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III

Nicole Belayche

RITES ET "CROYANCES" DANS L'EPIGRAPHIE
RELIGIEUSE DE L'ANATOLIE IMPERIALE

En 2003, lors d'un colloque romain "Image et religion", ä I'oc-
casion duquel j'etudiais des reliefs graves sur des steles dites de

confession, j'avais provoque quelques vives reactions lorsque
j'avais parle de "croyance". N'etais-je pas en train de ranimer de

vieux demons de l'histoire des religions et de me couler dans une

partition, obsolete, faisant la part belle ä des "religions" aureolees

des manifestations de foi du regime abrahamique et devaluant de

fait la communication ritualiste avec les puissances superieures?
Bien que rites et croyances s'epaulent et que les attitudes ritua-
listes ou "spiritualistes" soient des modes differents, mais non
exclusifs, de la relation au divin, cette base methodologique ne va

toujours pas encore de soi, tant reste pregnante la tendance histo-

riographique qui a oppose approche ritualiste et approche theolo-

gique du religieux, sur la base de la tradition (judeo-chretienne)
qui ancre la croyance sur la foi. J'en veux pour preuve deux

exemples recents: le compte-rendu qu Andreas Bendlin a donne
du livre de M. Beard, J. North & S. Price, Religions ofRome1, et
les discussions d'un colloque qui s'est tenu tres recemment sur
Pagan Monotheism in the Roman Empire (V'-4th cent. AD).2

L'un des interets du titre que John Scheid a choisi pour ces

entretiens: "Rites et croyances dans les religions du monde

1 A. BENDLIN, "Rituals or Beliefs? 'Religion and the Religious Life of Rome",
in SCI 20 (2001), 191-208, en part. 200-201.

2 P. Van Nuffelen & St. Mitchell (dir.), Exeter, 17-20 juillet 2006.
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romain est precisement d'ignorer ces categories orientees

(comme il l'a explique hier limpidement) et de partir du principe

heuristique, que je partage, selon lequel le seul fait qu'il
existe une mise en relation avec des instances qui n'appartien-
nent pas au monde phenomenal postule leur representation
comme etant de l'ordre de l'existence.3 Les Anciens designaient
cette "evidence" comme pistis, doxa, episteme selon les cas:
opinion individuelle, conviction intime pouvant pousser au prose-
lytisme, savoir fonde, entre autres, sur la tradition. D'abord,
dans les societes ritualistes, le lien entre rite et croyance est

constitutif de l'activite religieuse, parce que "croire, c'est faire"

comme l'ecrivait J. Scheid en 1993 — et il a pu depuis renver-
ser la proposition —,4 Ce lien entre devotion et "croyance" a

inspire ä Lucien de Samosate une facetie tragique, Podagra, dans

laquelle la deesse Goutte declare quelle sera douce et bien dis-

posee envers celui qui croira ä eile en participant ä ses mysteres
(o psTaXocßcbv twv spcöv puCTTTjptcov).5 Ensuite, la nature meme
du rite fait qu'il tire son (un de ses) sens en s'appuyant sur la

representation qui en modele la forme et les modalites: "et vous
ferez cela en souvenir de moi" fait-on dire ä Jesus. Enfin, le rite
installe un mode de communication avec un monde qui peut
etre dans le cosmos sans etre du monde des hommes,6 ce qui
conduit ä en construire une representation. Cette derniere peut
devenir une doxa lorsqu'elle est institutionnalisee,7 ou bien

3 C£ les reflexions de P. VEYNE, L'Empire greco-romain (Paris 2005), 441-443.
4 M. LlNDER & J. Scheid, "Quand croire, c'est faire. Le probleme de la

croyance dans la Rome ancienne", in Archives de Sciences Sociales des Religions 81

(1993), 47-62; J. Scheid, Quandfaire, c'est croire. Les rites sacnficiels des Romains
(Pans 2005).

5 Lucien, LoebCL VIII p.340, v. 180. G. Petzl, "Lukians Podagra und die
Beichtinschriften Kleinasiens", in Metis 6 (1991), 131-145, a compare le voca-
bulaire et l'atmosphere religieuse de la piece avec les textes "de confession" (137

pour pistis).
6 PLUT. Amatorius 13, 756D: le dieu n'est pas visible, mais il est hoZfiiaibc, ^plv.
7 Pour Plutarque, Amatorius 13, 756B, la pistis est une doxa (tot <xxiv7)xa

rrjq nepi 6ecov So5"*]?)- Pour les oracles, AESCHYL. Pers 800-801: Et Tl 7UL(TT£U(7CC!,

0etöv ypy) 0Eacpa"roiaiv ("s'll faut en croire les oracles des dieux"); cf. H. BOWDEN,
Classical Athens and the Delphic Oracle. Divination and Democracy (Cambridge
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nourrir la speculation si Ton pense aux nombreux traites Sur les

dieux ou Sur le monde. Le nomizein tous theous des Grecs signi-
fiait tout autant une opinion au sujet des dieux — croire dans

les dieux —, susceptible de debat intellectuel8 ou d'introspec-
tion inquiete,9 que la pratique religieuse conforme ä la tradition

par nature normative — honorer les dieux —. La Ttaxpioq xod

TOxXoua niaxiQ s'exprime dans, et par, le culte, comme l'explique
Plutarque: "elle est comme une base, comme un fondement

commun qui soutient la piete (ßacric, ucpsaxwaa xotvr) 7tpoc euae-
ßsiav)".10 La croyance ne se juge done pas ä l'aune de l'interio-
risation; elle est aussi affaire de connaissance et de jugement
dans le contexte de la collectivite. Plutarque repete que ce sont
1 'amathia et Xagnoia qui generent l'atheisme et la superstition,
e'est-a-dire deux mauvaises manieres de croire.11

Sur la base de ces preliminaires hermeneutiques tailles ä

coup de serpe, il m'a paru fecond d'interroger des temoignages
anatoliens des IIe-IIIe siecles, car on s'est demande s'ils indi-
quaient une modification ou une evolution de la "croyance"
dans des milieux pai'ens du fait qu'un certain nombre d'entre

eux attestent d'une tendance henotheiste, ou monotheiste pour

2005), 32: "They [les Atheniens] believed that Apollo spoke through the Pythia,
and because they believed it, their actions were intended to propitiate Apollo".

8 Cf. J. GOODY, L'homme, l'icriture et la mort (Paris 1996), 156: "la croyance
ne va jamais sans un certain scepticisme", cite par P. VEYNE, "L'interpretation et

l'interprete. A propos des choses de la religion", in Enquete, anthropologic, his-

toire, sociologie 3 (1996), 254 n. 10.
9 Cf. Eur. Hel 1137-1139: "Qu'est-ce que Dieu? Qu'est-ce qui nest point

Dieu? Qu'y-a-t-il entre ces deux termes? Quel mortel pretendra le savoir ä la fin
de ses longues recherches?".

10 PLUT. Amatonus 13, 756B; De Pythtae oraculis 18, 402E: "ne pas
abandonner la piete et la foi de nos peres (ty)v S'Etxreßtj xoct rtäxptov [...] 7«(rn.v)". Cf.
P. VEYNE, "Prodiges, divination et peur des dieux chez Plutarque", in RHR 216
(1999), 432-436.

