «Je ne vois aucun
peuple, si civilisé et instruit ou si sauvage et si barbare soit-il, qui ne
considére que les événements sont signifiés a 'avance, et peuvent étre
saisis et prédits par certaines personnes.» La divination, comme
la religio, fournit ici le terrain d'un accord entre toutes les nations,
d'un consensus gentium qui est topique dans la pensée grecque et
romaine’s.

Le teras comme événement extraordinaire est par conséquent une
composante centrale du champ divinatoire grec, comme le sont le pro-
digium et I'ostentum dans le champ romain. Le déroulement de la vie,
dit Euripide, est un teras en soi'’!

Teras constitue un signe vraiment fort que toutefois nous ne pou-
vons pas traduire par «miracle». Dans la Septante, 'usage du grec
teras (correspondant au terme hébreu mophet et couplé avec °6t dans
Pexpression terata kai sémeia) signale les actes qu'accomplit Yahvé -
le nom divin est traduit par Kurios dans la Septante — pour frapper
son peuple d’étonnement’®. L'expression terata kai sémeia est utili-
sée en particulier dans le Deutéronome pour indiquer les actions a
travers lesquelles Dieu manifeste sa force. Par exemple, quand Dieu
décide de faire sortir son peuple d’Egypte, il envoie au pharaon «des
signes et des prodiges grands et mauvais» (sémeia kai terata megala
kai ponéra), non comme des avertissements mais comme I'annonce
d’événements qui ne peuvent étre évités. Le pharaon ne gagnerait rien
par leur interprétation (Septante, Deutéronome 6, 22).

Halliday, Greek Divination (Halliday 1913), le sujet de la divination grecque a donné
lieu a d’importantes études partielles, sans aboutir & une mise au point nouvelle. Voir
en tout cas Defradas 1968; Vernant (éd.) 1974.

" Wiilker, dans son Inaugural Dissertation, aligne prodigium, ostentum, monstrum,
miraculum avec teras et sémeion: Wilker 1903, 1.

15 Cicéron, De diuinatione 1, 2: Gentem quidem nullam uideo neque tam humanam
atque doctam neque tam immanem tamque barbaram, quae non significari futura et a
quibusdam intellegi praedicique posse censeat.

16 Plutarque, Aduersus Colotem 31, 1125 E; Cicéron, De natura deorum 1, 2.

'7 Euripide, Héléne 260.

18 Briend 1996.
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Quant a Zeus, le maitre du panthéon polythéiste grec, il utilise lui
aussi la communication par signes mais, comme les autres dieux et
Pensemble des entités extrahumaines, les héros et les différentes ins-
tances plurielles (Nymphes, etc.), il envoie des signes aux hommes
avant tout pour leur donner la possibilité de faire des choix. Du reste,
la mantique officielle de Zeus s’organise plutot a travers la mantique
atechnos, c’est-a-dire la divination inspirée confiée a son fils, son porte-
parole Apollon, dans le centre officiel de Delphes.

Dans la perspective monothéiste qui oppose la dimension humaine
a une dimension dans laquelle le Dieu Un parle directement au peuple,
il ne peut pas y avoir de centres ou il soit possible d’interroger Dieu.
Cest toujours Dieu «en personne» qui communique, soit en utilisant
la parole du prophete choisi, soit par terata et sémeia. Aussi le Dieu
unique n’utilise-t-il pas les signes pour orienter les actions des humains
mais pour étonner et manifester son pouvoir. Terata et sémeia sont
donc des actions propres au Seigneur, au Kurios, des adunata que les
hommes ne peuvent ni accomplir ni comprendre si Dieu ne le veut
pas, mais qu’ils peuvent seulement accepter'®. Ces terata sont avant
tout les signes par lesquels Dieu manifeste sa puissance, sa dunamis.

La grossesse de Sarah, 'épouse agée d’Abraham, est aussi un teras
emblématique des modalités de la communication entre le niveau
divin et le niveau humain. Il s’agit du récit bien connu de la Geneése
(18, 9-15). Dieu veut accomplir un véritable « miracle», un adunaton:
que Sarah, I'épouse agée et stérile d’Abraham, donne naissance a Isaac.
C’est la preuve que rien n’est adunaton pour le Seigneur. Contraire-
ment & Abraham, Sarah rit a 'annonce de sa grossesse; ce fait n’échappa
pas au Seigneur qui dit a Abraham: «Une parole venant de Dieu est-
elle sans pouvoir ?» (Septante, Genese 18, 14). Remarquons, sans nous
étendre davantage sur cette situation emblématique qui se situe entre
le voir et 'ouir, qu’Abraham a le privilege de «voir» Dieu, tandis que
Sarah peut «entendre» sa parole.

Un autre exemple de teras accompli par le Seigneur est la puni-
tion de I'envie, phthonos, de Koré dans Nombres 16, 1-35 (Septante).
Le gouffre qui s’ouvre pour engloutir Koré et ses hommes en révolte
contre Moise est ici un grand sémeion qui manifeste la gloire de Yahvé

¥ Sur la définition du miracle, voir Lefevre 1957; sur le probléeme en général,
Boesch Gajano & Modica 1999.
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tout en donnant un avertissement, mais seulement en vue de mainte-
nir le peuple dans I'obéissance®.

La valeur donnée a teras entendu comme événement impossible
(adunaton) varie donc selon les différentes organisations du champ
symbolique mises en ceuvre par les différents systémes religieux. Dans
les polythéismes grec et romain, le teras ou son équivalent latin pro-
digium garantissent avant tout la possibilité donnée aux hommes de
connaitre le futur par leur savoir-faire et, éventuellement, de mettre en
ceuvre les stratégies nécessaires pour échapper aux malheurs. D’ou le
grand débat sur 'utilité de la divination dans le traité de Cicéron, un
débat qui vient rejoindre le probleme de la liberté des humains face
aux dieux et face a la phusis. En revanche, dans les systemes mono-
théistes, les sémeia manifestent toujours la puissance et la volonté du
Dieu Un; ils relévent aussi de 'omniscience qui est l'attribut premier
de ce Dieu*. Ce Dieu unique se réserve les modalités et les contenus
d’une communication se donnant comme la révélation d’une «vérité »
irréfutable. Sémeia et terata sont alors des « merveilles» qui font éclater
aux yeux des hommes la toute-puissance et 'omniscience du Dieu*.

III. Mantique grecque versus mantique romaine

Ici s'imposent quelques remarques encore sur la divination en général.
Dario Sabbatucci, dans I'introduction a son ouvrage Divinazione e cos-
mologia, souligne la place centrale de la divination comme instrument
d’exploration et de programmation du futur dans les cultures les plus
diverses”. En méme temps, il souligne le lien étroit entre les pratiques
divinatoires et les systemes de valeurs que nous comprenons comme
cultures®. A cette occasion, il ne manque pas de mettre en évidence

% Dieu manifeste sa gloire, doxa, par un prodige - le grec de la Septante emploie
le mot phasma - qui est annoncé par Moise. La terre s'ouvre et engloutit les maisons,
le bétail, et les hommes qui étaient avec Koré: «Et ils descendirent, eux-mémes et
tout ce qui leur appartenait, vivants dans I’'Hadés et la terre les recouvrit et ils furent
exterminés du milieu de la communauté» (Septante, Nombres 16, 33).

2 Voir Pettazzoni 1955.

2 Nous n’abordons pas ici la question de la vérité. Face aux ambiguités de 'alétheia
grecque, selon l'analyse toujours actuelle de Marcel Detienne (1967), il suffira d’ob-
server ici que, dans les systémes monothéistes, la «vérité» coincide avec la parole de
Dieu qui ne se discute pas.

2 Sabbatucci 1989, VII-XI; cf. Vernant 1974.

** Voir la définition du religieux dans Geertz 1966.
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la différence entre deux cultures polythéistes, la culture grecque et la
culture romaine.

La culture romaine évite la mantique atechnos, la mantique inspirée,
au moins en tant que pratique orale. Dans ce domaine Rome ne riva-
lise pas avec la Gréce. Rome n’a pas de centre spécifique de mantique
inspirée, comme Delphes, mais utilise une divination déductive des
signes et s’appuie sur une histoire du futur, une révélation qui a été
dite une fois pour toutes par un personnage central de la tradition
orale de la Méditerranée, la Sibylle®. A Rome, en effet, la révélation
de la Sibylle, ou mieux, d’'une Sibylle, a été fixée par Iécriture. Il s’agit
d’une révélation parfaite dans laquelle la Sibylle avait dit «toute » I’his-
toire de Rome, ou bien l'avait écrite dans plusieurs «livres», les libri
fatales. Ces livres devaient étre consultés et interprétés en secret par
un haut college de magistrats a 'occasion de I'apparition de signes,
terata, monstra particulierement imposants, dans des situations pro-
blématiques?®.

En revanche, s’agissant des Grecs, Dario Sabbatucci observe - ici la
référence est plus particulierement le célebre passage du Phédre (244 a)
de Platon - qu’ils valorisaient la dimension incontrélable de la mania
qui met en cause et altere I'ensemble psychosomatique humain?.
Dans un tel contexte, les pratiques de transe diversement élaborées
peuvent permettre a la connaissance «humaine » d’atteindre le plan de
la connaissance «divine»*®. Plus exactement, on suppose que dans la
transe, un dieu ou une entité surhumaine, en pénétrant 'étre humain,
émet un discours qui est humain parce qu’il implique le langage humain,

» Parke 1985; 1988; Chirassi Colombo & Seppilli (éd.) 1998.

* La littérature sur les livres sibyllins est tres abondante mais sans propositions
vraiment novatrices. Signalons en tout cas Breglia Pulci Doria 1983; MacBain 1982,
127 sq.; Santi 2000; Mazurek 2004; Monaca 2005; Fattor 2007. On peut définir les
livres sibyllins comme un texte «occulté» (qui nécessite la consultation et I'interpréta-
tion par des spécialistes) concernant une histoire secréte du monde donnée dans une
conception linéaire du temps. Nous retrouvons cette conception dans la littérature
apocalyptique juive, en particulier dans les oracles les plus anciens du célébre recueil
des Oracles Sibyllins. Parmi les nombreuses études, voir Nikiprowetzky 1970 et 1987;
Chirassi Colombo & Seppilli (éd.) 1998; Collins 1998; 2005; Buitenwerf 2003.

7 Sabbatucci 1998a.

% Sur ce théme, voir Prince (éd.) 1968. Pour le champ spécifique de la Grece, voir
aussi Chirassi Colombo 1991 et 1996. En général, sur les états modifiés de conscience
(EMC), Bourguignon 1973; Lapassade 1976; Rouget 1990. L’étude la plus compléte,
dans une ample perspective comparatiste avec le monde ancien, reste I'enquéte
ethnographique de De Martino 1968 sur le tarantisme en Lucanie. Voir aussi, en géné-
ral, les observations sur le « monde magique» dans De Martino 1999.
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mais qui véhicule directement des savoirs et des vouloirs divins. C’est
la procédure de Delphes mais aussi celle des autres centres oraculaires
de la Méditerranée grecque ou l'on pratique une divination atechnos
(sine arte), une divination «spontanée»®. On produit ainsi en Grece,
par cette divination atechnos, un discours qui utilise continuellement
la compétence née du rapport établi entre I’Archi-destinateur (Zeus
ou Apollon) et le Destinateur (la Pythie ou quelque autre) pour com-
muniquer les conseils, la boulé, de Zeus. Toutefois ce discours, pour
devenir utile, doit étre continuellement soumis & une herméneutique
stricte relevant d'une techné, d’'un savoir qui, en Gréce au moins, est
seulement humain. C’est donc la techné humaine qui rend possible,
dans le processus de I'interprétation, I'appropriation de la « vérité» de
I'énonciation. Les paroles de la Pythie sont «vraies» en soi, parce que
I'énonciateur est Apollon, le grand dieu de la mantique. Les humains,
cependant, peuvent toujours se méprendre dans leur interprétation®.
Il est vrai qu'un dieu peut délibérément tromper, comme le fait Zeus
en envoyant a Agamemnon un oulos Oneiros, un Songe trompeur?. Il
arrive aussi qu'un message «vrai» a la source puisse devenir «faux» en
raison de l'interprétation humaine trop souvent faillible®.

A Rome, en revanche, bien que la situation soit différente - le dis-
cours prophétique ayant été déja entiérement proféré —, c’est I'inter-
prétation technique des énoncés qui reste centrale. Quoi qu’il en soit
de ces diversités entre culture grecque et culture romaine, on peut
observer que les polythéismes confient a la techné humaine la possi-
bilité de déchiftrer les signes des dieux. Mais ils reconnaissent parfois
aussi cette possibilité a la phusis, la nature humaine elle-méme.

¥ Sur la mantique atechnos, voir Chirassi-Colombo 1985a et 1996. Pour un pano-
rama sur les oracles grecs, voir Curnow 2004. Sur les oracles de Zeus, voir le volume
fondamental de Parke 1967.

%0 Crahay 1956, 55 sq.; 1974, 208; Manetti 1987, 41 sq.; 1998, 55-56.

' Homere, Iliade 11, 6. Dans ce cas, le processus de validation (pour utiliser une ter-
minologie sémiotique) du message, qui est faux mais qui «doit» étre accepté comme
vrai, est d’un grand intérét: il fait intervenir Nestor dont I'autorité est la seule capable
de ratifier I'interprétation du chef Agamemnon. Le Songe trompeur, en fait, avait pris
la taille, le port, les traits (eidos) du vieux guerrier sage. Double ruse de I'émetteur
du message. Sur la mantique technique a 'époque d’Homere, voir Chirassi Colombo
1985a. Pour une approche allégorique, voir Pepin 1958.

32 Voir le fameux «roman oraculaire » du songe du roi Crésus, dans la narration du
premier livre des Histoires d'Hérodote (Manetti 1996, 59).
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IV. La nature mélancolique: un teras

On admet généralement que la possibilité d'un savoir «total», en par-
ticulier la connaissance du futur, vient des dieux, mais le polythéisme
reconnait aussi une indépendance de la «nature humaine» face aux
dieux. Dans certains cas particuliers, c’est la nature, la phusis, qui
garantit le processus de la connaissance sans limites. Certains indivi-
dus peuvent bénéficier d'un savoir tres spécial grace a leur «nature»,
a quelque chose d’extraordinaire qui réside dans leur physiologie pro-
pre, dans leur phusis.