11 Plut. Desuperst. 1, 164E, 2, 165B & 10, 170C. Cf. Orig. Cels. 3, 2, 11.

22-24: "Les nations dont elle [la nationjuive\ etait environnee croyaient chacune
selon ses traditions ancestrales (Ixatrrov xaxä xä Ttaxpia ettlcrxsue) recevoir des

oracles et des divinations de ceux qu'elles veneraient comme dieux (voju^opsvcov
0ecov)". En revanche, PLAT. Resp. 10, 60le, opposait 6 eiSaq (celui qui sait) et 6

TucxeuMv (celui qui croit, parce qu'il se fonde sur autrui).
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certains savants.12 La question ne s'adresse evidemment pas ä la

reconnaissance, ou non, de l'existence des dieux, puisque le
theisme etait presque unanimement partage.13 Elle porte sur la

fa^on dont les puissances superieures etaient imaginees en fonc-
tion des architectures, variees, que les Anciens construisaient

pour le monde divin. C'est la raison pour laquelle j'ai choisi de

placer ma communication sous les auspices d'un orant main
droite levee pendant une ceremonie religieuse.14 (fig. 1) Dans
les religions antiques, la main levee est le signe de la priere15, et
le geste de tendre les deux mains vers le ciel celui de l'appel aux
dieux, du temoignage devant eux,16 de l'imploration17 comme
l'explicite un texte: ['0]aiw ts Atxodcp ^sipac; aet[pco].18 La

12 Respectivemenr H S Versnel, Ter unus. Isis, Dionysos, Hermes Three
Studies in Henotheism (Leiden 1990) et Pagan Monotheism in Late Antiquity, ed.

by P Athanassiadi & M. Frede (Oxford 1999).
13 Sur l'existence d'un athdisme, PLUT. De superst (passim). Plus generale-

ment, cf. AB Drachmann, Atheism in Classical Antiquity (London 1922,

reimpr. Chicago 1977); W FAHR, Theous nomizein Zum Problem der Anfange
des Atheismus bei den Griechen (Hildesheim-New York 1969); Nur les dieux Nier
Dieu, dd. par G DORIVAL et D. PRALON (Aix-en-Provence 2002)

14 M. RlCL, "Hosios kai Dikaios, I Catalogue des inscriptions", in Epigra-
phica Anatolica 18 (1991), n° 3

15 Par ex. Sen. epist 41, 1 (ad caelum elevandae manus), Apul. mund 33
[363] Le geste est transculturel, cf Exodus 9, 29 & 9, 33; APUL. met 11, 13
Philon de Byblos, ap Eus praep ev 1, 10, 7 fr 2 Baumgarten [807], p. 13,
1.23), en applique la pratique aux temps mythiques- "Iis tendirent les mains vers
le ciel en s'adressant au soleil" Cf F.T Van Straten, Hiera Kala Images ofAnimal

Sacrifice in Archaic and Classical Greece, Religions in the Graeco-Roman
World 127 (Leiden 1995), figg 76 (Athenes) et 89 (Delos) et A. CORBEILL,
Nature Embodied Gesture in Ancient Rome (Princeton 2004), 20-33.

16 Dans la gestuelle du serment, S. KNIPPSCHILD, "Drum bietet zum Bunde
die Hände" Rechtssymbolische Akte in zwischenstaatlichen Beziehungen im orientalischen

und griechisch-romischen Altertum, Potsdamer Altertumswissenschaftliche
Beitrage 5 (Stuttgart 2002), 55-63.

17 Cf les enfants de Persee suppliant dans le cortege triomphal, PLUT. Aem
33, 6, H Mattingly, Corns ofthe Roman Empire in the British Museum, Vol. II
Vespasian to Domitian, p.393 n° 424 (supphcatio des matrones lors des ludi saecu-
lares de Domitien en 88).

18 J. STRUBBE, APAI EniTYMBIOI. Imprecations against Desecrators of the
Grave in the Greek Epitaphs ofAsia Minor A Catalogue, IK 52 (1997), n° 19
M. RlCL, "Hosios", art cit. (n 14), n° 103 Cf. Fr. PREISIGKE, Sammelbuch
griechischer Urkunden aus Ägypten I 1323 (Alexandrie, IP siecle): "Arsinoe, morte
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banalite du geste pourrait done le discrediter pour la presente
etude.19 Je 1'ai retenu, car le geste se multiplie sur les reliefs de
l'Anatolie lydienne et phrygienne des IIe-IIIe si£cles pour signi-
fier Xeulogia. Sans rompre avec le ritualisme traditionnel
exprime sur le relief par l'offrande ä l'autel, il y accompagne
souvent des recits d'experiences religieuses originales, de

natures rituelles diverses (appel ä la justice divine pour les

vivants comme pour les morts, rituels d'aveu/de confession,
rituels d'eulogie, pratiques d'acclamation de la grandeur des

dieux ou de l'"un dieu" / heis theos), mais qui ont pour carac-
tere commun ce que j'ai appele l'exaltation des divinites.20

Pour tenter d'eclairer la dynamique entre rites et croyances
dans ces experiences singulieres, je leur poserai trois questions:
1) La premiere aura droit ä la plus grande ampleur. La pistts est-
elle une qualite du fidele plus appuyee dans ces experiences?
Sans doute, parce que la place que tiennent les divinites dans la
vie quotidienne est celle de maitres justes, mais tout-puissants.
2) Cette croyance a-t-elle conduit a modifier les rituels par les-

quels les fideles communiquaient avec les instances superieures
et leur rendaient grace? Je dis modifier, car cette documentation

presente des comportements religieux inconnus du poly-
theisme greco-romain traditionnel, dans lesquels de nombreux

prematurement, implore mains levies (atpsi -vac, yetpac;) [.. ]", cf F

Cumont, "II sole vindice dei dehtti ed il simbolo delle mam alzate", in Am
della Pont Accad Rom dt Arch Ser III, Mem I 1 (1923), 65-80, Id "Nuovi
epitaffi col simbolo della preghiera al dio vindice", in Am della Pont Accad
Rom di Arch Ser III, Rend V (1926-1927), 69-78, Id "Invocation au Soleil

accompagnee des "mains supines"", in Syria 14 (1933), 385-395
19 Pour Plutarque, De superst 9, 169D, les kateuchai theon et les proskunheis

sont parmi les choses "les plus agreables pour les hommes". Cf P VEYNE, "L'in-
terpretation et 1'interprbte", art cit (n 8), 266-267 "La croyance ä des dieux est

une relation cognitive de nature tr£s particulifere, elle est, par essence, accompagnee

d'affectivite, on ne peut connaitre un dieu sans 1'aimer, sans eprouver pour
lui de I'adoration, de la crainte, du respect [ .] La croyance aux dieux ne se fait
pas suivre d'adoration et de respect par voie de consequence elle en est petrie"

20 N BELAYCHE, "Hypststos. Une voie de l'exaltation des dieux dans le poly-
theisme greco-romam", in Archiv fitr Religionsgeschichte 7 (2005), 34-55 et
"Resume des conferences et travaux", in Annuatre de l'EPHE, Sciences religieuses
113 (2004-2005), 187-195
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savants ont voulu reconnaitre un terreau propice ä la diffusion
du christianisme, religion de la foi par excellence.21 Je n'aurai

pas le temps de developper cet examen par des observations sur
le lien entre ces modifications rituelles et le contexte sacerdotal.

3) Enfin, il conviendra de reflechir ä la representation que les

devots se faisaient des instances divines dont ils experimen-
taient les pouvoirs. En d'autres termes, en quels types de dieux,
multiples ou unique, croyaient-ils?