C’est ainsi qu’Aristote s’interroge sur la «nature divine» de certains
individus dans son petit traité sur la Mélancolie. Les mélancoliques
sont des perittoi, des «excessifs» dans le bien comme dans le mal, des
génies, des étres humains capables d’atteindre a une connaissance et
un pouvoir d’action excessifs, divins*’. Dans cette perspective, rien ne
nous empéche de définir les mélancoliques comme de véritables terata.
Ce sont des monstres, des hybrides mi-humains, mi-divins, parce que
leur physiologie, leur nature mélancolique est une phusis divine, alors
que leur corps est humain. En effet, la composition, la krasis de leur
bile «noire» est tres particuliere, identique a la structure méme du
«divin». Aristote affirme que la qualité hautement pneumatique de
la bile noire est analogue a la nature divine, parce que le pneuma, le
souflle - le latin traduit par spiritus, esprit — qui rend leur bile chaude
participe de la qualité propre au divin. Le pneuma exprime en fait la
qualité de ce qui a «le mouvement en soi», le Premier Moteur d’Aris-
tote, Dieu™. Si les mélancoliques atteignent le statut pneumatique divin
grace a leur structure physiologique propre, les humains « normaux»
quant a eux ne peuvent expérimenter ce statut que par I'ivresse ou la
passion amoureuse. Ou mieux, on pourrait dire qu’il n’est possible
d’atteindre les pouvoirs et les savoirs exceptionnels d’une «phusis

3 Voir en général Pigeaud 1988.

** Aristote, Phusika problémata 30, 1; également Aristote, De generatione anima-
lium 1, 729b-730a. La nature mousseuse de la bile noire est égale a la nature du sperme
masculin qui enferme le principe de la génération. La mousse signale la présence du
souflle, pneuma, signe du mouvement qui est, pour Aristote, la qualité du divin en
soi. La qualité «pneumatique» attribuée au sperme justifie ainsi I'icone méle qu’'on
attribue au Dieu. Voir le fameux passage de Métaphysique A, 7, 1072a, ot 'on pose
le principe selon lequel summum principium mouens deus est, aeterno actu se ipse
cogitans, «le principe supréme est le dieu qui se meut, se pensant lui-méme, par un
acte éternel»: Bonitz 1992, 494.
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divine» que dans des «états modifiés de conscience». De ce point
de vue, les mélancoliques peuvent paraitre comme étant toujours en
transe, c’est-a-dire dans cet état de conscience singulier qui occupe un
vaste champ des analyses ethno-psychologiques et historiques™.

Dans le livre XXX de ses Phusika problémata, Aristote énumere
parmi les mélancoliques les entheoi (les « possédés par les dieux»), les
Bakides et les Sibylles. Les Bakides sont peut-étre des personnages his-
toriques actifs notamment pendant la guerre du Péloponneése, tandis
que les Sibylles sont des figures « mythiques» qui auraient donné des
avertissements tres importants pour histoire du monde®. Surtout,
ces Bakides et ces Sibylles sont impliqués dans une mantique atech-
nos, inspirée, pratiquée en-dehors des grands centres de la divination
méditerranéenne. Cette catégorie de mélancoliques se différencie des
authentiques possédés et se rapproche des inspirés, pénétrés dune
puissance surhumaine. Mais ils tiennent leur extraordinaire capacité
de connaissance de «nature» et non par intervention divine. C’est
leur bile noire, trop chaude - un véritable teras -, qui caractérise leur
physiologie. Aussi les Bakides et les Sibylles figurent-ils comme des
excessifs parmi les excessifs, trop proches des étres surhumains®. C’est
la raison pour laquelle leur type de prophétie libre ne peut étre accepté
dans les centres institutionnels.

Ce type de prophétie itinérante des Bakides et de ceux qu’on appelait
les chresmologues®, ainsi que celui que les Sibylles sont censées pra-
tiquer indépendamment ou en sus de la pratique réguliére des sanc-
tuaires, ne peuvent étre comparés avec la prophétie libre, errante, des
prophétes hébreux. Car ces derniers parlent sous 'inspiration divine et
non de par leur nature, comme du moins les philosophes I'indiquent
pour les Grecs; 'autonomie de I'action prophétique constitue un ins-
trument efficace pour la diffusion du «parti du Dieu Un», ce parti qui
assura la victoire du monothéisme dans la Palestine des viir® et vir
siecles et au-dela”. A linverse, la Méditerranée polythéiste grecque
ne pouvait pas accorder une pleine reconnaissance a la circulation de
personnages capables de contredire les énonciations des grands sanc-

» Voir note 28.

3 Chirassi Colombo 1996.

7 Observations dans Chirassi Colombo 1996. Pour les Bakides, opérateurs manti-
ques ambigus dans ’Athénes du v siécle, voir Asheri 1993.

% Voir Dillery 2005.

¥ Smith 1984.
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tuaires de la mantique apollinienne: & commencer par le sanctuaire
de Delphes ou le dieu mantique par excellence, Apollon, énongait la
volonté de Zeus pour régler la conduite des cités et des individus. Sans
compter que le monde des poleis, qui se définit comme I'expression
méme de la diversité, n’aurait pu donner naissance a la structure sym-
bolique trés uniformisante du monothéisme®.

V. Mantique inspirée et mantique artificielle

On peut donc avancer que les Grecs de I'époque classique privilégient,
au moins dans la pratique officielle, une divination inspirée qui puisse
étre diment contrdlée dans les espaces d’un ou de plusieurs sanctuai-
res, et pas uniquement les grands sanctuaires d’Apollon et de Zeus.
Mais on sait bien aussi que le monde grec n’a cessé d’avoir recours a
tous les types d’interrogation divinatoire dans le tres vaste champ de
ces formes de ritualité que 'on s’obstine a déprécier sous le nom de
«magie»*. Les Grecs d Homere — mais nous devrions toujours nous
poser la question de savoir qui sont les Grecs d’'Homeére - privilé-
giaient d’ordinaire la communication par signes*: les dieux envoient
des signes que les hommes doivent interpréter.

La mantique artificielle déchiffre essentiellement un «tableau»
réfléchissant une situation du monde qui change par elle-méme ou
par l'intervention de puissances surhumaines. Ce monde continuel-
lement changeant envoie les signes de son changement, lesquels peu-
vent étre déchiffrés par des techniques traditionnelles bien établies
a date ancienne dans la Méditerranée entiere, pas seulement dans la
Méditerranée grecque: I'ornithomancie, I'extispicine, l'interprétation
des songes, la clédonomancie ou communication par les voix (klédon,
phémé) et bien d’autres®. Il s’agit de techniques de lecture réguliére-
ment utilisées pour interroger les secrets de la phusis comme puissance

0 Sur le monothéisme comme systéme symbolique, voir Sabbatucci 2001.

4 Pour un rappel de la mise hors de la loi de la dimension magique, Chirassi
Colombo 2006b. Malgré la parution d’ouvrages plus récents sur la magie, voir le livre
de référence de Graf 1994.

2 Chirassi Colombo 1985a.

# Bouché-Leclercq 2003, 125-126, 600-601: Ossa, voix, rumeur, est la messagere
de Zeus dans Iliade II, 93. Les héros d'Homere tirent des présages des paroles sou-
daines qui se font entendre: Odyssée 11, 35; XVIII, 17; XX, 105, 129; IV, 317. Les
Klédones avaient un temple pourvu d’un oracle a Smyrne (Pausanias, IX, 11, 7) et un
autel & Athénes (Eschine, I, 128). Panorama dans Halliday 1913.
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et existence en soi ou les signes de la volonté des entités surhumaines,
des dieux du polythéisme, lesquels ne sont pas responsables de I'exis-
tence du monde qu’ils n’ont pas créé mais qu’ils peuvent a leur guise
«manipuler» dans Ihistoire.

Ainsi nous trouvons, méme dans les systemes polythéistes, la sug-
gestion d’une histoire du monde qui peut étre déja établie, «écrite », et
de laquelle les dieux (ou la phusis) sont évidemment responsables. Il
s’agit d’une histoire «écrite» dans la structure d’'un cosmos qui existe
sans quaucun dieu soit reconnu comme responsable de sa mise en
existence.

Cette idée d’'un acces possible a la connaissance d’une histoire du
monde apparait déja dans la parole de la premiere Sibylle grecque*.
Dans le fameux fragment d’'Héraclite (93 D-K) cité par Plutarque
(de Pythiae oraculis 21, 404D), la voix de la Sibylle est un teras sonore
qui parvient au-dela de mille années. Pourquoi avoir fixé ce segment
temporel de mille ans? Une telle période entre fréquemment dans le
calcul du temps, selon des modalités variables®®. Ce qui importe est
le fait que la Sibylle connait et «dit» toutes les choses qui vont arri-
ver dans un temps donné. Cet espace temporel se confond ainsi avec
un texte énoncé et connaissable par qui posséderait la technique de
décodage permettant de transformer le futur et le passé en présent.
C’est-a-dire que la Sibylle connait une partie trés importante de Ihis-
toire du monde, voire toute I'histoire du monde, et la dit comme une
succession de signes tout en en donnant I'interprétation.

Nous avons déja signalé qu’a Rome la parole de la Sibylle est immo-
bilisée dans I'écriture, dans les libri fatales que seuls des magistrats
trés spécialisés peuvent lire, ce qui fait d’eux les seuls interprétes des

* Sur la Sibylle ou mieux, la pluralité des Sibylles, la bibliographie est immense.
Voir Parke 1988. Pour la problématique en général, voir Chirassi Colombo & Seppilli
(éd.) 1998; Bouquet & Morzadec (éd.) 2004.

* Plutarque, De Pythiae oraculis 6, 397A. Dans la méme culture grecque, Platon
utilise le chiffre de mille ans pour mesurer le temps nécessaire a la purification des
ames apres la mort (République X, 615ab). Le millénaire entre dans la chronologie de
neuf mille ans, trois périodes de trois mille ans que Théopompe attribue aux calculs
des Mages pour l'histoire du monde avant Iélimination finale de 'Esprit du Mal (Plu-
tarque, De Iside et Osiride 47, 370B; Cumont 1931).

¢ Nous ne voulons pas entrer dans le probléme bien connu du temps cyclique
versus le temps linéaire. Le millénaire de la Sibylle est ambivalent: il peut entrer dans
un calcul périodique du temps comme dans la perspective du temps eschatologique
ot le millénaire, comme espace temporel, joue un rdle fondamental en tant que phase
précédant la fin du monde. Observations dans le commentaire au troisieme livre des
Oracles sibyllins (Nikiprowetzky 1970). Voir aussi Gelin 1957.
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sémeia, des terata, des prodigia ou des ostenta, tous les signes que les
dieux envoient continiment pour «dire » leur volonté dans le présent*’.
Le recours officiel de Rome a ces libri fatales indique la dimension
politique de la manipulation des signes attribuée aux dieux. La lecture
du message, de la semiosis du texte (comme organisation simultanée
de I’énonciation du signe et de son interprétation pour une production
du sens) assure la présence capillaire, diffuse, continue, visible d’une
volonté surhumaine dans le quotidien humain.

Méme a Delphes, centre de la mantique inspirée, le maitre de I'ora-
cle «ne dit rien, ne cache rien, mais donne des signes, sémainei». Cest
du moins ce qu'affirme Héraclite dans le passage cité par Plutarque.
Il s’agit d’'une énonciation qui focalise I'attention sur la qualité émi-
nemment sémiotique - énigmatique, sollicitant I'interprétation — des
réponses apportées dans le sanctuaire oraculaire, avec les inépuisables
problemes que posent tous les types de communication®.

Dans la Bible, a coté de la communication par le logos, communi-
cation directe par la bouche des propheétes, le Dieu Unique se réserve
aussi une communication par signes, mais avec la différence fonda-
mentale précédemment signalée®. Le Dieu du monothéisme n’utilise
pas les signes — le syntagme «signes et prodiges », sémeia kai terata, est
tres courant dans le texte de la Septante qui, sur ce plan lexical, ne se
distingue pas du reste de la littérature grecque contemporaine — pour
donner des informations qu’il faille encore soumettre a une interpré-
tation humaine complexe. On peut dire que le Dieu Unique ne fait pas
sien le programme de la divination tel qu’il est connu dans la Méditer-
ranée polythéiste. Le Dieu du monothéisme utilise les signes pour des
opérations en soi efficaces: affirmer sa puissance, susciter 'étonnement
de ses adversaires ou mettre a 'épreuve la foi de son peuple. Le signe
divin se présente comme un énoncé performatif: une information qui
peut étre comprise sans difficulté. Dieu peut aussi utiliser des signes

7 Sur les livres sibyllins, Santi 1985; Monaca 2005; voir aussi 'analyse de maté-
riaux dans Fattor 2007. Sur la valeur du texte sibyllin comme texte écrit qui «simule»
loralité, voir Manetti 1998. L’histoire de Rome est déterminée, pourrait-on dire, par
les consultations des livres Sibyllins: MacBain 1982. Pour le contenu «prophétique »
des libri fatales, voir la discussion dans Mazurek 2004. Voir aussi, supra, la note 25.

8 Bilan dans Serra 1998. Pour les modalités du rapport entre Apollon et la Pythie,
Chirassi Colombo 1996. Voir une mise au point compléte de la procédure de la transe
de la Pythie dans Amandry 1950, p. 37-56. Nous ne prendrons pas ici en considé-
ration le probléeme délicat de la procédure par laquelle Yahvé établit sa relation avec
son prophete.