1) La pistis comme qualite du fidele

La clarte de la demonstration m'oblige ä rappeler une notion
connue. Dans le langage grec, public, mais aussi prive, le lexique
de la pistis releve du vocabulaire des vertus sociales et des

relations diplomatiques; il exprime une qualite de l'homme public,
voire des institutions.22 Le peithein etait Fun des objectifs de la

rhetorique, comme on le voit dans la captatio beneuolentiae qui
ouvre le Contre Ctesiphon d'Eschine: "Pour moi, je me presente
ici plein de confiance (TteraaTeuxwc;), dans les dieux d'abord
(tcpwTov piv toü; Geoip), ensuite dans les lois (Seurspov Se xoü;
vopoip)".23 Comme la fides latine, la pistis preside ä la signature
des contrats,24 qu'il s'agisse de droit prive assorti d'une garantie
divine, comme dans les actes d'affranchissement au temple
conserves pour Delphes depuis l'epoque classique,25 ou de droit

21 Cf. une acclamation d'Aphrodisias: Nixä *( maru; xöv Xpicmavwv, C.
RoUECHfi, Aphrodmas in Late Antiquity, ]RS Monographs 5 (Londonl989), n°
61,11.

22 Par ex. Bull.Epigr. 1989, 841: Colonia Ulpia Traiani Augusta Piste Lepkis
Megale (en grec).

23 AJESCHIN. Ctes. 1. Pour s'en demarquer, Ongene, Cels 1, 62, 11.21-52

(citant Paul, I Ep Cor. 2, 4-5), mdique que Jesus a choisi des apotres non lettres

pour que la foi ne soit pas fondee sur l'eloquence de la demonstration rhetorique,
mais sur la puissance de Dieu (11.35-38); cf. infra les "retournements" des devots
des steles "de confession".

24 En contexte judiciaire, G. DAUX, "Note sur un decret thessahen pour des

juges etrangers", in ZPE 16 (1975), 37-38 (les juges sont kaloi, agathoi, pisteis);
ä Kallatis (Mesie), SEG 46 (1996), 897, 1. 13 (a juge pistos).

25 Cf. SEG 33 (1983), 424, 428, 430, 431 & 436.
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international (le latin dit in fidem se dedere), dans les traites

signes entre cites ou entre les rois hellenistiques, puis Rome, et
des cites.26 La pistis des magistrats et des fonctionnaires est une
qualite recurrente de la phraseologie imperiale.27 Dans les

inscriptions honorifiques, des formules stereotypees rendent hom-

mage ä la confiance meritee que la cite — voire ses dieux pour
des agents rituels — a mise dans les membres de ses elites.28 Un
decret honorifique, date par J. & L. Robert du IIIe siecle avant
notre ere, celebre Menophilos, choisi pour diriger le manteion
de Claros ä la fois par le dieu et par la cite; ses qualites Font
rendu "digne ä la fois de la confiance du dieu (t"?)<; too 0soö 7uct-

tscoc;) et de l'empressement du peuple (rrj<; too S^poo cptAo-

Ttpiac;)".29 Loyaute et confiance etaient particulierement recher-
chees dans la surveillance des activites economiques et
financieres (agoranomes, responsables de construction30, etc.).
De fa^on generale, elles structurent les relations sociales,31 dans

les associations ou tout simplement au sein de la maisonnee.32

26 Respectivement: des pisteis sont echanges entre Athenes et Chios, IG I3 70 (en

430-420 avant notre ere); ä Sardes, dans le sanctuaire d'Artemis, le decret de Cesar

confirmant le privilege d'asylie (le 4 mars 44), M.P. DE Hoz, Die lydischen Kulte im
Lichte der griechischen Inschnfien, Asia Minor Studien 36 (Bonn 1999), 7.17, 1.36.

27 Pour un envoye du prefet d'Egypte, SEG 42 (1992), 1599. Dans les metro-
komtai du Hauran, les "presidents des pistoi", SEG 49 (1999), 2097; voir aussi

SEG 36 (1986), 1355 et 46 (1996), 2077.
28 Cf. par ex. 8ux raxvT6? mc'Oic xat tcov Stpocricov ypetcov, SEG 38

(1988), 1451 (Lycie, debut du IIP siecle).
29 J. & L. Robert, "Decret de Colophon pour un chresmologue de Smyrne

appele ä dinger l'oracle de Claros", in BCH 116 (1992), 279, 11.14-15 et com-
mentaire p.290. Cf. SOPH. Track. 77 (manteia pista) et IK 33, Die Inschriften von
Hadrianoi und Hadnaneia, 24, 1.2 (pistons logons).

30 Respectivement: SEG 42 (1992), 1215, 11.5-6 & IGBulg. n° 230bis; en
Arabie Bull.Epigr 1993, 642 & SEG 46 (1996), 2079.

31 Cf. les philoi pistoi d'une dpitaphe d'Edesse (Macedoine), Bull.Epigr. 1994,
402. C'est egalement la qualite des pedagogues, cf. a Cos le paidonomos Philip-
pos, töv Tsxvtov racTTÖTaTov cpuAaxa, Iscrizioni dl Cos, a cura di M. SEGRE (Roma
1993), n° 214.

32 Respectivement H. MALAY, Greek and Latin Inscriptions in the Manisa
Museum, Denkschriften d. Österr. Akad. d. Wissensch., Phil.-Hist. Kl. 237,
Ergänzungsbände zu den TAM 19 (Wien 1994), n° 354: n(e)i<sTic. envers le

thiase; a Aphrodisias, Paulus offre un pavement mosaique pour son salut, celui
de son fils, et de tout son oikospistos, SEG 37 (1987), 1291.
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Le lexique de la pistis n'appartient pas traditionnellement ä la

rhetorique de la communication religieuse, bien que cette der-
niere repose sur l'echange contractuel pour la relation votive et

que la fides soit un pivot des relations sociales. Or, la pistis, ä

defaut de son lexique, tenait une place explicite dans la
representation religieuse.33 Meme si les Atheniens avaient construit
un temple de Pistis im twv 7a0ocvcöv xal tucttwv xoci. suopxcov,34

et si Homere, dejä, qualifiait les horkia de pista,35 le lexique de

la pistis n'entre pas dans les formules de serment d'epoque
imperiale.36 En revanche, dans le sillage des livres juifs en grec,37 ho

pistos designe habituellement le fidele chretien, au point que
l'emploi du terme dans une inscription38 incite generalement les

33 Pour la sphere latine, G. DUMfiZIL, Idees romaines (Paris 1969), 58 ("Credo
et fides"): "II faut attendre le christianisme pour que, sous l'influence d'originaux
h^braiques et grecs, credo et fides reijoivent les valeurs qui nous sont familiäres".

34 DlOGENIAN. 2, 80 (Corpus Paroemiographorum Graecorum, edd. E.L. LEUTSCH

et F.G. ScHNEIDEWIN, I 209); cf. J. RUDHARDT, Notions fondamentales de la

pensie religieuse et actes constitutifi du culte dans la Grice classique (Paris 21992),
12: "le nom tucttk; [...] au sens religieux, designe exclusivement le respect
du serment". Pour la Fides romaine, deesse de la foi juHe, G. FREYBURGER,

FIDES. Etude semantique et religieuse depuis les origines jusqu'ä l'Spoque augus-
teenne (Paris 1986), 33-35 pour l'analogie de pistis. Le traitd entre Tarquin et
Gabies ^tait conserve dans le temple de Zeus Pistios Dius Fidius), cf. Dion.
Hal. 4, 58, 4.

35 Par ex. Hom. II. 4,157; cf. aussi Thuc. 5, 30, 3: "Aprfes s'etre lies ä ces
villes en attestant les dieux (Oecöv niaTeiQ 6p.6aavie<; ixeivoiq) [...]".