* Briend 1996.
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trompeurs, énoncés par de faux propheétes ou de faux réveurs, toujours
comme mise a 'épreuve de la foi de son peuple et non pour vérifier sa
compétence exégétique. On peut lire dans cette perspective le passage
du Deutéronome (Septante) 13, 2-4: «Si un jour se manifeste chez
toi un prophete (prophétés) ou un réveur d’enupnia (enupniazome-
nos enupnion), et s’il vous annonce un signe (sémeion) ou un prodige
(teras) [...].» Et Dieu prévient le peuple: si le signe ou le prodige se
réalise conformément a la prédiction et si '’homme invite le peuple a
adorer des dieux étrangers, alors «vous n’écouterez pas les paroles de
ce prophete ni de 'homme qui aura fait ce songe ». L’exhortation mise
dans la bouche de ce «prophete» a honorer des dieux «étrangers» est
le moyen choisi par Dieu pour mettre son peuple a I'épreuve. Mais une
telle exhortation devient également le moyen de prouver qu’il s’agit
d’un faux propheéte. Ce « prophéte» est un faux Destinateur. Seule la
confiance dans la parole du Seigneur peut permettre de le confondre.
Le contexte dans lequel s’inscrit ce passage vaut également considéra-
tion. Il s’agit du moment crucial de la mise en action du statut de la
Loi identitaire, la Torah. L’épisode s’inscrit dans la liste «des ordon-
nances et des jugements» (prostagmata kai kriseis) que le Seigneur
confirme pour sanctionner la Loi devant assurer la sainteté du peuple
et l'alliance entre Dieu et son peuple. Une alliance fondée sur I'accep-
tation de la Loi qui distingue le vrai et le faux comme le pur et I'impur,
et qui instaure le séparatisme du peuple élu*.

VI. Météorologie et divination

Retournons au feras grec. Pour 'auteur du lemme feras dans le The-
saurus grec, nous l'avons vu, le teras est avant tout un signum ab
Jove, «un signe envoyé par Zeus (Jupiter) ». Il s’agit d'un signe congu
comme météorologique, une prodigiosa tempestas. La qualité oura-
nienne de Zeus détermine le signifiant et, de fait, nous avons de
nombreux exemples de prodiges météorologiques. Ceci est confirmé
par I'Etymologicon Magnum 277, 5, s.v. Diosémia: Diosémia ta ek tou
aeros sémeia, « Diosémia désigne les signes de Zeus qui proviennent de

% Voir en particulier Deutéronome 26, 16-19. Pour la problématique du sépara-
tisme du peuple élu, observations dans Collins 2005; voir aussi Chirassi Colombo
2006a.
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l'air». La météorologie reléve donc de la divination®'. S’inquiéter de la
météorologie est affaire quotidienne, et pourtant la météorologie peut
devenir la science de 'extraordinaire, du teras dans le quotidien.

Dans un épisode de I'Odyssée d’'Homere, Ulysse prie pour obtenir
un teras, un signe de la part des dieux, et d’autre part un séma, un
signe de la part des hommes. Il s’agit d’une situation cruciale. Ulysse
est arrivé dans sa patrie mais la solution finale doit encore advenir.
Aussi demande-t-il un «signe». Dans sa priére, séma et teras opposent
I'intérieur (Uespace domestique) et extérieur (le ciel), endosthen et
ektosthen, mais aussi 'ouie et la vue (le tonnerre étant toujours accom-
pagné de la foudre). « Fais qu’en cette maison un mot soit prononcé par
les gens qui s’éveillent et qu'un prodige (teras) apparaisse au-dehors. »
Zeus accueillit la priére: soudain il tonna (brontésen). Puis, la plus
faible des douze femmes du moulin qui n’avait pas achevé sa tache, en
arrétant sa meule dit le présage (séma) pour son maitre™.

Ainsi le signe météorologique est-il posé comme le signe manti-
que par excellence. Le fait est bien mis en évidence par la boutade de
Dikaiopolis dans les Acharniens d’Aristophane, 171: diosémeia, c’est
une goutte de pluie, et pour une goutte de pluie, on peut congédier
I'assemblée.

Ailleurs (Aristophane, Assemblée des femmes 792), diosémia désigne
une série d’éclairs, pur extraordinaire (atopon) mis sur le méme plan
qu'un tremblement de terre et qu'une belette — animal omineux parmi
bien d’autres — qui vient de traverser la route.

Le Lexique de Pollux™ distingue implicitement entre un sémeion
divin du type d’un teras d’'une part, et d’autre part les composés diosé-
meia ou diosémia qu’il applique de maniere spécifique aux manifesta-
tions météorologiques les plus spectaculaires - comme éclairs et coups
de tonnerre — explicitement attribuées au patron du panthéon, Zeus,
dans sa dimension ouranienne*. Plutarque, dans un important passage
du dialogue Sur la disparition des oracles (18, 419 E), décrit de grands
troubles de 'atmospheére - vents, orages - comme d’imposantes mani-
festations (diosémiai) signalant la «disparition», U'ekleipsis d’un étre
supérieur, d’'un grand daimoén (on notera que, dans les représentations

31 Pour 'importance du signe météorologique, voir Cusset (éd.) 2003.

> Homere, Odyssée XX, 98-105.

3 Pollux, VIII, 124 (diosémia interprétée par les exégétai).

En ce qui concerne la mantique par la foudre, I'information est imposante et
nous ne voulons pas I'aborder ici (voir en tous cas Guittard 2003).

v
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polythéistes comme parfois dans la physique des Grecs, les vents, en
particulier, relévent d’un statut «divin » trés ambigu en tant que déten-
teurs du pneuma, du souftle, du mouvement en soi). L'explication qui
suit 'anecdote intéresse au plus haut point la question du signe. La
vie d’'un étre supérieur qui disparait est analogue a la flamme d’une
lampe allumée: en s’éteignant, elle laisse dans une obscurité trou-
blante beaucoup de gens qui jusque-la n’avaient pas saisi I'importance
de cette existence lumineuse. La grande perturbation atmosphérique,
la catastrophe naturelle constituent en elles-mémes de grands signes.
Mais l'univers symbolique de référence au temps de Plutarque n’était
pas peuplé seulement de «dieux». La définition méme de «dieu»
appartient @ un moment historique trés précis®. La démonologie de
son temps permit a Plutarque d’interpréter des signes inquiétants qui
altéraient I'ordre normal de 'atmosphere, miroir du cosmos, comme
I'annonce de la mort d'un démon.

Cette anecdote en suivait une autre (17, 419 A-E): un navire lon-
geait les iles Echinades. Soudain le vent tombe : dans un calme étrange,
une voix mystérieuse annonce aux passagers, en pleine nuit, la mort
du grand daimon, le Grand Pan. Pan, le « Tout», est un membre intri-
gant et complexe du panthéon grec. Autour de cette figure, qui incar-
nait dans la Gréce du v* siecle un modele spécifique de transe et de
possession, se concentrent par la suite de nombreuses interprétations,
notamment allégoriques, dans 'exégese chrétienne®. De la disparition
de ce Grand Daimon, puissant mais mortel, les phénomeénes météo-
rologiques sont les avertissements donnés par I'ensemble du cosmos
(mais les mots diosémiai ou terata ne sont pas employés ici).

Chez Plutarque encore, dans la Vie de Galba (XXIII), tonnerre,
foudre, pluie orageuse et obscurité soudaine sont des diosémeiai, des
signes divins qui donnent cette fois un avertissement politique oppor-
tun. Galba ne devra pas désigner comme son successeur Pison, le fils de
Crassus et de Scribonia qui sont au centre d’'un complot de palais trés
compliqué. Les diosémeiai surviennent au moment méme ot Galba
et le jeune Pison sortent du palais. Le tonnerre et les éclairs furent
si fréquents, une pluie si grosse tomba et des ténebres si épaisses se

5 Sur ce point, voir au moins la précieuse Introduzione alla storia delle religioni
d’Angelo Brelich (Brelich 2003). Sur la différence entre la notion d’un dieu et celle
d’une puissance extra-humaine efficace en soi, un démon, voir Brenk 1986.

% Sur Pan, voir Borgeaud 1979. Sur la réception de 'annonce de la mort du Grand
Pan dans la culture européenne, voir Borgeaud 1983.
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répandirent sur le camp et la ville qu’il était manifeste (katadélon) que
la divinité (to daimonion) n’admettait ni n’approuvait une adoption
qui ne pouvait avoir d’heureuses conséquences. C’était le 10 janvier 69
de notre ere. Tacite lui aussi (Histoires I, 18, 1) enregistre des orages
affreux, des éclairs et toutes les «menaces du ciel» le quatriéme jour
avant les Ides de Janvier.

Cependant le teras en tant que diosémeia météorologique peut étre
parfois assez simple a interpréter en suivant une «logique » courante (le
mauvais temps est naturellement un mauvais signe). D’autre part, on
peut dire que le teras en tant que diosémeia constitue une « merveille »
signifiante en soi. AinsiI'arc-en-ciel que Zeus, le fils de Cronos, fixe sur
un nuage en guise de teras pour les mortels (Homere, Iliade XI, 26).
Cette valeur particuliére de I'arc-en-ciel d’Homeére rejoint I'arc-en-ciel
du premier livre de la Bible (Geneése 9, 14). Apres le déluge, Dieu place
son «arc» dans la nuée comme «signe» de son alliance”’.

VII. L’humain para phusin et la fabrication du merveilleux

Le teras comme merveille contredit pourtant I'acception courante du
terme. Car le teras par excellence est un monstrum vivant et effrayant,
par exemple un androgyne. La naissance d’'un androgyne constitue
un monstrum dans le sens tres spécial d'un corps anormal tenu pour
un signe déviant face a un paradigme d’ordre. L’androgyne est par
excellence I'événement para phusin, « contre-nature», parce qu’il méle
ce qui «doit» rester distinct, le masculin et le féminin®. C’est un cas
extréme, marquant le point ou les sémeia kai terata entrent dans le
champ de la physiognomonie.

Dans la Physique d’Aristote, les terata sont les hamartémata (Phy-
sique 11, 199b), les déviations par rapport au principe de causalité qui
gouverne le cosmos en rapport avec le nomos et la phusis. N’oublions
pas que, pour Aristote, le premier feras est la femme®. Mais ce n’est
pas ici le lieu de prolonger cette perspective®.

7 Sur linterprétation scientifique du phénomeéne, Merker 2003.

%8 Voir la toujours utile monographie de Baumann 1955, mais voir aussi Brisson
1997.

** Aristote, De generatione animalium IV, 766b-767a. Voir aussi Boehringer 2004.

% Aristote, ibid.: le sperme masculin enferme en soi le principe du mouvement,
tou arrenos sperma echei archén en heautdi toiautén hoian kinein. Observations dans
Chirassi Colombo 1985b, 121-122, et 1994, 39; Koster 1968.
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L’apparition d’'un teras, d'un objet d’étonnement (thaumasion)
comme un corps contrefait, para phusin, un corps contre-nature, corps
double, masculin et féminin, demande 'intervention d’un spécialiste:
le teratoskopos. L’absence de spécialistes autorisés peut entrainer de
facheuses conséquences. Or, c’est ce qui s’est passé a 'occasion de la
naissance d’un étre double, d’'un androgyne, aux confins de la Locride
occidentale et de I'Etolie. L’épisode est raconté dans le Peri thauma-
sion de Phlégon de Tralles. La naissance monstrueuse déclenche un
grand trouble dans la population. Comme il n’y a pas sur place de
spécialistes reconnus pour résoudre le cas, la situation devient chaoti-
que et il faudra toute une cascade d’événements extraordinaires avant
sa résolution finale®. Tant la présence d'un teratoskopos officiellement
en charge, a qui le groupe reconnaisse une capacité de décision, est
indispensable a I'ordre social.

Au contraire du teratoskopos, spécialiste de l'interprétation des
monstres, le teratologos est, quant a lui, le spécialiste qui par sa parole,
par son logos, «produit» les terata, les corps extraordinaires de la
Chimere, des Gorgones, de Pégase, épouvantails pour ceux qui croient
en leur existence (selon Platon dans le Phédre 229a). Ici s‘ouvre un
chapitre complexe qui a de longs prolongements dans I'élaboration
du langage des signes au sein de la culture occidentale, médiévale et
moderne, laquelle fait la part belle a la production de monstres ou de
merveilles®.

Reste qu’en Greéce le savoir d’'un mantis, d'un devin technicien, est
le savoir d’un teratoskopos, d'un homme capable de déchiftrer les thau-
masia, les choses « merveilleuses », les terata produits par les dieux ou
par la nature!

' La femme du premier magistrat étolien, I'aitélarchés Polykritos, mort peu aupa-
ravant, accouche d’un «bébé ayant deux sexes, male et femelle» (paidion aidoia echon
duo andreion kai gunaikeion). Une controverse nait parmi le peuple au sujet du teras
(le corps de I'enfant). L’androgyne constitue un signe complexe que le peuple ne peut
ni accepter ni comprendre (Baumann 1955, 9-13; Delcourt 1958, 65-66 sq.). La solu-
tion nait finalement de la macabre intervention du fantdme du pére qui empéche la
mise & mort de I'enfant en dévorant son corps tout entier, excepté la téte. Celle-ci
se transforme en une téte oraculaire. C'est-a-dire que I'événement aura produit un
énonciateur neuf, un oracle autonome qui s’oppose en tout cas ouvertement a Delphes
(Phlégon, 218-219, éd. Giannini 1968). Pour les implications du cas, Hansen 1996.

2 Chirassi Colombo 1994 ; Thomas 2004.
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VIII. Retour a Homeére

Dans un fameux épisode de I'Iliade (II, 280-333), Calchas le theopro-
pos, un mantis technicien, doit interpréter un signe de Zeus qui n’est
pas un simple sémeion mais un «grand signe», mega séma, un signe
complexe, en d’autres termes un feras qu'a envoyé le prudent Zeus
(v. 324: métieta Zeus) comme signe opsimon kai opsiteleston, «ultime
et pour un accomplissement tardif ».

Alors apparut un grand signe (enth’ ephane mega séma). Un serpent au
dos rutilant (drakon epi néta daphoinos), effroyable, appelé a la lumiere
par 'Olympien, jaillit de dessous l'autel et s’élanca vers le platane. Une
couvée était 13, de tout petits passereaux (strouthoio neossoi, népia tekna),
juchés sur la plus haute branche et blottis sous le feuillage: huit petits;
neuf en comptant la mére dont ils étaient nés. Le serpent les mangea
tous malgré leurs petits cris. Autour de lui la mére voletait, se lamentant
sur sa couvée: il se love et soudain la saisit par laile toute piaillante.
Mais a peine eut-il mangé les petits passereaux et leur meére avec eux,
que le dieu qui I'avait fait paraitre le déroba a nos yeux. Le fils de Kronos
agkulométés 'avait soudain changé en pierre (v. 308-319).

Il s’agit du teras du serpent dévorant la couvée de moineaux. Clest
un avertissement dans un moment de crise au sein du grand conflit
«mythique» ouvrant l'histoire grecque: la guerre de Troie®. Suivons
linterprétation du mantis, le technicien chargé de décoder ce signe
dans le cadre de la compétence que la culture du groupe lui attribue.
Par cette compétence qui lui est explicitement reconnue, le mantis,
comme homme de métier (démiourgos), accomplit un devoir socia-
lement utile®’. Cette compétence implique I'exercice d’un savoir qui,
pour chaque cas examiné, est soumis aux risques d’une validation par
I'événement dont chaque technicien est tenu pour responsable. Dans
le passage qui nous occupe, I'épisode est opportunément rappelé par
Ulysse dans le dessein de détourner les Achéens d’un retour prématuré
en Grece: les Achéens doivent rester en Troade pour vérifier si Calchas
est un mantis véridique ou non.

% Sur la guerre de Troie et la dimension temporelle du mythe, voir les observations
de Brelich 1958, 10-11, 90-93, & propos du statut mythique des héros grecs.

¢ Pour démiourgos, voir Homere, Odyssée XVII, 385; XIX, 308; Chirassi Colombo
1985a, 160.
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A Calchas donc revient 'opération essentielle qui est de donner une
interprétation du séma. Pour le dictionnaire étymologique de Chan-
traine, séma est un terme archaique qui désigne tout ce qui constitue
un signe: un signal, un embléme ou encore un tumulus, un tombeau.
Le terme dérivé sémeion est en prose le substitut courant de séma, sauf
pour le tombeau. Dans la logique d’Aristote (Analytica priora 70all),
le séma est I'argument probable par opposition au tekmérion, argu-
ment démonstratif, qui est la preuve. Le séma est donc le point de
départ d’un raisonnement déductif qui conduit a affirmer I’existence
d’une chose non observable dans 'immédiat.

Le teras est a son tour un séma, un message bien construit, énig-
matique mais toujours trompeur, comme le signe que Calchas décode
dans le passage suivant de I'Iliade (II, 323-330):

«Pourquoi rester sans voix, Achéens chevelus? Celui qui a nos yeux a
fait paraitre ce grand présage, C’est le prudent Zeus, présage éloigné a
longue échéance, dont le renom jamais ne périra. De méme que ce ser-
pent a dévoré les petits passereaux et leur mére avec eux — huit petits;
neuf en comptant la meére dont ils étaient nés -, de méme, nous devons
rester & guerroyer un nombre tout pareil d’années. Puis, la dixi¢éme, nous
prendrons la vaste cité.» Voila ce qu’il disait et qui aujourd’hui s’accom-
plit (ta de nun panta teleitai).

On dirait une série d’équivalences fixes entre les strouthoi, leur nom-
bre et les années de siege. Calchas suivrait donc un code bien éta-
bli que nous connaissons néanmoins moins bien que le code réglant
la divination de I'oracle nigérian d’Ifa®. Mais Calchas utilise ce code
sans tenir compte du «vrai» prodige: la transformation du serpent en
pierre. Cette remarque figure dans la scholie T a Iliade II, 308-19%.
On peut la comparer au commentaire de Cicéron dans un passage du
De diuinatione (II, 65) pointant les problémes que pose la coniectura,

¢ La divination Ifa met en ceuvre un systéme complexe de relations entre tex-
tes fixes que 'opérateur a mémorisés et qu’il sait mettre en rapport avec les situa-
tions signalées par le tirage au sort des seize noix de palme, en entrant par ce fait
dans 256 (16 x 16) combinaisons possibles. L’oracle Ifa a été déclaré chef d’ceuvre du
patrimoine oral et immatériel de ’humanité par TUNESCO. Monographie de base:
Bascom 1969. La bibliographie est maintenant trés importante.

% La Scholie T a Iliade 11, 308-319 propose aussi une différence entre le séma
comme signe para topon (les abeilles dans la maison) et le feras comme signe para
phusin (une couvée de huit passereaux n’est pas dans la norme). Mais le signe de la
pétrification, qui est le seul a concerner le sort de 'armée des Achéens, peut renverser
la valeur positive du premier déchiffrement du devin.
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I'interprétation de Calchas: « Mais quel est cet art augural qui déduit
des passereaux le nombre des années, plutdt que celui des mois ou des
jours?» Le monstrum, le teras (donc le message) n’était pas dans les
passerculi mais dans le serpent changé en pierre, dans le draco devenu
lapideus! Cette pétrification est le prodige «vrai» que le mantis ne sait
ou ne veut pas comprendre. On pourrait dire aussi que l'interpréta-
tion n’est pas encore achevée; ou que I'interprétation reste toujours
ouverte.

IX. Encore la météorologie

Mais le signe comme teras peut parfaitement étre univoque. Nous
retournons au teras météorologique avec un cas de diosémeia qui appa-
rait dans 'Odyssée (111, 173). A Lesbos, Ulysse et ses compagnons hési-
tent a entreprendre la navigation vers le continent, sinon par le « grand
tour», en utilisant un dolichon ploon, une navigation astucieuse. IIs
demandent un signe qui les autorise a choisir une autre route, a couper
tout droit par le large de Ténédos a 'Eubée. C’est une décision difficile
a prendre sans un consentement des dieux. Ici le séma météorologique
doit étre un teras:

Nous demandons au dieu de nous montrer un teras. Il [le teras] nous
vient fort et clair [...] en nous disant de couper par le large vers 'Eubée
(autar ho ge hémin deixe kai éndgei pelagos meson eis Euboian temnein),
si nous voulons sortir au plus t6t du danger: un bon vent frais se léve
[...]. Et la flotte s’élance aux chemins des poissons.

Ici le teras est le vent favorable qui souffle imprévu et qui est le «signe»
du consentement divin, un signe météorologique fort.

Cependant le barometre des terata est instable et sensible aux moin-
dres variations. L’interprétation des prodiges atmosphériques peut par
exemple dépendre du contexte géographique. En Scythie, s’il tonne en
hiver, on s’en étonne comme d’un prodige, teras (Hérodote, IV, 28).
Et l'on ne peut quapprouver Plutarque quand, dans la Vie d’Alexan-
dre (LXXV), il conseille de ne jamais mépriser terata ou sémeia en
tant qu’ils sont theia, signes «envoyés par les dieux», mais d’éviter de
tomber dans la «superstition». Cette position résume bien l'attitude
moyenne d’un intellectuel grec face aux équivoques toujours possibles
du langage des signes.
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X. Le carrousel des interprétations

Dans le lexique grec des signes, le bindme sémeia kai terata que nous
avons précédemment rencontré dans la Septante se rapporte toujours
a un avertissement treés fort. Chez Polybe (III, 112, 8), historien grec
des choses romaines, la panique consécutive a la victoire d'Hannibal
sur les légions romaines en Italie provoque une véritable explosion
d’interprétations de signes:

Tous les oracles (logia) qui avaient cours chez eux étaient alors sur toutes
les lévres; chaque temple, chaque maison étaient pleins de signes et de
prodiges (sémeia kai terata).

Les sémeia kai terata déclenchent & Rome la recherche frénétique des
moyens d’établir un contact nouveau avec le surhumain. On recourt
aux rites, certainement extraordinaires: partout dans la ville, on mul-
tiplie les processions, les supplications et les litanies, euchai, thusiai
theon hiketériai. Et Polybe d’ajouter: «dans les temps difficiles les
Romains se donnent beaucoup pour essayer d’apaiser (hilaskesthai) les
dieux et les hommes. Et rien de ce qui est fait dans ces circonstances
ne leur parait déplacé ou indigne.»

Vaste est la casuistique des prodiges qui déterminent la fondation
de rites et de cultes, particulierement a Rome®. Si sémeia kai terata
est un syntagme que Polybe partage avec le lexique presque contem-
porain de la Septante, 'expression n’a toutefois pas la méme fonction
dans le texte de Polybe et dans le texte biblique. A Rome «les signes
et les prodiges » sont I'objet d’une interprétation complexe qui conduit
a introduire de nouveaux modeles d’organisation du symbolique:
rites, cultes, dieux nouveaux. Dans la réalité complexe du judaisme
d’Alexandrie, le Dieu des Juifs ne concede la manipulation «des signes
et des prodiges» qu’a ses élus, qui sont les agents de sa Providence.

En Egypte, Moise et Aaron «accomplirent tous les signes et les pro-
diges» (epoiésan panta ta sémeia kai ta terata) non en vertu de leur
compétence, acquise ou innée (par techné ou par phusis), mais seule-
ment par la volonté du Dieu qui peut concéder a la personne de son
choix l'expertise du devin ou du thaumaturge. «Je t’ai rendu capable
d’accomplir toutes sortes de prodiges (panta ta terata); quand tu seras

%7 L’ancienne dissertation de Wiilker 1903 reste encore utile, mais voir aussi Mac-
Bain 1982.
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en Egypte, tu auras soin de les réaliser devant Pharaon» (Septante,
Exode 4, 21).

Dieu, d’'une part, se réserve la capacité d’accomplir des prodiges:
«Seigneur, s’interroge Moise, qui parmi les dieux est comparable
(homoios) a toi? Qui est [...] capable d’accomplir des prodiges
(terata) ?» (Septante, Exode 15, 11). Maniere de dire que Dieu est le
plus habile des thaumaturges. Encore ce Dieu peut-il se plaindre du
comportement de son peuple qui refuse de lui faire confiance « malgré
tous les signes donnés» (Septante, Nombres 14, 11)%.

Dieu, d’autre part, choisit celui qui est apte a le représenter. En Deu-
téronome 34, 10-11 (Septante), Dieu est dit avoir engagé un véritable
«face a face» (prosopon kata prosépon) avec Moise, chargé d’accomplir
«tous les signes et les prodiges» (en pasi tois sémeiois kai terasin) en
Egypte. Ce qui implique le don de la maitrise des signes - terata - a
Moise, en qui la tradition reconnaitra un grand magicien®.

Moise est encore impliqué dans un épisode trés éclairant sur la
manipulation des signes-terata. On peut en trouver le récit en Exode
(7, 10-13), mais nous le proposerons dans la version plus tardive de
Flavius Joséphe™: Moise raconte a Pharaon ce qui est arrivé sur le
mont Sinai, les «oracles de Dieu» (tas tou theou phénas) et «les signes
qu’il avait regus pour qu’il croie en ce que Dieu lui ordonnerait»
(ta pros pistin hon houtos autdi prostaxeien hup’ autou deichthenta
sémeia). Pharaon accuse Moise d’avoir fui I'esclavage en Egypte et
de revenir clandestinement pour 'impressionner par des prodiges et
des sortiléges (teratourgiais kai mageiais katapléxein epikecheirékota).
Il ordonne a ses prétres (hiereis) de lui faire une démonstration de
la méme thaumaturgie pour manifester que les Egyptiens, eux aussi,
étaient versés dans cette sorte de science (epistémé). Car Moise, lui, en
se posant comme le seul expert, en prétendant que c’était a Dieu qu’il
devait ces pouvoirs merveilleux (paradoxon), ne pouvait s’attendre a
passer pour un grand thaumaturge auprés de ses concurrents aussi

68 Sur le miracle, Lefévre 1957. L’histoire des Hébreux depuis la sortie d’Egypte n’est
qu’un tissu de miracles que la Septante traduit volontiers par thaumasia. On remarque
que, dans le texte hébreu, expression nifla’ét renvoie directement au pouvoir divin
(Dieu pouvant faire ce qui est impossible 4 ’homme) et manifeste ainsi sa toute-puis-
sance. Voir 'emploi de adunatos, adunatein dans le vocabulaire de Genése 18, 14, ou
Sarah ne croit pas a la parole de Dieu lui annongant sa prochaine maternité.

% Gager 1994.

0 Antiquités juives II, 283-287.
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facilement qu'aupres des ignorants. Alors les prétres égyptiens jeterent
leurs batons qui devinrent des serpents. Et Moise répondit: «J’affirme
que ce que j’ai fait surpasse leur magie et leur art de la méme maniére
que le divin (ta theia) surpasse 'humain (ta anthrépina), et je montre-
rai que mes actes procédent non de la charlatanerie (goéteia) ni de la
manipulation de la vraie doctrine (aléthés doxa), mais de la providence
(pronoia) et de la puissance (dunamis) de Dieu. » La-dessus, Moise jeta
son baton a terre en lui commandant de se transformer en serpent
(ophis). Le baton obéit, fit le tour des batons devenus serpents des
prétres égyptiens et les dévora jusqu’a les faire tous disparaitre. Puis le
béaton de Moise reprit son aspect normal.

XI. La condamnation du teras

Ainsi dans la Septante la manipulation des signes, comme la divination
dans ses multiples aspects, disparait comme activité autonome’’. Dieu
seul peut envoyer des «signes », interprétables par les seuls agents choi-
sis par lui. Tous les autres faiseurs de «merveilles» sont séverement
punis. Selon la loi du Lévitique, celui qui pratique de sa propre auto-
rité la divination ou la magie, homme ou femme, ventriloque (eggas-
trimuthos) ou enchanteur (epaoidos), est mis a mort par lapidation”.
Malgré ces interdits, le «monde biblique» offre certes un tableau tres
riche de I'usage varié du langage des signes. Dieu communique avec
son peuple par la phoné, I'émission sonore de sa voix, par la voix des
propheétes, ces porte-parole élus par Dieu, mais il peut aussi commu-
niquer au moyen de tous les signes, les miracles, les actions réputées
impossibles (adunata) qu’il sait susciter. Simplement, toute cette pro-
duction du merveilleux est placée sous le controle direct d’une source
de pouvoir unique. Il n’en reste pas moins qu’aprés Moise, si 'on s’en
tient a la logique chronologique du texte biblique, la communication
directe de Dieu par signes semble tarie. L’énonciation prophétique est
autre chose. En méme temps, tous les types d’investigation «manti-
que» et toutes les pratiques de « magie » sont désormais interdits. Dans
la perspective d’un bilan comparatif, on peut observer enfin que Zeus

' Pour la négation de la divination dans les systémes non polythéistes, voir Sab-
batucci 1998a, 40.
72 Septante, Lévitique 20, 6, et particuliérement 20, 27.
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et Yahvé visent des buts différents quand ils recourent aux signes: Zeus
met a I’épreuve I'habileté des hommes, Yahvé éprouve leur foi en lui.