36 Mais, ceux qui "gardent fidMement (pistos)" des dispositions testamen-
taires, J. STRUBBE, APAI EIIITYMBIOI, op cit. (n.18), n° 50, 1.7.

37 Par ex. Eccles. 1, 14; 2, 6, 8, 10.
38 Cf. un esclave chretien qualifie de pistotate, SEG 36 (1986), 367 (IIP

siecle); Constantm "ew Chnstoipistos", Bull.Epigr. 1998, 636 (en echo au Credo

du Concile de Nicee: nurTeuopcv elc eva 0e6v [...], J. ALBERIGO et al. [edd.],
Conciliorum Oecumenicorum Decreta [Bologna 31973], 5); "la communaute des

pistol" sur des ^pitaphes de la necropole de Tyr, J.-P. Rey-CoQUAIS, Inscriptions
grecques et latines dicouvertes dans les fouilles de Tyr (1963-1974). I. Inscriptions de

la necropole (Paris 1977); au Mont Nebo, une epitaphe: apothanouses meta pisteds,
SEG 39 (1989), 1670. Cf. A. Le BoullUEC, "La foi (pistis) entre croyance et
savoir seion Orig£ne dans le Contre Celse", in Theologiques 14 (2006), 59: "Ces

termes [pistis, pisteud] supposent un pacte entre contractants de puissance inegale

qui, dans le christianisme, a donne une expression particulRrement forte ä l'au-
toritd qui s'exerce et ä la protection sur celui qui s'y soumet, en echange et dans
la mesure de sa soumission, en ben avec la doctrine de salut".
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commentateurs ä supposer une influence chretienne.39 La regie
n'est pas absolue. Dans la celeb re epitaphe d'Aberkios {ca. 200),
la pistis (1.12) renvoie au vocabulaire des lettres de recomman-
dation.40 Ä Patara, une epigramme funeraire ecrite pour Tib.
Claudius Philoumenos le loue comme piya mare (PiAovuevi41

et, parmi les epitaphes de la necropole de Terenouthis en Egypte
(Ier-IIe siecles), Isidora est immortalisee comme he piste (fidele

ou pieuse), que son editeur comprend comme "une allusion ä la

fidelite du coeur [plutöt] qua celle de la pratique religieuse".42
Dans les temoignages lydiens et phrygiens d'epoque imperiale

et dans les sanctuaires therapeutiques, l'emploi du lexique
de la pistis est plus frequent, en liaison, me semble-t-il, avec

1'experience directe, voire quotidienne, que les fideles faisaient des

dieux. On ne manquera pas de remarquer que l'emploi des

verbes moreum43 ou raabecn intervient presque toujours sous une
forme negative (aTCiOew) ou avec une negation. C'est lorsque la

regie est violee que la mecreance — qui equivaut ä la desobeis-

sance aux reglements — est signalee, parce quelle a declenche

generalement de tristes consequences.44 On rencontre, done, le

39 Par ex une inscription de Claudiopohs (Bithynie) consideree comme
' crypto-chr^tienne" toTc; ayvoTaxoi^ xai TucnrEUcracuv, Bull£ptgr 1953,
194, cf aussi SEG 48 (1998), 1552 (fin du IIP sifecle) et 49 (1999), 1376
(Rome, ca 250)

40 R A Kearsley, "The Epitaph of Aberkios The Earliest Christian Inscription'",

m New Documents in Early Christianity 6 (1996), 181 pour le comraen-
taire Le SEG partage l'indexation du lexique de la pistis entre "religious terms' (le

plus souvent chretiens) et "important Greek words" de 1'usage social
41 SEG A3 (1999), 1933 Sur une epitaphe (phrygienne') du I"-IP sifecle ('),

le defunt Hilarus est qualifie de suntrophospistos (fidele compagnon diducation),
J KUBINSKA, "Deux inscriptions du Mus^e national de Varsovie", in BCH 111

(1987), 419-421.
42 G WAGNER, "Nouvelles inscriptions funeraires grecques de Kom Abu Bel-

lou", in ZPE 114 (1996), 124 n° 43; le nom theophore est trop commun pour
en tirer un enseignement

43 Cf. le reglement de fondation d'un sanctuaire prive ä Philadelphie de

Lydie (IP-Icr siecle avant notre ere) pour les ddvots qui respectent fidelement
(•mciTeuoucjtv) les prescriptions du dieu, F SOKOLOWSKl, Lois sacrees de l'Asie

Mineure 20, 1.56 MP DE Hoz, Die lydischen Kulte, op cit (n 26), 1.2.
44 G PETZL, "Neue Inschriften aus Lydien (II)", in Epigraphica Anatolica 28

(1997), 74 "Das Motiv des Ungehorsams begegnet öfter in den Beichtinschriften"
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verbe anxiOsw dans des dispositions reglementaires etablies par
les dieux (des "lois sacrees") au moment d'ouvrir la section des

sanctions. A Maionie (Lydie), en 171-172, sur un ordre des

dieux, le hieros doumos,45 en voeu, a ordonne "de reciter une
priere pendant neuf jours (xYjpeicrOai dato 0') pour Zeus

Masphalatenos, Men de Tiamos et Men Turannos. Et xtq Se

xouxcov cx7r£t0i^(Ti, il aura ä connaitre les puissances du dieu
46 La violation contrevient ä l'ordre edicte et manifeste un

mepris en acte de ce quest la nature des dieux. Ä l'inverse,
l'obeissance est de Yeusebeia — que Plutarque appelait "le juste
milieu"47 entre les deux mauvaises manieres de croire que sont
l'atheisme et la superstition —; et lorsque les devots 1'affichent,
c'est le lexique de 1'eüXoyia qui est employe. Dans les steles

appelees traditionnellement "de confession", la pistis consiste ä

reconnaitre (opoXoyeiv48) la puissance des dieux et ä leur offrir
les honneurs qui leur sont dus en consequence. C'est pourquoi
Syntyche, volee par la fille de sa voisine et qui en avait appele au
dieu, "ayant cache la puissance du dieu par suite d'une demande
de la mere de la jeune fille pour quelle n'en dise rien, le dieu
s'irrita de cela aussi (o Oeop xouxo evefiiar^a-e), parce que Syntyche

ne le revelait pas (oüx e^ecpavxsocte) et n'exaltait pas (oüSe

o^coas) le dieu".49 Elle fut punie "parce quelle a fait davantage
cas des hommes que du dieu (oxt xo xwv av0pw7tcov paXXov erto-

t](7£v 7] xoo 0£oö)" (11.22-23). Cette anecdote fournit une belle
definition de ce quest la pistis dans la relation religieuse: rendre

aux dieux ce qui leur appartient, ce qui concorde avec le verbe

45 Une communaute religieuse dont le sens demeure obscur, cf. E. LANE,

Corpus Monumentorum Religionis Dei Menis III, Etudes prehminaires aux
religions orientales 19 (Leiden 1976), 34-35.

46 TAM V 1, 536 Sokolowski, ISAM 19 Lane, CMRDM I, 53. Une
formule identique dans G. PETZL, "Neue Inschriften", art. cit. (n.44), n° 2, 1.9,

qui prevoit une sanction financiere pour l'apaisement des dieux en cas de violation

(en 98-99).
47 PLUT. De superst. 14, 171F: U uzgoi x£tp.£V7]v ty)v euaeßeiav.
48 Une seule fois p-apvupeiv, G. PETZL, Die Beichtinschrifien Westkleinasiens,

Epigraphica Anatolica 22 (Bonn 1994), 17, 1.2.
49 PETZL, Beichtinschriften, 59, 11.17-19.
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didömi/apodidömi employe couramment pour l'accomplisse-
ment des voeux. Ä Kollyda en 205, les fils de Tryphon ont ete

punis "parce qu'ils ont fait violence ä leur pere, alors qu'il etait
en train de reconnaitre les puissances des dieux (tov Ttaxspa

sxpaxyjaav el;op.oXoyoupevov toc? Suvapx? too? 0£ou?)".50

Dans les cas oil le lexique de la pistis est formellement
employe, il designe le respect loyal de la regle, ä plus forte
raison lorsqu'elle emane de dieux maitres de justice. Dans un
village phrygien, il arriva que des habitants violent l'interdiction
de päture dans un bois sacre.

"Alors que les dieux des Perkenoi, et Zeus Oreites, avaient pre-
venu (Im 7tpoY)vysXav ot 0eo0 qu'il ne fallait pas faire paitre les

troupeaux dans le bois sacre et puisqu'ils [les Perkeniens] n'y ont
pas apporte credit (^7reE0out7av), ils [les dieux] ont puni Eumenes
le Jeune, fils d'Eumenes; et il [Zeus] I'a fait tomber dans le coma
(xaT£07)xsv Ecro0avaTov). Mais, maTyche m'a donne espoir ('H 81

Iprj Tuyt) lAmSav ISwxe). Grandes sont les nemeseis ä Perkos/n!"
(G. Petzl, Beichtinschr., 7).

La mecreance qualifie la negligence deliberee d'une regie reli-
gieuse edictee par le(s) dieu(x) lui-meme (eux-memes). D'ail-
leurs, le relief qui surplombe le texte et evoque en image la

famille desormais reconciliee represente les parents (de part et
d'autre du fils) en adoration, main droite levee. Un relief

presque identique (ne serait l'enfant qui fait le geste d'eulogie ä

Funisson) accompagne le texte similaire d'un autre devot,

Apollonios, qui habitait dans le sanctuaire et, qui, prevenu par
le dieu (TCapavysXXopevw aurai otto too 0eou), fut incredule (cm
Tij7u07)cr£v).51 Helas, le texte est muet sur la nature de la violation

qui a justifie sa punition par la mort de ses deux enfants,

punition peut-etre accentuee du fait qu'il etait attache au
sanctuaire. Tel autre devot, qui avait coupe un chene de Zeus Didy-
meites, fut puni 8ta to dbuCTTiv.52 Ces trois cas d'incroyance

50 P. Herrmann & H. Malay, New Documentsfrom Lydia (Wien 2006), n° 85.
51 PETZL, Beichtinschr., 37.
52 PETZL, Beichtinschr., 10, 1.6. Cf. L. ROBERT, "Documents d'Asie Mineure.

XXVII, 2: Zeus des Chenes Jumeaux", m BCH 107 (1983), 515-523.
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manifestee par le non-respect de regies religieuses eclairent, ä

mon sens, celui d'une autre fidele, qui a offert la stele d'action
de grace au meme Zeus topique des chenes jumeaux.

"Moi, Claudia Bassa, punie pendant quatre ans et qui ne croyais
pas dans le dieu (pyj 7uuTeuouaa xw deü>), j'ai obtenu de com-
prendre ce pourquoi je souffrais (s7UTuyoüa<x Se nepl d>v snada);
en signe de reconnaissance, j'ai dresse la stele".53

Le relief (fig. 2) vient conforter — me semble-t-il — la signification

de py) TucTTEuoycra im 0ew: "moi qui ne reconnaissais pas
la puissance justiciere du dieu que je subissais". Elle nest pas ä

tirer vers 1'indication d'une "foi" religieuse de type judeo-chre-
tienne,54 mais se coule dans une conception du monde regi par
des dieux maitres du territoire et garants de la justice.55 Au
registre superieur figurent deux personnages de part et d'autre
d'un autel. Ä droite de l'autel, un personnage masculin barbu
tend sa main droite qui tient une couronne; sa main gauche
soutient un sceptre dresse, sans le tenir.56 De l'autre cote, une
femme (la dedicante?), en long manteau, offre de sa main
droite un objet rond (de l'encens?) sur l'autel. Au registre infe-
rieur, deux personnages masculins, representes en plus petites
dimensions, levent la main droite en signe d'eulogie. L. Robert

y a reconnu ä bon droit "le public de la scene",57 c'est-ä-dire les

53 PETZL, Beichttnschr., 12; cf. Id "Ländliche Religiosität in Lydien", in
Forschungen in Lydien, hrsg. von E. SCHWERTHEIM, Asia Minor Studien 17 (Bonn
1995), 44-45.

54 Malgre une presence monotheiste forte (juive et chretienne d£s le IP
si&cle), dont on s'interroge sur ses relations avec ces temoignages de relations per-
sonnalisees avec les divinites, cf. St. MITCHELL, Anatolia Land, Men, and Gods m
Asia Minor 11 (Oxford 1993), 31-51.

55 Cf. P. Herrmann, "Men, Herr von Axiotta", in Studien zur Religion und
Kultur Kleinasiens. Festschrift fiir Fr.K Doerner, EPRO 66 (Leiden 1978), I 415-
423, et N. BELAYCHE, " 'Au(x) dieu(x) qui regne(nt) sur ...'. Basileia divine et
fonctionnement du polythdisme dans I'Anatohe imperiale", in Pouvoir et religion
dans le monde romain En hommage a Jean-Pierre Martin, ed. par A. VlGOURT et
al. (Paris 2005), 257-269.

56 A la difference du dieu Men lorsqu'il tient le sceptre. Cf. L. ROBERT,

"Documents", art cit. (n.52), 520: "contre son cote gauche et son bras pendant
le sceptre du dieu dont ll dispose"

57 L. ROBERT, "Documents", art.cit., 522.
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devots du sanctuaire. Le personnage masculin avec sceptre et
couronne est probablement un pretre. II apparatt clairement sur
le relief d'Athenaios, "chätie par le dieu pour une faute commise

par ignorance (utcp äpiapTstaq xocxa ayvotav)",58 dont Plutarque
nous a appris quelle est un terreau pour la mauvaise croyance.59
Dans ces textes, l'emploi, original, du lexique de la pistil
s'eclaire par le contexte des relations inegalitaires entretenues
entre les populations villageoises et leurs grands dieux qui sont
des justiciers inflexibles. Dans un conflit de voisinage, un
certain Hermogenes s'etant parjure au sujet des troupeaux d'un
certain Kaikos, "le dieu fit montre de ses pouvoirs et punit
Hermogenes et il lui infligea des dommages en lui tuant ses betes,

un bceuf et un äne; Hermogenes restant incredule (amOouvxop
Se tou 'Epptoysvou),61 il {seil, le dieu) lui tua sa fille. Alors il delia
le serment 62 L'obstination d'Hermogenes, qui refuse de

comprendre ou d'admettre la cause de la decimation de son

troupeau, comme CI. Bassa precedemment, est une insulte ä la

nature meme du dieu, puisqu'elle revient ä nier sa puissance;
d'oü la vengeance terrible sur sa fille. Un cas similaire est expose
en 118-119, ä propos d'Apollonios qui a reclame ä Skollos une
somme que ce dernier jure devant les dieux avoir rendue: "et

parce qu'il [Skollos] n'avait pas honore son engagement (prj
T7)py)cravTo<; oanrou ttjv ratrav),63 Apollonios transfera le litige au

58 PETZL, Beichtmschr, 11, 11.2-5 Le relief figure ä droite Athenaios en
adoration (main droite levee); ä gauche, main droite tendue tenant une couronne, le

pretre, curateur/epimelite du sceptre, le soutient de son bras gauche. Le sceptre,
Symbole des dieux et de leur puissance, est pose sur un socle qui le qualifie
comme objet cultuel (cf. PETZL, Beichtmschr, 70), ä la maniere des figurations
anatomiques qui expriment amsi leur qualite d'ex-voto.