La divination comme science complexe de I'observation des signes
dans leur variété est donc interdite pour la premiere fois aux Juifs
qui fondent le monothéisme du Second Temple sur une stricte obéis-
sance aux lois divines. Dans la Méditerranée polythéiste, la divination
comme observation et interprétation autonome des signes n’est officiel-
lement interdite qu’avec I'édit de Théodose qui consacre le triomphe
du monothéisme chrétien”. Certes, la production et la manipulation
des signes se poursuivent, mais dans le cadre clandestin et de plus en
plus criminalisé d’'un «monde magique» toujours présent’.
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SIGNES ET PRODIGES CHEZ FLAVIUS JOSEPHE ET TACITE
(GUERRE DES JUIFS VI, 288-315; HISTOIRES V, 13)

Francis Schmidt

Au sixieme livre de la Guerre des Juifs, interrompant le récit de l'in-
cendie du Temple et de la destruction de Jérusalem, Flavius Josephe
insere une liste de prodiges (terata) et de signes (sémeia) que les plus
radicaux des insurgés ont interprétés comme étant de bon augure, tan-
dis que les plus modérés — dont Josephe lui-méme - y reconnaissaient
autant d’avertissements divins (t6n tou theou kérugmaton) annoncia-
teurs des calamités a venir: un astre en forme d’épée, une comete, une
lumiére intense illuminant de nuit le Sanctuaire, une naissance mons-
trueuse sur le parvis des sacrifices, la lourde porte de bronze s’ouvrant
de son propre mouvement, des chars de guerre s’élancant a travers
les nuées, un ébranlement du parvis intérieur du Temple suivi d’'une
voix proclamant un départ. Trois oracles enfin viennent confirmer ces
sept manifestations prodigieuses: un certain Jésus fils d’Ananias criant
durant sept ans et cinq mois « Malheur a Jérusalem!», un oracle sur
le Temple adoptant un plan carré, une prophétie ambigué annongant
qu'un homme venant de Judée commanderait a 'univers'. C’est ainsi,
commente historien juif, que

Dieu se préoccupe (kédomenon) des hommes et qu’il annonce par toutes
sortes de signes (prosémainonta) a son peuple les voies du salut, mais que
ceux-ci dans leur folie (hup’ anoias) se perdent par les malheurs qu’ils
choisissent de leur plein gré (kai kakon authaireton)* (Guerre VI, 310).

Cette réflexion sur 'Histoire, suscitée par les événements de 70 dont
Josephe rend responsable ceux qu’il nomme les «factieux» (stasias-
tai), est tout entiere tendue entre deux affirmations antinomiques:
d’une part 'affirmation d’apres laquelle Dieu se préoccupe des affaires

' Que Stella Georgoudi, Jean-Jacques Glassner, Renée Koch Piettre, Uri Rappaport,
Liliane Vana et Madalina Vartejanu Joubert trouvent ici tous mes remerciements pour
leur aide amicale, leurs suggestions et leurs remarques critiques. Sur la nature de ces
trois oracles, voir ci-dessous p. 275-276 et n. 73, 74 et 75.

* Sur l'opposition entre la folie (anoia) des hommes et la Providence (pronoia)
divine dans T'historiographie joséphienne, voir Hadas-Lebel 1987, 204-212.
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humaines - c’est I'idée d’'une Providence divine, pronoia -, et d’autre
part affirmation que face a la Providence divine 'homme demeure
libre de ses choix et responsable de ses actions. Flavius Joséphe s’ex-
prime ici en pharisien. Tels que l'historien les définit a plusieurs repri-
ses, les pharisiens considerent en effet que les événements qui arrivent
aux humains résultent pour partie de la Providence (ou du destin) et
pour partie du libre choix de ’homme. J’y reviendrai’.

Mais surtout, s’agissant des signes, cette réflexion de Josephe pré-
cise 'une des principales modalités de l'intervention de Dieu dans
les affaires humaines. Tout en étant la preuve de I'intervention pro-
videntielle, les signes du futur offrent aux humains la possibilité de
prendre connaissance du dessein divin, et ils leur indiquent comment
conformer leur action au vouloir divin. Pour autant ces signes, sémeia,
doivent étre reconnus comme tels et correctement interprétés: ce sont
des présages.

Rédigée a Rome, la Guerre des Juifs est datée de la fin du regne de
Vespasien, entre 75 et 79*. Une trentaine d’année plus tard, Tacite,
dans son récit de la premiére guerre de Judée, rapporte lui aussi une
liste presque identique de prodiges qui s’étaient manifestés pendant le
siege de Jérusalem (Histoires V, 13): des armées se heurtant dans le
ciel, un feu illuminant le Temple, les portes du sanctuaire s’ouvrant
subitement, une voix annongant le départ des dieux; la liste de Tacite
s’achevant, comme celle de Joséphe, par la mention de 'oracle annon-
cant 'accession de Vespasien a 'empire’. Que derriére ces événements
il y ait une intentionnalité, que cette intentionnalité soit déterminée
par quelque puissance surnaturelle, bref, que ces faits aient valeur de
présage, Josephe et Tacite, Juifs et Romains en sont d’accord. Ce qui
diftérencie les uns et les autres face aux signes, ce sont autant les pra-
tiques rituelles que les systemes d’interprétation. Pour Tacite, que les
Juifs s’interdisent de conjurer par des sacrifices ou par des veeux des

3 Ci-dessous, p. 284. Voir Antiquités XIII, 171-172; XVIII, 13; Guerre I, 162-163.
11 faut noter toutefois que ces trois notices de Josephe opposent le destin (heimar-
mené) et non la Providence (pronoia) a la liberté de choix laissée aux humains. Sur
ces deux notions et ces trois notices, voir Schmidt 1998.

* Sur la date de composition de la Guerre des Juifs, voir Rajak 2002, 195 et n. 23.

> Sur la prédiction de «’empire du monde a des maitres venus de Judée » et le role,
dans cette prédiction, d’«un noble captif nommé Josephe», voir également Suétone,
Vespasien IV-V.
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prodiges de si mauvais augure ne peut étre que la marque d’une nation
«adonnée aux superstitions et hostile aux pratiques religieuses ».

Dans les pages qui suivent je commencerai par interroger la notion
de signe-présage dans le judaisme a 'époque du deuxieme Temple.
Cette notion est-elle déja attestée dans la Bible? Si, comme je le pense,
tel n’est pas le cas, comment expliquer la fortune d’une telle notion
non seulement chez Flavius Joséphe, mais aussi dans la littérature
sapientielle et apocalyptique juive au tournant de notre ere?

Comment les signes-présages, s’ils sont étrangers a la pensée bibli-
que, ont-ils alors été adaptés a la tradition juive? Je me propose de
répondre a cette question, dans une deuxiéme partie, en analysant la
liste des signes de Joséphe et le conflit d’interprétations auquel ils ont
donné lieu entre partisans et adversaires de la poursuite de la guerre
contre Rome. Est-il possible de préciser a quel moment de la guerre,
entre 66 et 70, et en quelles circonstances ces différents phénomenes
ont été observés et interprétés comme des signes ? La comparaison des
listes partiellement concordantes de Joséphe et Tacite permettra enfin
de s’interroger sur la fonction respective des signes dans la conception
de I'Histoire de ces deux témoins majeurs de l'historiographie juive et
romaine.

I. La notion de signe-présage dans le judaisme a I'époque du
deuxiéme Temple

La notion de sémeion, au sens de phénoméne extraordinaire, appa-
raissant comme contraire aux lois de la nature, ou plus simplement
au sens d’incident singulier (omen), per¢u comme signe prémonitoire
ou présage et requérant interprétation pour que soit révélé I'événe-
ment annoncé, cette notion est encore attestée ailleurs chez Joséphe et
apparait fréquemment dans la littérature juive a I'époque du deuxiéme
Temple.

A. Chez Flavius Joséphe

Durant l'hiver 67-70, alors que les Iduméens campent sous les murs
de Jérusalem, éclate un violent orage accompagné d’'un tremblement
de terre. Ce sont autant de prodiges (terata) faisant conjecturer une
énorme catastrophe (Guerre IV, 286-288). Pourtant les avis divergent
sur leur interprétation. Alors que les Iduméens y voient un signe de la
colere divine, annonciateur d'un chatiment imminent, le grand prétre
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Anan et les siens y reconnaissent au contraire I'assurance que « Dieu
conduit les opérations a leur avantage » (IV, 288)°. Parmi les phénome-
nes naturels extraordinaires, les tremblements de terre ont une place
a part. Car sont-ils, comme dans ce passage de la Guerre, le présage
de quelque autre malheur a venir? Ou sont-ils eux-mémes la réalisa-
tion d’'un malheur annoncé par un signe préalable? Clest ce dernier
point de vue qu’avait soutenu Hérode, en 37 avant notre ére, devant
ses troupes doublement terrifiées, par un tremblement de terre immé-
diatement suivi d’'une incursion des Arabes (Guerre 1, 370-372):

Ne vous laissez pas troubler par les convulsions d’éléments inanimés et
ne voyez pas non plus dans le tremblement de terre le présage (teras)
d’un nouveau malheur. [...] Peste, famine, tremblement de terre peu-
vent étre précédés de quelque signe avant-coureur moins durable (ti
sémeion), mais eux-mémes sont circonscrits par leurs propres dimen-
sions (Guerre 1, 377).

Chez Joséphe, l'intervention de la Providence divine (pronoia) dans
I'Histoire est susceptible de se faire connaitre a I'avance par des
signes’. Je n’en donnerai qu'un exemple. Agrippa est captif en Gaule.
Un hibou vient se poser sur 'arbre auquel il est adossé. Un prisonnier
germain, reconnaissant dans ce hibou «une prédiction des dieux (tén
proagoreusin ton thedn)», y voit le dessein de la Providence divine
(tou theiou tén pronoian), qui est de libérer Agrippa de son présent
malheur et de le destiner a des honneurs royaux. « Mais, ajoute le Ger-
main, souviens-toi que lorsque tu reverras cet oiseau, tu n’auras plus
que cinq jours a vivre» (Antiquités XVIII, 195-202). L’apparition ino-
pinée, diurne, de cet oiseau nocturne apparait donc comme un signe
ambivalent. La premiére apparition de 'oiseau est interprétée comme
le signe de I'’heureuse intervention de la Providence en faveur du pri-
sonnier Agrippa; sa deuxiéme apparition, au contraire, comme étant
un signe de malheur annongant la mort imminente du roi Agrippa
(Antiquités XIX, 343-352).

¢ Hoftken 2003. Comment les tremblements de terre peuvent-ils étre compatibles
avec I'idée de Providence et celle d’'un ordre de la nature? Sur ces questions débattues
en milieu stoicien, chez Philon d’Alexandrie et chez les rabbins, voir Becker 1998.

7 Qu’un serviteur répande le sang d’Aristobule a I'endroit méme ol celui-ci avait
fait égorger son frére Antigone prouve que la mort du roi est un chatiment voulu par
la pronoia (Guerre 1, 82 et Antiquités X111, 314). Que la pluie remplisse les citernes de
Masada est interprété par les assiégés comme une intervention de la pronoia en leur
faveur (Antiquités XIV, 391).
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B. Dans la littérature apocalyptique juive

Loin que la notion de signe au sens de présage ne soit présente, a la
fin de la période du deuxiéme Temple, que dans les seuls écrits de
Josephe, cette notion est encore largement attestée dans la littérature
apocalyptique juive. D’abord dénoncée comme ayant été enseignée
aux humains par les mauvais anges® et pratiquée par les Gentils’, la
science des prodiges a finalement été adoptée par le judaisme. Parmi
les interrogations des Apocalypticiens sur les signes-présages, il y a en
tout premier lieu les interrogations concernant les signes de la fin des
temps et des affres préalables a la venue du Messie-Roi. Quand vien-
dront les temps derniers et quels seront les signes annonciateurs de
leur venue? A Esdras qui I'interroge a ce sujet, I'ange Ouriel répond:

Quant aux signes, voici: [...]. Le soleil soudain luira la nuit et la lune
pendant le jour. Le sang dégouttera du bois, la pierre fera entendre sa
voix, les peuples seront agités et les étoiles seront changées (4 Esdras V,
1-5).

Plus loin, Esdras reprend:

«Voici, Seigneur, tu m’as fait connaitre un grand nombre de signes qui
doivent arriver a la fin des temps, mais tu ne m’as pas fait connaitre en
quel temps ils se produiront.» Il me répondit: [...] «Quand on verra
dans le monde des tremblements de terre, les peuples en tumulte [...],
alors tu reconnaitras que le Trés-Haut avait prédit ces choses depuis les
jours d’autrefois, des le commencement» (4 Esdras VIII, 63-1X, 4).

Ces signes sont ainsi rapportés au plan divin pour la création, et
congus comme ayant été prédéterminés, préétablis par le Dieu créateur
dés avant la création du monde. De méme, a Baruch sont révélées les
douze périodes qui diviseront la fin des temps et les douze signes qui
marqueront chacune d’elles:

8 Les mauvais anges enseignent aux hommes les signes-présages (nahash en ara-
meéen, sémeia en grec) de la foudre, des étoiles, des météores, de la terre, du soleil, de
la lune, voir 1 Hénoch 8, 3. Voir les fragments araméens de Qoumréan 4Q201, 1, iv, 2-4
et 4Q202, 1, iii, 2-5; et comparer la version grecque rapportée par la Chronographie
de Georges Le Syncelle (Black 1970, 22).

® Voir Jubilés 11, 8 (fragment grec publié par Denis 1970, 90): Seroug, descendant
de Sem (Genese 11, 22), enseigne a son fils Nahor la mantique chaldéenne, a savoir
linterprétation de tous les signes (sémeion) du ciel et de la terre. Et Oracles Sibyllins
I11, 224 (commentés par Nikiprowetzky 1970, 128-130): dans la ville d’Ur en Chaldée,
seuls les Justes se refusent & prendre en considérations les «signes».
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[...] dans la quatrieme partie I'envoi du glaive, [...] dans la sixieme des
tremblements de terre [...], dans la neuviéme la chute du feu. [...]. Et
alors, dés que sera accompli ce qui doit arriver dans ces parties, le Messie
commencera de se révéler (2 Baruch XXVII, 1-XXIX, 3).

Lorsque seront venus les signes que je t'ai dits a 'avance, les nations
seront égarées et viendra le temps de mon Messie (2 Baruch LXXII, 2)*.

Ainsi Flavius Joséphe et les Apocalypticiens ont en partage une méme
conception du signe-présage. Mais alors que Joséphe, en historien,
interprete les signes a posteriori comme autant d’indicateurs de I'in-
tervention de la Providence divine dans le cours des affaires humaines,
les Apocalypticiens de leur coté attendent de la révélation des signes
qu’ils leur fassent connaitre par avance quelle est la division des temps
et quand viendront les jours du Messie'".

Se pose alors la question de savoir si cette notion de signe-présage
nécessitant interprétation est une notion biblique, ou s’il s’agit d’'une
notion récemment acquise au sein du judaisme a la fin de la période
du deuxieme Temple.

C. Une notion biblique ?

Dans la Septante le mot sémeion est la traduction la plus fréquente
de 'hébreu ’6t. Dans ses acceptions bibliques, ‘6t est un terme poly-
sémique. Il désigne en premier lieu un signe visible, par exemple un
signal ou un étendard, trés rarement un signe pergu par 'ouie. Il peut
aussi signifier un signe de protection, une marque distinctive (Ex 12,
13; Jos 2, 12), une marque commémorative (Ex 13, 9-16; Jos 4, 6), un
signe d’¢lection (Ex 3, 12), ou encore un signe manifestant la puissance

10 Sur la fortune de cette énumération des différents signes annonciateurs des
temps précédant la venue du Messie ou le Jugement dernier, subdivisés en autant
de périodes ou de jours, comparer notamment Talmud de Babylone, Sanhédrin 97a
(sept périodes); les deux recensions latines, traduites et annotées par Faerber 2005, de
I'Apocalypse de Thomas (sept jours); et Les Signes du Jugement (quinze jours), dont
les versions arméniennes, latines et hébraiques ont été éditées et analysées par Stone
1981, 1-57.

" Partant de la comparaison du mode d’intervention de Dieu dans I'Histoire tel
quil apparait dans lhistoriographie biblique (Josué-Juges, Samuel-Rois) et dans
1 Maccabées, Rappaport 1998 a montré que déja au 11° siécle avant notre ére, le role de
Dieu était décrit de deux fagons entiérement différentes par les deux milieux opposés
de la société juive; minimisée dans ’historiographie des cercles proches du pouvoir
hasmonéen qui reconnait a posteriori, post factum l'aide de la divinité, celle-ci est au
contraire maximalisée dans les milieux d’opposition (Qoumrén et les Apocalypticiens).
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divine (ainsi, en Dt 26, 8, dans 'expression «signes et miracles », ‘6tdt
umophtim).

En outre, les dictionnaires mentionnent un certain nombre d’at-
testations au sens d’«omen présageant le futur'?», de «signe comme
annonce du futur*». Mais a mon avis, la plupart, sinon tous les
exemples cités, sont sujets a discussion. Car il s’agit ou bien de signes
accompagnés d’un oracle qui en explicite clairement la signification
(2 Rois 19, 29; Esaie 37, 30; Jérémie 44, 29; 1 Samuel 2, 34), ou bien
de signes ayant pour fonction de confirmer une promesse (2 Rois 20,
8-11; Esaie 38, 7-8 et 22)'%. 1 Samuel 14, 10 offre un exemple de clédo-
nomancie ou divination par la parole: la parole sollicitée et entendue
tient lieu de signe et aide a la prise de décision. Quant aux «signes
prophétiques », ces actions accomplies par les prophetes ayant valeur
de signes, ils sont la représentation — une forme de happening, pour-
rait-on dire — par anticipation des événements a venir (Esaie 8, 18;
20, 3; Ezéchiel 4, 3). Mais ces signes prophétiques n’ont rien a voir
avec des signes divinatoires; car ils ont une efficace qui tient a ce que
c’est Dieu lui-méme qui agit par 'intermédiaire du prophete®. Sans
doute, dans ces différents emplois de ’6t, le signe fait-il référence a un
événement a venir. Mais s’agit-il pour autant de signe prémonitoire,
de présage nécessitant une interprétation pour que soit mis en lumiere
I'événement annoncé? Peut-on parler a leur propos de divination? Je
ne le pense pas.

En définitive, dans la plupart des acceptions bibliques du signe-’6¢
ayant trait au futur - et tout particuliérement dans les textes prophé-
tiques —, c’est Yhwh qui donne le signe'®. Le plus souvent en effet le
signe-’0t apparait dans le contexte d’'un oracle de Yhwh. Il en résulte
que dans ces occurrences bibliques le signe-'6¢ est dépourvu de toutes
les ambiguités caractérisant le signe-présage. En effet, dans la mesure
ou c’est Dieu lui-méme, par la bouche de son propheéte, qui désigne tel
fait ou tel événement comme étant un signe, il n’y a aucun doute sur
Iidentification de ce fait ou de cet événement comme étant un signe
divin. La question de l'interprétation exacte du signe ne se pose pas

12 Koehler, Baumgartner & Stamm 1994-1999, 26, s.v. «’0t».

"> Brien, Cothenet & Blanchard 1996, col. 1287, s.v. «Signe»; Clines 1993, I, 166,
s.v. «’0t»: «as portent of the future».

'* Helfmeyer 1974, 183-185.

* G. von Rad 1971-1972, 11, 85-87; Rengstorf 1971, 217; Helfmeyer 1974, 186.

16 Lipinski 2007, 569: « The direct or indirect author of an ’ot in the Bible is almost
always God. »
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davantage, car le sens et la fonction du signe sont précisément défi-
nis par Dieu lui-méme se pronongant par la bouche de son prophéte.
Donc le signe-’6¢ relatif au futur tel qu’il apparait dans les textes bibli-
ques ne présente aucune des ambiguités d’identification et/ou d’in-
terprétation caractérisant les signes-présages tels qu’ils sont attestés
notamment chez Flavius Joséphe.

D. Une notion adoptée

On constate donc que la notion de signe-présage est absente du champ
sémantique du mot ’6t dans la Bible hébraique. A I'inverse, et contrai-
rement a ce que pourraient faire penser les condamnations formulées
par la Torah et les Prophétes a I'encontre de la divination', on a vu
que la notion de signe-présage était largement attestée dans la littéra-
ture juive de I'’époque du deuxiéme Temple. Comment expliquer que
le signe-présage ait été adopté — non sans susciter, il est vrai, d’apres
controverses'® — par la société juive de cette époque? Est-il possible
de préciser les circonstances de cette adoption? Mon propos n’est pas
d’entrer ici dans le vif d’'une discussion de type «religionsgeschicht-
lich» sur les origines de la divination juive et sur la part prise respec-
tivement par la divination babylonienne, égyptienne ou grecque dans
cette mutation. Mon propos sera simplement d’indiquer que la liste des
signes et des prodiges mentionnée par Flavius Joséphe au sixieme livre
de la Guerre des Juifs n’est ni un élément surajouté ni une référence a
des pratiques et des conceptions étrangeres au judaisme de son temps,
comme l'ont soutenu certains, pour qui 'historien aurait inséré cette
liste en suivant quelque source de propagande romaine”. Je pense au
contraire que Josephe s’appuie sur des conceptions et des pratiques
bien installées dans la société juive depuis I'époque hellénistique.

«Je ne vois aucun peuple, écrit Cicéron au début de son De Diuina-
tione, si civilisé et instruit ou si sauvage et si barbare soit-il, qui ne

17 Voir notamment Lévitique 19, 26; Deutéronome 18, 10; Jérémie 10, 2. Sur l'at-
titude ambivalente d’Israél a I'égard de la divination, voir notamment Batsch 2005,
297-300.

8 Voir supra, n. 8 et 9.

19 Ainsi appréciation de Saulnier 1989, 550 sur I'excursus de la Guerre des Juifs
VI, 288-315: «En fait, ce type d’excursus, plaqué artificiellement sur une narration,
fait figure de bloc erratique, emprunté a une source extérieure, une sorte de “passage
obligé” que Flavius Joséphe aurait estimé indispensable d’introduire a cet endroit. »
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considere que les événements sont signifiés a I'avance et peuvent étre
saisis et prédits par certaines personnes®.» Parmi les peuples qui, a
I'époque hellénistique et romaine, ont adopté, sinon toutes, du moins
certaines des formes de la divination que Cicéron appelle «artificielle »,
c’est-a-dire requérant un savoir faire spécialisé”, il y a le peuple juif.

Qu’il s’agisse de phénomenes se manifestant dans le ciel - cosmo-
logie ou météorologie —, d’incidents simplement fortuits ou paraissant
contraires aux lois de la nature - comme une naissance monstrueuse —,
ou de toute forme de prodiges, toutes ces manifestations sont suscepti-
bles d’étre comprises comme des signes envoyés par les dieux, dont la
fonction est de présager quelque événement a venir. Qui dit «signe»,
dit signes des dieux. La divination, telle que la définit Chrysippe, est
«la faculté de connaitre, de voir et d’expliquer les signes envoyés aux
hommes par les dieux®».

En méme temps qu’a 'époque hellénistique les pratiques de la divi-
nation et I'attention portée aux «signes de I'avenir» se développaient
et s’étendaient a «tous les peuples» mentionnés par Cicéron, elles fai-
saient I'objet de discussions entre écoles philosophiques qui en don-
naient une traduction théorique. Ainsi, «les choses manifestes étant
signes de ce qui n’est pas visible », les écoles discutaient de la question
de savoir comment inférer I'invisible du visible: c’est le probleme de
I'inférence®. De méme les stoiciens débattaient-ils de la question du
statut du signe logique par comparaison au signe divinatoire, « envoyé
par les dieux»*.

Mais surtout, la divination définie comme science permettant d’ac-
céder a la connaissance du futur par 'observation et I'interprétation
des signes envoyés par les dieux impliquait que les dieux gouvernent les

» Cicéron, De diuinatione I, 2 (trad. Kany-Turpin 2004). Sur le commentaire de
cette citation de Cicéron et sur le signe comme étant envoyé par les dieux, voir la
contribution de I. Chirassi Colombo dans ce méme volume.

2 Cicéron, De diuinatione 1, 11, 34, 72. Sur cette classification binaire de la divi-
nation telle qu’elle est reconstruite par A. Bouché-Leclercq, voir les observations de
S. Georgoudi, dans sa préface a Bouché-Leclercq 2003, 11-12. Sur la divination
romaine, voir la mise au point récente de Belayche & Riipke (éd.) 2005.

2 Cicéron, De diuinatione 11, 130 (trad. Kany-Turpin 2004). Sur cette définition de
Chrysippe et la définition parallele de Sextus Empiricus, Aduersus mathematicos 1X,
132, voir Gourinat 2005, 259-260, et sa contribution dans ce méme volume.

» Sur le texte grec et la traduction de ce passage de Philodeme de Gadara (De
signis, col. 27), et plus généralement sur le probléeme de I'inférence, voir Delattre 2005,
20-21.

24 Sur cette discussion, voir, dans ce méme volume, J.-B. Gourinat.
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affaires humaines. Des lors se posait la question de la liberté d’initiative
laissée aux humains face aux arréts du destin. Dans ces débats, ’astro-
logie, 'une des formes de divination requérant la plus haute technique
interprétative, occupait une position stratégique. L’argumentation por-
tait sur les axiomes fondamentaux de 'astrologie et principalement de
la généthlialogie ou théorie des horoscopes. On connait les positions
respectives des trois principales écoles telles que les résume Cicéron.
Les uns, avec Démocrite, pensent que «tout ce qui arrive est soumis
au destin, de telle sorte que ce destin lui donne force de nécessité ».
D’autres, avec Epicure, croient «qu’il y a des mouvements volontai-
res de I'ame qui excluent la fatalité», tandis qu’avec Chrysippe, les
stoiciens s’efforcent de tenir un moyen terme entre nécessité et libre-
arbitre”. On voit que la notion de signes envoyés par les dieux est au
centre de cette problématique du destin et de la liberté.

Le judaisme de la fin du deuxiéme Temple n’est resté étranger ni
a ces pratiques ni a ces interrogations®. Les débats d’école des phi-
losophies du paganisme ont eux aussi pénétré dans la société juive.
Des réponses spécifiquement juives ont été apportées, qui expriment
des positions tres diverses. Ainsi, s’agissant de savoir quel est dans
un événement la part qui dépend de '’homme et celle qui revient au
destin (heimarmené), Flavius Joséphe calque son exposé des positions
respectives des trois «écoles de philosophie» juives de son temps sur
celles des écoles grecques”. Tandis que, pour les esséniens, les actions
humaines sont entierement soumises au destin, les sadducéens au
contraire nient le destin et tiennent ’homme pour seul responsable
de ses actes. Quant aux pharisiens, ils estiment que Dieu a tempéré les
décrets du destin en laissant & ’homme le libre choix du bien ou du

» Cicéron, De fato 39 (trad. Yon 1991). Voir également Dufour 2004, II, 436-437.

% Sur lastrologie juive, voir notamment Stuckrad 2000; Schmidt 2006; Popovic
2007.