59 Cf. supra nil
60 Le mot est egalement reconnu dans des textes helas trop lacunaires pour

en tirer parti, PETZL, Beichtmschr, 25, 1.1 & 26, 1.3.
61 L. Robert, Hellentca X (Pans 1955), 36, traduit. "Hermogenes n'obeis-

sant pas"
62 G. PETZL, Beichtmschr, 34, 11.8-14.
63 PETZL, Beichtmschr, 54, 11.9-11 (trad.' "die Absprache nicht eingehalten

hatte"). H.S. VERSNEL, "Les imprecations et le droit", in RD 65 (1987), 14,
traduit "tenu sa parole".
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dieu (Trape^wpyjcrev rfj dea> o ÄTcoXXwviop)", qui s'empressa
de mettre ä mort le parjure!

Dans toutes ces historiettes, Vapistis (puisque le registre
negatif domine) est une conduite sociale ou rituelle determinee

par le mepris ou l'ignorance des dieux. Aussi de nombreux
textes de repentis previennent-ils: " II [le dedicant] avertit /
conjure (TOXpavysXXsi.) tous les hommes de ne pas mepriser
(xaracppovstv) le dieu".64 La formule stereotypee inscrit en mots
la toute-puissance des dieux evoquee en miroir par le geste
eulogique des devots.

Le vocabulaire de la pistis alimente egalement la representation
des relations avec les dieux therapeutes qui ont des j>ouvoirs

de salut analogues. Dans leurs sanctuaires, du moins ä Epidaure,
les pretres ont fait graver dans la pierre des experiences d'incre-
dules destinees ä renforcer l'illustration du pouvoir salvateur du
dieu. Par exemple, ä Epidaure, une certaine Ambrosia

"vint en suppliante aupres du dieu (bes-ru; VjXOe nol tov 0eov). Fai-
sant le tour du sanctuaire, eile se moquait de certaines guerisons,
pretendant qu'il etait incroyable et impossible (äm0ava xai, ocSu-

vaxa) que des boiteux et des aveugles recouvrent la sante simple-
ment avec un songe (Ivwmov ISovtolc, povov). Elle s'endormit
dans le sanctuaire et eut une vision (ö^iv): il lui semblait que le
dieu, penche sur eile,65 lui disait quelle recouvrerait la sante, mais
quelle devait (SsY)0ot), en acquittement (pucsEop), consacrer
(avQefXEv) dans le sanctuaire un pore d'argent en souvenir de sa
sottise (uTtopvapa rä<; äpa0iac;). Ayant ainsi parle, il incisa l'ceil
malade et y versa un remede. Le lendemain, eile sortie guerie".66

Croyance et incroyance jouent sur le registre du savoir (ou de

l'ignorance) et de l'opinion relatifs ä des pouvoirs surnaturels.

64 PeTZL, Betchttnsckr., 9 et surtout au sanctuaire d'Apollon Lairbenos, par
ex. ibtd, 106 Cf. T. RlTTI, C. Simsek, H. Yildiz, "Dediche e KATAFPAd>AI
dal santuario frigio di Apollo Lairbenos", EA 32 (2000).

65 Cf. les reliefs qui figurent Asclepios penche sur un fidele allonge et le tou-
chant de sa main, cf. F.T. VAN STRATEN, "Daikrates' Dream. A votive relief from
Kos, and some other kat'onar dedications", in BABesch 51 (1976), 3-4.

66 IG IV2 1, 121 E.J. & L. EDELSTEIN, Asclepms. Collection and interpretation

of the testimonies (Baltimore-London 1945/1998), n° 423 A IV (p.222).
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Dans le Philopseudes (13 & 15), Luden pose le registre de la pis-
tis comme etant une attitude face ä la realite surnaturelle, ä ce

qui n'appartient pas au registre des possibles. Un autre
"incroyant" confirme qua Epidaure, comme dans l'Ouest anato-
lien, les doutes ne concernaient pas l'existence du dieu, mais

l'envergure de ses puissances, done sa theologie.

"Cephisias [...] ironisait sur les cures d'Asclepios en disant: 'le
dieu nous trompe (o 0eo<; ^euSsTai) en affirmant avoir gueri des

boiteux, car, s'il a ce pouvoir (st 8uvcqj.iv slys), pourquoi n'a-t-il
pas gueri Hephaistos?' Le dieu n'a pas cache qu'il lui infligeait le
chätiment pour son insolence/outrage (o 8s 0so<; tocq ußptot;
TOivat; Xapßavwv oüx sXa0s) [il a un accident de cheval et arrive
au sanctuaire sur un brancard] "Par la suite (üorspov 8s), apres de
nombreuses supplications (ttoXXoc xaOoxexsucravTa), le dieu lui
rendit la sante".

Comme dans les steles dites de confession, douter de la
puissance des dieux attire leur colere. Une devote lydienne "a ete

punie par les dieux, afin de faire connaltre leurs puissances (Iva
ävaS^ei. xa<; 8uvdpi.<; auxtov). Ayant fait la depense [pour la
stele], elle s'est concilie les dieux (IXaosTo tou? 0eou<;) et eile a
fait inscrire la stele et a fait connaltre leurs grandes puissances,
et desormais elle rend grace".68 Les dieux, e'est-a-dire les pretres
qui les servent, reclament qu'on les exalte. Ä Epidaure ä nou-
veau, l'histoire d' 'Atcisto? — le bien nomme par le dieu — est

encore plus exemplaire. Ayant quatre doigts paralyses, cet
homme vint en suppliant au sanctuaire, tout en ne croyant pas
(<X7U(TT£!.) aux recits des tablettes qui en appelaient aux soins
divins et en se moquant des textes de reconnaissance; un
exemple typique de fidele qui croit mal. En reve, il se vit gueri.
Le dieu lui demanda s'il continuerait de douter (ei ext xmar-
Y)croi) et l'affubla alors de son sobriquet.69 Ce n'est pas un
hasard si ce recit precede immediatement celui d'Ambrosia; ä

67 E.J. & L. Edelstein, Asclepius, n° 423 B XXXVI (p.228). Les supplications

tiennent ici la place de la confession dans les stales anatoliennes.
68 G. Petzl, Beichttnschr., 33, 11.3-13.
69 E.J. & L. Edelstein, Asclepius, n° 423 A III (p.222).
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cet endroit de la collection, les pretres filaient le theme de Fin-

croyance. Ces comptes-rendus du IVe siecle avant notre ere,
ecrits ä la troisieme personne, rassemblent des morceaux choi-
sis d'experiences que les pretres ont fait graver dans un but pro-
motionnel. Le contexte mediatique est le meme que dans les

steles anatoliennes. C'est pourquoi, comme au sanctuaire
romain de File tiberine, les textes signalent que la foule applau-
dit ä la guerison et que Faction de grace fut publique. "Ä
Lucius, qui souffrait de pleuresie et dont les hommes jugeaient
qu'il etait perdu, [...] et il guerit et rendit publiquement graces
au dieu (Svjpoaia yjüyaptcsTTjo'ev)".70

II existe un parallele ä ces temoignages epigraphiques, d'une
concision remarquable: c'est un objet de protection (flg. 3),
une gemme conservee au Musee de Cologne (du IIe siecle?).