¥ Guerre 11, 119: «car il y a chez les Juifs trois formes de philosophie» (tria gar
para Ioudaiois eidé philosopheitai); comparer Antiquités XIII, 171 (treis haireseis);
XVIII, 11 (philosophiai treis). Flavius Joséphe calque ses notices sur les trois «écoles
philosophiques » juives sur la liste tripartite (Démocrite, Epicure et Chrysippe) attestée
par Cicéron, De Fato 39 et Tacite, Annales VI, 22. Voir Mason 1991, 203. Cette tripar-
tition est attestée en outre par Simplicius, Commentaire a la Physique d’Aristote IV,
4,211 b 6-10 (Dufour 2004, I, 648-649, fr. 524); Philon d’Alexandrie, De aeternitate
mundi 8 (Dufour 2004, II, 86-87, fr. 624); Némésius, Sur la nature de 'homme 2, 2-9
(Dufour 2004, II, 208-209, fr. 773); et Plutarque, Isis et Osiris 45, 369 A 5-9 (Dufour
2004, II, 568-569, fr. 1113).
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mal®. La position médiane des pharisiens — dont on a vu qu’elle cor-
respondait a la position personnelle de Flavius Josephe - correspond
donc a celle de Chrysippe qui se tient & mi-distance entre ceux pour
qui tout est fatal et ceux pour qui les «mouvements de 'dme» sont
affranchis de la nécessité.

La liste de signes et de prodiges mentionnés par Joséphe au sixiéme
livre de la Guerre, loin de constituer «un bloc erratique emprunté a
une source extérieure», faisant état d’une tradition provenant de la
propagande romaine®, s’inscrit au contraire dans un ensemble de
notions, de pratiques divinatoires et d’élaborations théoriques large-
ment diffusées dans le monde hellénistique qui ont été adoptées par la
société juive a I'époque du deuxiéme Temple. Que ces notions et ces
pratiques aient été adoptées par le judaisme n’implique pas qu’elles y
aient été reprises sans transformation. Loin de 1a. On s’interrogera ci-
apres sur les procédures d’adaptation des signes-présages aux modes
de penser et aux pratiques rituelles propres a la tradition juive.

II. Les signes annonciateurs de la destruction de Jérusalem et du
Temple chez Joséphe et Tacite

A. Historiographie

L’histoire de l'interprétation des signes que rapporte ce passage de la
Guerre des Juifs (VI, 288-315) se partage entre deux approches oppo-
sées, qui, le plus souvent, vont de pair avec deux théories antithétiques
sur la question des sources (juives ou romaines) posée par la similitude
des données de Josephe avec celles de Tacite. La premiére approche
interprete les signes mentionnés par Josephe a la seule lumiere des
paralléles offerts par I'historiographie grecque et surtout romaine®. La

# Voir supra, n. 3.

¥ Saulnier 1989, 550 et 560. Sur le probléme littéraire, voir ci-dessous, p. 264-
266.

% Voir notamment Weinreich 1929, 271-279. Pour McCasland 1932, 325-329, qui
est 'un des représentants les plus caractéristiques de cette premiére approche, les pro-
diges énumérés par Joséphe sont sans aucun parallele chez les prédécesseurs juifs de
Ihistorien (p. 325). Récemment, Tomasino 2008, 88-92, distingue le cas de l'oracle
ambigu (qui serait identifiable a Daniel 9, 24-27) de la liste de prodiges précédant
cet oracle. Pour Tomasino, les listes de prodiges, absentes de la Bible hébraique, sont
caractéristiques de la méthode historiographique romaine. Joséphe, ou un autre his-
torien juif profondément influencé par I'historiographie romaine, aurait fabriqué cette
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seconde approche, plus récente, interprete ces signes en donnant la
préférence a un autre corpus de référence, celui des textes bibliques et
de la tradition apocalyptique juive®.

B. La question des sources

Parmi les nombreuses questions que posent les listes de signes partiel-
lement concordantes de Josephe et de Tacite®, la question des sources
a été tout particulierement discutée. La Guerre des Juifs de Joséphe
est-elle la source, directe ou indirecte, des Histoires de Tacite** ? Dans
cette premiere hypothese, signes et prodiges trouvent leur explication
en milieu juif. Mais ’hypothese la plus fréquemment avancée est celle
d’une source romaine - on a pensé a un ouvrage perdu Sur les Juifs du
procurateur de Judée Antonius Julianus, ou surtout aux Commentarii
de Vespasien et Titus — suivie séparément par les deux historiens™.
Dans cette seconde hypothése, signes et prodiges ne sont explicables
que du seul point de vue romain. Si Joséphe reprend a son compte
une source romaine, aurait-il purement et simplement projeté des
catégories romaines dans les représentations de ses compatriotes ? En
énumérant les signes interprétés comme présageant la destruction de
la Ville et du Temple, Joséphe se ferait-il le porte-parole de la propa-
gande romaine®?

Sans entrer dans le détail de 'argumentation, les théories suivant
lesquelles Joséphe serait dépendant d’une source romaine me parais-
sent trés conjecturales. Car quel est le propos principal de Joséphe?

liste, en y mélant des signes «fantastiques» a d’autres historiquement «plausibles»,
dans l'intention de plaire a ses lecteurs romains.

31 Voir en particulier Michel & Bauernfeind 1969, 179-186 et 188-190; Schalit
1975, 269-276 et n. 142, 322-327; Fornaro 1980, 25-56; Mouette 1983, 1-24; Thac-
keray & Nodet 2000, 244-245; Rajak 2002, 190-194; Mézange 2006.

% Sur les listes de signes-présages, voir Vigourt 2001, 95-97.

3 Rajak 2002, 193: «Jewish observation rather than Roman seems to be behind
these descriptions. It is true that Tacitus’ Histories contain a very similar account of
the prodigies [...], but a dependence, direct or indirect, on Josephus is the best way
of explaining this.»

3 Sur Antonius Julianus comme source de Tacite, voir Norden 1973, 68-69. Sur
les Commentarii de Vespasien et Titus comme sources de Joséphe, voir Weber 1921;
Thackeray 1967, 36-38; et voir 'adaptation francaise, complétée et mise a jour: Thac-
keray & Nodet 2000, 23-25. Sur les différentes hypotheses relatives aux sources de
Tacite, Histoires V, 13, voir les analyses critiques de Hospers Jansen 1949, ch. III, 13
et 201-205, qui conclut que Thistorien « consulted his sources eclectically ».

% Nikiprowetzky 1971, 481-486; Saulnier 1989, 547-560; beaucoup plus nuancé,
Mouette 1983, 25-30.
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Comme le fait observer Tessa Rajak, «Josephus invokes prophecy not
for Vespasian’s sake, but because he is dealing with a grave moment
in Jewish history**». Son premier propos est de montrer le désac-
cord entre les différents partis juifs et de rejeter la responsabilité de
la catastrophe sur les «factieux» dont les décisions, fondées sur une
mésinterprétation des signes, ont précipité la Ville et le Temple vers
la destruction.

En effet, 'histoire qui est ici racontée par Josephe n’oppose pas seu-
lement les Juifs aux Romains. Elle met en scéne non pas deux, mais
trois groupes de combattants. Outre les Romains, il y a les plus modé-
rés d’entre les insurgés juifs, qu'instruisent les «spécialistes des Ecri-
tures saintes» (VI, 291), les «doctes» (295), les «citoyens de marque »
(302). Il y a surtout les plus radicaux d’entre eux, partisans d’une résis-
tance a outrance contre la puissance romaine, égarés par des gens dans
lesquels Joséphe ne voit que des «trompeurs», des individus se pré-
tendant « mensongerement envoyés par Dieu» (288), des «ignorants»
(291) et des «profanes» (294). Je m’interrogerai plus particulierement
sur ce troisiéme groupe, dont le jusqu’au-boutisme s’explique par le
fait qu’ils interpretent les signes comme des présages favorables et y
voient un encouragement a la poursuite du combat®.

Ce sont donc 13, au sein de la société juive, des divisions inter-
nes auxquelles les Romains restent étrangers et qui, pour eux, sont
d’une importance toute relative, sauf a tirer indirectement parti de ces
contradictions d’un point de vue stratégique. C’est dire que 'hypothese
d’apres laquelle Flavius Josephe dépendrait d’une source proprement
romaine est inapte a rendre compte du propos de I'historien, qui est
de montrer que la responsabilité de la destruction du Temple et de la
Ville incombe a ceux qui n’ont tenu aucun compte des avertissements
divins®.

* Rajak 2002, 194. Déja McCasland 1932, 331-333, pour qui il est «quite impro-
bable» que Joséphe ait emprunté ce catalogue de présages aux Commentarii de Titus,
avait montré que ces présages étaient I'expression des espérances messianiques juives
et que «Josephus was in position to know the mind of the defenders of Jerusalem »
(p. 332). Pourtant le méme McCasland soutient — a mon avis non sans contradiction —
que 'ensemble de ces présages, a I'unique exception de Jésus ben Ananias, doit étre
interprété par référence a la seule tradition historiographique grecque et romaine.

%7 Sur Iétonnante confiance des insurgés dans un soudain renversement de la situa-
tion en leur faveur, voir Schmidt 1987.

% Sur le théme, récurrent dans la Guerre des Juifs, de la sédition (stasis) comme
étant la premiére cause de la perte de la Ville et de la destruction du Temple, et des
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Une fois écartée I’hypothése d’un Flavius Josephe dépendant d’une
source non juive ou se faisant le porte-parole de la propagande
romaine, on est amené a reconnaitre que toutes ces manifestations
extraordinaires ont effectivement été percues comme des signes-
présages et fait I'objet d’interprétations divergentes dans les années
précédant le déclenchement de la premiére guerre juive au sein méme
de la société judéenne®. Dans ces conditions, il devient trés conjectural
de supposer que Joseéphe et les prétres ou les notables dont il se fait
le porte-parole, y compris ceux dont il rapporte I'interprétation des
signes et des prodiges pour les combattre, aient repris a leur compte,
en se I'appropriant purement et simplement, '’herméneutique propre
a la divination hellénistique ou romaine.

En définitive, I'énumération des signes chez Joséphe s’appuie non
pas sur des informations romaines, mais sur des informations d’ori-
gine juive. Dong, tels que les énumere Josephe, ces signes sont rappor-
tés du point de vue juif et doivent étre interprétés du point de vue de
la tradition juive.

C. La guerre des signes chez Flavius Joséphe

Voyons donc comment, dans la liste de Joséphe, les notions de signe et
de prodige sont adaptées a la tradition juive. Cette adaptation s’effec-
tue principalement par leur mise en relation avec le texte biblique, a
commencer par la Torah et les livres prophétiques, auxquels s’ajoutent
souvent certains écrits apocalyptiques considérés dans certains milieux
juifs comme des écrits révélés au méme titre que la Torah. Quant a
Iidentification précise des textes avec lesquels ces signes et prodiges
ont été mis en relation, sans doute est-elle sujette a discussion. Parmi
les nombreuses hypotheéses qui ont été avancées par les commenta-
teurs, je ne retiendrai ici que celles qui me paraissent les plus vrai-
semblables.

1. Tel fut le cas lorsqu’un astre semblable a une épée se tint au-dessus
de la Ville (§ 289)*.

séditieux comme en étant les premiers responsables, voir notamment Guerre V, 257,
378, 566.

¥ Sur la date a laquelle se sont manifestés les signes a Jérusalem (printemps 66),
Joséphe étant encore en Judée, voir ci-dessous, 276-278.

" Comme le soulignent a juste titre Michel & Bauernfeind 1969, 180-181, n. 137,
Iastre semblable a une épée et la comeéte du § 289 constituent non pas un seul signe
mais deux signes différents.
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Ce phénomene astronomique prend valeur d’avertissement divin pour
ceux qui le mettent en relation avec la parole de Yhwh, en Esaie 34,
5: «Mon épée est ivre dans les cieux. Voici qu’elle s’abat sur Edom*'. »
Des lors, I'astre semblable a une épée est compris comme un présage
annongant la réalisation imminente de la parole de Dieu: c’est Yhwh
qui prendra la téte du combat contre Rome, ici identifié 3 Edom*.

De méme dans le Troisiéme Livre des Oracles Sibyllins, les nations
coalisées contre le peuple juif et le Temple de Jérusalem seront anéan-
ties par I'intervention du Grand Dieu: «Du ciel des épées de feu tom-
beront sur la terre» (672-673). Et la Sibylle d’énumérer les signes
présageant lissue heureuse de la guerre et I'instauration de I'ere de
félicité ultime: «Je vais t'indiquer un signe (séma) tout a fait évident
qui te permettra de connaitre quand I'accomplissement de toutes ces
choses doit se produire sur la terre: lorsque, la nuit, dans le ciel rem-
pli d’astres, des épées apparaitront vers 'Occident et vers 'Orient»
(796-799)*%.

Associé a cet oracle de la Sibylle juive, I'astre en forme d’épée qui
se tenait au-dessus de Jérusalem renforcait ceux qui se préparaient a
faire sédition dans leur certitude d’agir en conformité avec la volonté
du Grand Dieu.

2. Et qu'une comeéte demeura visible une année durant (§ 289).

Le plus souvent, dans l'historiographie romaine, I'apparition dune
comete annonce un événement malheureux*. Telle est aussi la signi-
fication de la comete dont la Sibylle, sur 'ordre du Grand Dieu, pré-
dit I'apparition: «A 'Occident brillera une étoile que I'on appellera
comete et qui, pour les mortels, sera le signe de I'épée, de la famine,
de la mort» (Oracles Sibyllins 111, 334-335). Mais ici, cette prophétie
de malheur concerne les nations et non la sainte lignée des hommes
pieux qui sacrifient au Temple de Jérusalem (574-579) et qui, eux,
sont assurés de subsister toujours.

Aussi les partisans de la sédition voyaient-ils au contraire un heu-
reux présage dans cette cométe persistant une année durant au-dessus

1 Nikiprowetzky 1971, 475, n. 3.

# Sur I'identification de Rome 4 Edom, voir Hadas-Lebel 1990, 463-465.

# Friedlander 1895, 122-123; Michel & Bauernfeind 1969, 180-181, n. 137; sur les
signes cosmiques, voir Nikiprowetzky 1970, 158-159 (dont je reprends la traduction
avec de légeéres modifications).