On y voit cote ä cote deux images de Sarapis: un Zeus-Sarapis
debout appuye sur un sceptre et la main gauche levee et un
Sarapis-Hades tronant avec Cerbere ä ses pieds. L'amulette est

legendee: o maroq • eifaxl^piov, qu'on peut traduire comme un
slogan: "le croyant; son remede", et qu'on peut gloser par:
"celui qui met sa confiance dans le dieu guerisseur".71

Ces divers emplois du lexique de la pistis se rencontrent tou-
jours dans des cas d'epiphanie divine, d'intervention — spon-
tanee ou reclamee — des dieux dans la vie quotidienne, done
dans des relations individuelles, meme lorsque le fidele est
encadre par le sanctuaire. On en connait des paralleles en
monde ouest-semitique non monotheiste. En Jordanie, au
nord du Mont Nebo, une dedicace ä un empereur ("Pour le

70 IG XIV 966 E J & L Edelstein, Ascleptus, n° 438 (pp 250-251). Cer-
taines inscriptions rapportent l'intensite de l'acclamation, cf. ä la suite d'une epi-
phanie salvatnce de Zeus Panamaros, IK 11, Dte Inschriften von Stratomkeia, I
Panamara 10, 1 13' (reyaXr) ty) cpoivfj Meyav elvoa Ala Ilavafrapov cf. P ROUS-

SEL, "Le miracle de Zeus Panamaros", m BCH 55 (1931), 95-99. L'ambiance de
la sekne est la meme que dans les ardtalogies, par ex. ä Delos R1CIS 202/0101,
11.90-91

71 R Merkelbach, "EIATHPION", in ZPE 102 (1994), 296 ("Der Gott,
auf den man sein Vertrauen setzen darf, das Mittel zur Heilung (oder' der Gott
der Hellstatte)") Bull £pigr 1995, 129.
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salut et la victoire de Cesar [...]") a ete offerte par un pretre
(b, 1.3), Zaidallas (d'onomastique nord-arabique), flls d'un
bouleute de Madaba (a, 11.4-7). Pour autant qu'on puisse
approcher le sens du texte tant il est lacunaire, on devine une
relation entre souffrance (srraOov, a, 1.8), croyance (xod stuct-

Teoaa, a, 11.9-10) tres vive (p.s[yict]ty)v twotsv, b, 1.6), et acti-
vite rituelle (<xp[y]i.spatov toc 0eia, b, 11.3-4). Son editeur rap-
proche ce texte des confessions d'Anatolie du fait de la

mention de la souffrance.72 Ce document entre dans une
tendance religieuse tres largement diffusee dans l'Empire, qui
manifeste d'autant plus sa confiance / "croyance" que la divi-
nite fait preuve de bienveillance et d'ecoute. Bien que toute-
puissante, la divinite se preoccupe du monde des humains:73
eile est £7rr]xoo<; et le fldele IttoxoiktOeü;.74 Les dedicaces ren-
dent alors hommage ä la qualite providentielle du dieu et ä

son pouvoir salvateur sur un mode positif,75 avec, en monde

semitique, l'expression originale d'une misericorde divine,
comme dans une dedicace, retrouvee dans le temple de Bel ä

Palmyre, ä la gloire du "dieu un, seul, misericordieux (evl

ptovw sXe^povi.)".76 Ä Palmyre encore, une inscription est
dediee, en palmyrenien, au dieu anonyme (qui est Zeus hyp-
sistos en grec, sans doute Baalshamim), "parce qu'il l'a invo-

que dans l'angoisse et qu'il l'a exauce (en le mettant) au
large".77 Ces textes "eucharistiques" au sens etymologique du
terme immortalisent publiquement une detresse apaisee en
rendant grace ä une puissance de bonte, de reconfort, "Saint
refuge ('Äysta xaxacpuyv])" comme l'appelle une inscription

72 P.-L. Gatier, IGLS Jordante 20/2, 64 (pp.79-80)
73 C'est l'une des qualites d'Isis, cf. Une nouvelle aritalogie d'Ists h Maronee,

ed par Y. Grandjean, EPRO 49 (Leiden 1975), 11.6-7 R1CIS 114/0202
74 Cf. O. Weinreich, "0EOI EOHKOOI", in MDAI(A) 37 (1912), 46 ssq.
75 Ibid, n° 21, 38, 40, 43 & 70.
76 H Seyrig, "Antiquites syriennes XIV", m Syria 14 (1933), 269-270, n°5

(en 200)
77 CIS II 4100 (trad. J STARCKY) et M GawliKOWSKI, Recued d'mscriptions

palmyriniennes (Paris 1974), 57 n° 119. Cf. Pss 117, 5' "De mon angoisse, j'ai
crie vers Yahv^; / il m'exau^a, me mit au large".
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pisidienne.78 Elle evoque d'autres dedicaces, phrygiennes. Ä
Aezanoi, "Aurelius Asclepiades, pris en pitie pour la profondeur
de ses souffrances (sAsvjOelq <xit ' öAcov xiov Tra0Y)jj.aTwv), ayant
fait un voeu (s.e. a fait une consecration) au dieu hypsistos avec
les siens".79 Ce n'est pas le lieu ici pour entrer dans le debat sur
l'influence proche-orientale, et plus specialement juive, sur
l'evolution de la religiosite dans FAnatolie imperiale.80

2) Quelle modification des rites avec la nouvelle conception exal-

tee de la divimte?

Les temoignages utilisant le vocabulaire de la pistis de fa$on

explicite renvoient tous ä une experimentation directe, et sou-
vent dramatique, de divinites actives dans le monde des

hommes, manifestant leurs pouvoirs justiciers, done salvatrices

pour le/la pistosle. Pour gerer la relation avec ces figures terribles,
des rituels speeifiques existent, comme l'appel ä la justice divine

— generalement mortelle pour le parjure81 — et l'aveu que Plu-

tarque range dans la superstition: "confessant certaines fautes

(e^ayopeusi. -nvaq apapxtac; auToü) et erreurs qu'il a commises".82

78 Cf. G.E. Bean, "Notes and Inscriptions from Pisidia. II", in Anatolian
Studies 10 (1960), 67 n°122 & pi.IX, fig c. A cette dedicace (juive?), qui reprend
une formule veterotestamentaire, on peut opposer celle de Laodicee ä la

synagogue de Delos, qui utilise, pour sa part, un formulaire paien, IDelos 2330
(crtoOsTaa rate ücp ' AÜtoü Oapatriale;).

79 MAMA IX (1988), P67 p 180 A Nacoleia, des suppliants sont entendus

par un Helios secourable (IxExatp etoxxoue xe eiaeoc), SEG 51 (2001), 1801,
11 12-13. Cf les acclamations "Heis Zeus Sarapis sols secourable (slAeco^/eAeT)-
<jov). .",SEG 31 (1981), 663 8c IG XIV 2413, 4

80 Cf. St Mitchell, Anatolia II, op.cit. (n 54), 36-37 & 48-51
81 H.S. VERSNEL, "Beyond Cursing: The Appeal to Justice in Judicial

Prayers" et J.H.M. STRUBBE, "Cursed be he that moves my bones", in Magika
Hiera. Ancient Greek Magic and Religion, ed. by C.A. Faraone & D Obbink
(Oxford 1991), 60-95 et 33-59 Cf. M RlCL, "The Appeal to Divine Justice in
the Lydian Confession-Inscriptions", in Forschungen in Lydien, hrsg. von E

Schwertheim, Asia Minor Studien 17 (1995), 67-76, et A. Chaniotis, "Under
the Watchful Eyes of the Gods Divine Justice in Hellenistic and Roman Asia
Minor", m The Greco-Roman East Politics, Culture, Society, ed. by St COLVIN,
Yale Classical Studies 31 (2004), 1-43.