4 Voir McCasland 1932, 327; Michel & Bauernfeind 1969, 181, n. 137.
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de la Ville : «De Jacob monte une étoile, d’Israél surgit un sceptre qui
brise les tempes de Moab [...]. Edom sera pays conquis» (Nombres 24,
17-18)*. En effet, une tradition exégétique déja ancienne comprenait
que le «sceptre» surgissant d’Israél désignait la venue du Messie*.

3. Et encore, avant la sédition et le soulévement qui conduisirent a la
guerre, alors que le peuple était assemblé en grand nombre pour la féte
des Azymes - c’était le huitiéme jour du mois de Xanthicos -, lorsque de
nuit, a la neuviéme heure, une si forte lumiére illumina l'autel et le Sanc-
tuaire que l'on se serait cru en plein jour, et ce phénomene se prolongea
durant une demi-heure. Ce phénomeéne parut bon aux ignorants, mais
les Docteurs des saintes Ecritures I'interprétérent aussitdt en relation
avec les événements qui se sont produits depuis lors (§ 290-291).

Ce troisieme signe est apparu avant méme les incidents de Jérusalem
qui devaient marquer le début de la guerre et que Josephe date du 16
Artémisios, correspondant au mois d’Iyyar, c’est-a-dire du 3 juin 66.
Et Joséphe de préciser la date d’apparition du phénomene lumineux:
le huitiéme jour de Xanthicos, correspondant au mois de Nisén,
«alors que le peuple était assemblé en grand nombre pour la féte des
Azymes*». Nous serions donc le 15 Nisan correspondant au 25 avril
66, soit prés d’'un mois et une semaine avant le début de la guerre®.
Pour ceux qui devaient se soulever quelque temps plus tard, I'appa-
rition en pleine nuit de cette lumiere illuminant I'autel et le Sanctuaire
signifiait I'épiphanie de la Gloire de Dieu et paraissait un nouveau pré-
sage de la venue du Messie. Ils pouvaient y voir une réalisation de la
prophétie d’Esaie: « Mets-toi debout et deviens lumiére, car elle arrive
ta lumiere: la Gloire de Yhwh sur toi s’est levée » (Esaie 60, 1). Bientot

4 Schalit 1975, 243-252, n. 142, 323.

4 Sur l'oracle de Balaam (Nombres 24, 17) et 'attente du Messie Roi dans la Com-
munauté de Qoumran, voir notamment 1Q28b Livre des Bénédictions V, 27-28; 1QM
Réglement de la Guerre X1, 6-7. Comparer Testament de Juda 24, 1. Sur l'interpréta-
tion messianique du verset «d’Israél surgit un sceptre », voir également Nombres 24,
17 LXX: «dIsraél surgit un homme (anthropos) »; et Targum du Pseudo-Jonathan, ad
loc.: «quand sera exalté le Messie et le sceptre fort (issu) d’Israél».

¥ Guerre 11, 315.

8 Cf. Joséphe, Antiquités 111, 248-249: la semaine des Azymes commence le 15
Nisan, au lendemain de la féte de Paque (fixée au 14 Nisin, correspondant au mois
de Xanthicos).

¥ Les équivalences en «calendrier julien» données entre parenthéses sont celles
proposées par Niese & Destinon 1894, dans I'apparat de I'édition critique de la Guerre,
ad loc.
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la Gloire de Yhwh chasserait les ténébres, s’étendrait a Jérusalem et a
toutes les nations et ferait cesser Paffliction d’Israél>.

Pour les Docteurs des saintes Ecritures au contraire, ce phénomene,
loin de signifier la Présence divine dans le Sanctuaire, ne pouvait
qu'annoncer les malheurs qui sont arrivés par la suite. Ce point de
vue — qui est aussi celui de Joséphe - présuppose une interprétation
inverse, fondée par exemple sur Esaie 10, 16, associant la lumiére et
la splendeur divine a un feu destructeur: «par dessous Sa splendeur
s’embrasera un brasier comme s’embrase un feu®'». La lumiére sur
I’Autel présagerait alors 'embrasement du Temple.

4. Et pendant la méme féte, une vache que 'on* avait amenée pour le
sacrifice mit bas un agneau dans le parvis central du Temple (§ 292).

Ce quatrieme signe est I'un des plus énigmatiques. En I'absence de
consensus, la question de son interprétation reste ouverte. Parmi tou-
tes les hypotheses qui ont été proposées par les commentateurs, je me
limiterai ici a mentionner celles qui me paraissent les moins conjectu-
rales. Ce prodige est absent de la liste de Tacite. Pourtant les naissan-
ces monstrueuses sont fréquemment attestées dans I'historiographie
grecque et romaine, ou elles sont interprétées comme des présages
de mauvais augure®. Sans doute I'un des exemples les plus explicites
est-il celui de la jument mettant bas un liévre qui apparut a Xerxes et
a son armée apres quils eurent traversé le Bosphore, et dont l'inter-
prétation est rapportée par Hérodote: « Cela signifiait clairement que
Xerxes allait conduire contre la Gréce une armée pleine de superbe et
de magnificence, mais qu’il rentrerait dans son pays en courant pour
sauver sa propre vie» (Histoires VII, 57). Dans cet exemple, qui établit
un rapport analogique entre le monstre et I'événement qu’il annonce,
les deux especes animales préfigurent un brutal renversement de situa-
tion pour celui a qui s’est donné a voir le prodige.

%0 Michel & Bauernfeind 1969, 181-182, n. 138; Schalit 1975, 273-274, n. 131-132.
Voir, dans le méme sens, Esaie 9, 1: Schalit 1975, n. 142 et p. 323; Mézange 2006,
215.

51 Michel & Bauernfeind 1969, 181-182, n. 138.

52 Littéralement: «qui avait été amenée par quelqu’un». Comparer la variante
d’Eusebe, Histoire ecclésiastique 111, viii, 3: «par le grand prétre».

53 Hérodote, Histoires V11, 57; Pline, Histoire naturelle V11, 3; Tite-Live, Histoire
romaine XXIII et XXXI; Tacite, Histoires I, 86; Julius Obsequens, Liber prodigiorum
57 (118). Voir McCasland 1932, 327-328; Montefiore 1960, 307, n. 5.
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Dans la tradition biblique et juive, en revanche, rares sont les attes-
tations de monstres nés de I'accouplement de différentes espéces ani-
males — accouplement formellement proscrit en Lévitique 19, 19°* -,
encore moins ceux qui se manifestent, comme C’est ici le cas, dans
I'espace sacrificiel du Temple.

Pour A. Schalit, les prétres auraient interprété la manifestation de ce
quatriéme prodige dans le parvis central du Temple comme I'un des
bouleversements de 'ordre de la nature annoncés par les prophetes,
bouleversements avant-coureurs du «Jour de Yhwh», jour redoutable
et prometteur de tribulations qui s’achéveraient par la victoire défini-
tive d’Israél sur les nations étrangeres®. Ainsi, parmi les signes précur-
seurs des temps de la fin, le Quatriéme livre d’Esdras prévoit-il que «les
femmes accoucheront des monstres» (4 Esdras V, 8). Toutefois I'in-
terprétation proposée par A. Schalit ne rend pas précisément compte
du fait que ce quatriéme présage est tiré d’'une naissance monstrueuse
animale>.

A ces conjectures, qu’il me soit permis d’ajouter une conjecture
supplémentaire. Peu de sociétés antiques ont développé l'art de la
tératologie, et notamment celui de tirer des présages des naissances
monstrueuses, de fagon aussi précise et systématique que les sociétés
babyloniennes des trois premiers millénaires. Cette forme de manti-
que a frayé son chemin dans toute la Méditerranée ancienne, a com-
mencer par I’Anatolie hittite, 'Etrurie et Rome, et s’est perpétuée en
pays babylonien jusqu’a I'époque séleucide™. Le plus important recueil
de présages tirés des naissances, humaines ou animales, est intitulé
Shumma izbu..., «Si un nouveau né...», et ses énoncés se présen-
tent réguliérement sous la forme «si une femme donne naissance a...,

** Voir le commentaire de Milgrom 2000, 1659, a Lévitique 19, 19.

% Schalit 1975, 274, n. 133. Voir en particulier Esaie 13, 9-10; Joél 2, 2, 10; 3, 3-4;
4, 2-3, 14-17, ou Zacharie 14, 1-9. Voir également 4 Esdras V, 8, et le commentaire
ad loc. de Stone 1990, 112.

0. Michel et O. Bauernfeind (1969, 182, n. 139) suggérent que ce quatriéme
signe pourrait étre rapproché de Michna, Zevahim 3, 5, qui traite des conditions dans
lesquelles peut étre autorisée la consommation du foetus provenant de 'abattage sacri-
ficiel d’'une béte gravide, mais ol il n’est question ni de signe ni de présage. Quant a
Mézange 2006, 215, il rapproche ce prodige du Testament de Joseph 19, 8 (vision d’une
vierge donnant naissance a un agneau, figure du Messie) et propose de reconnaitre
dans I'agneau sacrifié a Paque «le symbole de la libération face a la servitude»; si
ingénieux soit ce rapprochement textuel, il ne concerne pas non plus un présage tiré
d’une naissance monstrueuse animale.

*7 Leichty 1970, 14-16 et 20-21.
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alors...»%. Dans la série des naissances humaines, on lit par exemple:
«Si une femme enfante un lion: prise de la ville, son roi sera mis aux
fers®®.» Dans la série animaliere, se lisent des énoncés du type: « Si une
brebis [ou une chevre, une chienne, une gazelle, etc.] met bas un lion
[ou un cochon, un beeuf, cheval, etc.], alors...», soit, par exemple:
«Si une brebis met bas un lion: les armes abattues se reléveront, le roi
n’aura pas de rival®...». Plus précisément, des tablettes malheureuse-
ment fragmentaires, provenant des archives royales des Sargonides, se
rapportent aux vaches: «Si une vache met bas et que le petit ait deux
tétes, le roi disparaitra...», ou encore: «Si une vache met bas et que le
petit ait une téte de lion, [...]°".» De plus, certains fragments lacunaires
précisent qu'une naissance monstrueuse, qui reste indéterminée, a été
constatée «dans un temple »**.

Le quatrieme signe de la liste de Flavius Joséphe - si une vache met
bas un agneau dans le parvis du Temple, alors... — peut-il étre mis
en série avec cette catégorie de présages dont le recueil Shumma izbu
dresse I'inventaire ? Pour étayer une telle hypotheése, entre I'inventaire
babylonien et Flavius Josephe on attendrait un maillon intermédiaire:
I'existence d’une tradition juive faisant autorité et mentionnant une
vache mettant bas un agneau, ou tout au moins une béte accouchant
d’un petit d’une espece différente, tradition sur laquelle les experts en
écriture sainte auraient fondé leur interprétation de ce prodige.

Sans doute est-il question de naissances monstrueuses a I'occasion
de la discussion michnique sur la loi des animaux premiers-nés qui
doivent étre offerts en sacrifice de communion et dont la chair revient
aux prétres (Exode 13, 12-13; 34, 19-20; Nombres 18, 15-18): «Si
une vache met bas un petit ressemblant & un ane, ou si une anesse
met bas un petit ressemblant a un cheval, ils sont dispensés de la loi
du nouveau-né» (Michna, Bekhorot I, 2). Mais dans un tel contexte,
les naissances monstrueuses ne sont ni percues comme des signes ni

%8 Les présages Shumma izbu ont été introduits, édités, traduits en anglais et anno-
tés par Leichty 1970. Parmi les éditions antérieures, voir notamment les Présages assy-
riens tirés des naissances, édités et traduits en frangais par Fossey 1912. Pour une
introduction aux présages tirés des naissances monstrueuses dans le contexte de la
divination babylonienne, voir en particulier Contenau 1940, 187-204 et 218-219, et
Cryer 1994, 148-156, qui suggeére un bref aper¢u comparatif avec la littérature juive
de I'époque du second Temple aux p. 319-321.

** Leichty 1970, 32 (Tablette I).

% Fossey 1912, 49.

¢ Leichty 1970, 11, 177-178 (Tablette XIX).

> Fossey 1912, 205.
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interprétées comme des présages. En I'absence, du moins a ma connais-
sance, de chainon intermédiaire, I’hypothése babylonienne reste donc
a confirmer.

5. D’autre part on s’apergut a la sixiéme heure de la nuit que la porte
orientale du parvis intérieur — une porte de bronze, trés massive [...] -
s’était ouverte de son propre mouvement. Les gardiens du Temple cou-
rurent alors en avertir le capitaine; celui-ci monta [au Temple] et ne
réussit a la fermer qua grand peine. A nouveau ce prodige (teras) parut
excellent aux ignorants; ils croyaient que Dieu leur avait ouvert la porte
de la félicité. Mais les gens instruits comprenaient que c’était la sécurité
du Sanctuaire qui s’était anéantie spontanément, et que le fait que la
porte s’était ouverte était un cadeau pour les ennemis (polemiois déron),
car ils interprétaient entre eux ce signe (sémeion) comme étant propre a
faire connaitre la dévastation [a venir] (§ 293-295).

Comme le précédent, ce cinquiéme signe-prodige survient durant la
féte des Azymes de I'année 66. Cette porte orientale, de bronze, est la
porte dite «de Nicanor», qui permet d’accéder du parvis «des fem-
mes» aux parvis intérieurs du Sanctuaire, ceux des Israélites et des
prétres®. Les partisans de la sédition, qui pour Joséphe ne sont que des
«ignorants», ont-ils mis I'ouverture inopinée de cette porte du Tem-
ple en relation avec I'oracle d’Esaie sur Jérusalem victorieuse ouvrant
ses portes pour accueillir les nations vaincues? «Tes portes, on les
tiendra constamment ouvertes, de jour, de nuit, jamais elles ne seront
fermées, pour qu’on introduise chez toi la troupe des nations» (Esaie
60, 11)%

Dans ce cas, pour ces «ignorants», ce prodige était promesse de
succes et présageait un age de félicité pour Jérusalem. Au contraire,
pour les gens instruits et les Sages, il ne peut s’agir que d’un présage
défavorable. Et de fait, un récit talmudique rapporte le méme phéno-