82 PLUT De superst 7, 168D
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On notera que les fautes qu'il releve, prescription alimentaire et
violation d'une regie divine, sont rituelles. Ces "confessions" du
superstitieux plutarcheen n'ont une ressemblance que formelle
avec les temoignages lydiens et phrygiens, car pour lui, les dieux
sont mechants et injustes, alors que pour les devots d'Anatolie,
la premiere qualite des dieux est leur justice, leur nemesis,83 et
c'est pourquoi elle genere une nouvelle attitude d'eulogie, d'ac-
tion de grace permanente. II me semble done que ces pratiques
sont ä distinguer de la "vague de fond" superstitieuse denoncee

par Plutarque chez certains lettres de son temps et que P. Veyne
reconnait chez Aelius Aristide par exemple.84 Deux siecles plus
tard, lorsqu'Ammien Marcellin decrit l'empereur Julien comme
fidentissimus, l'interpretation peut balancer entre le fidele restaurateur

du culte des dieux et le devot discredite par sa frenesie

rituelle, en particulier sacrificielle.85

Parmi ces pratiques d'eulogie, amplement attestees dans les

textes dits de confession et sur les reliefs, celle de Glykon et de

sa femme Myrton est exemplaire. Apres une adresse classique,

en forme d'ekboesis, ä la Mere de Men Axiottenos et ä Men
Ouranios lui-meme (qualifie dans une autre acclamation de

heis tbeoss6), le couple ofifre une priere (eulogia) ä Men et
celebre en forme de litanie (11.8-12) sa grande saintete (piya trot

to oorov), sa justice (peyoc sot to Stxoctov), son pouvoir victo-
rieux (peyaXY) (y\) veixtj), ses puissances (psydcXat (oc£) cat veqs-
aeid) et la grandeur des douze dieux qui partagent probable-
ment avec lui le sanctuaire local (peya ooi tö SwSsxaöeov to

83 Cf. P. HERRMANN & H. Malay, New Documents, op.cit. (n.50), n° 51 (en
102 de notre ere): Meis est acclame comme y.p'.'r^ aXaOrj-oc ev oupavü.

84 P. VEYNE, "Prodiges", art.cit. (n.10), 442 & 438 n.195. La soumission aux
dieux (cf. H.W. PLEKET, "Religious History as the History of Mentality: The
'Believer' as Servant of the Deity in the Greek World", in Faith, Hope and Worship.

Aspects of Religious Mentality in the Ancient World, ed. by H.S. VERSNEL

[Leiden 1981], 159-171) nest superstitieuse que si elle se fait une fausse idee
d'eux.

85 AMM. 25, 1, 16. Cf. N. BELAYCHE, ""Partager la table des dieux". L'empereur

Julien et les sacrifices", in RHR 218 (2001), 457-486.
86 Cf. infra n.106.
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TOXpoc <7oi xaTExxtafxsvov).87 La narration de ses malheurs par le

dedicant, malmene par un neveu ingrat (11.12-18), n'est pas
une confession; eile entend administrer la preuve de la grandeur

du dieu. Et le texte se clot par une nouvelle acclamation
du dieu sauveur et par une eulogie exprimee au present de

duree: söXoyco uptsiv (11.18-20).88 Cet eloge acclamatoire des

qualites du dieu en rappelle un autre retrouve pres d'Ephese,
dans lequel l'abstraction de la divinite au nom de puissance
s'accorde avec une communication onirique: Meya to Övopa

toü 0£ou, | peya to öarov, | peya to ayoc0ov | xaCovap.89 Cette
forme d'adoration appartient autant au registre de la communication

avec les dieux qua celui de la publicite aupres des

hommes, puisque ces hommages ritualises etaient publics et
immortalises par les reliefs dans les sanctuaires. Elle s'adresse

toujours ä des dieux de l'experience religieuse, des dieux qui
sont dans le monde et non transcendants. Meme le theos

hypsistos qu'honore Chromatis ä Oenoanda, et que l'extrait
d'oracle apollinien presente comme un dieu ineffable et trans-
cendant des speculations les plus spiritualistes et extra-mon-
daines, est honore par la devote, sur un autel traditionnel, selon

un mode votif d'offrande, certes non sanglante.90 Le meme

87 H. Malay, "A Praise on Men Artemidorou Axiottenos", in EA 36 (2003),
13-18. La presence de collectivites divines topiques dans les sanctuaires de grands
dieux est friquente. A. CHANIOTIS a mis en evidence l'existence d'un "council of
the gods (sunkletos ton theon)", sur la base de G. PETZL, Betchtinschr., n° 5, 1 22
(et, desormais aussi, de P. HERRMANN & H. Malay, New documents, n° 85),
'"Tempeljustiz' im kaiserzeitlichen Kleinasien. Rechtliche Aspekte der Suhnein-
schriften Lydiens und Phrygiens", in Symposion 1995 Vortrage zur griechischen
und hellenistischen Rechtsgeschichte (Korfu, 1995), hrsg. von G. Thür und J.

V£lissaropoulos-Karakostas, Akten der Gesellschaft fur Griechische und
Hellenistische Rechtsgeschichte 11 (Köln 1996), 353-384 et Id "Under the
Watchful Eyes", art.cit. (n.81).

88 Cf. PlUT. De commun.notit. 22, 1069C: les divots disent les mirites et la

grandeur du dieu.
89 lEphes 3100 M. Ricl, "Hosios", art.cit. (n.14), n° 105; cf. aussi n°lll

(kThasos); ä Aizanoi, SiTGXLII (1992), 1192.
90 Cf. St. MITCHELL, "The Cult of Theos Hypsistos between Pagans, Jews

and Christians", in Pagan Monotheism, op ctt. (n.12), 81-92, dont 1'interpretation
differe.
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souci d'inscrire la devotion ä des figures exaltees dans un
contexte ritualiste traditionnel est remarquable sur une dedi-
cace lydienne qui perennise la consecration faite par un certain
Stratonikos, pretre du dieu Un et Seul et de Hosios et Dikaios
(toü 'Evop xod Movou 0eou ispeup xod tou 'Oaiou xai Atxodou)

(fig. 4).91 Nous savons, en effet, par l'epigraphie que le dieu
Men, qui est acclame comme heis theos, est generalement
entoure d'autres dieux, meme lorsqu'il est exalte pour ses

puissances et acclame pour sa grandeur. Stratonikos, agent cultuel
de manifestations diffractees des qualites ontologiques divines

(exception, saintete, justice), a tenu ä manifester sa fidelite ä la
tradition rituelle du polytheisme, qui s'accorde avec la relation
votive, contractuelle, qu'il a instauree en compagnie de sa

femme (eA^dpevoi. euyaptaxouvTep, 11.4 & 5). II s'est fait

representer avec eile de part et d'autre d'un autel sur lequel
Asclepiaia offre une libation d'encens, suivant le patron icono-
graphique habituel des honneurs ä rendre aux dieux. II est
legitime de penser que le destinataire du rituel est Hosios kai
Dikaios, represente ici comme une entite solidaire sous la forme
du dieu cavalier qui orne le fronton de la stele, en place de la

representation plus frequente d'un couple d'instances divines
reconnaissables au sceptre et ä la balance.92 Quelle que soit la
definition transcendante qui peut etre donnee du dieu Un
incree residant dans l'au-delä du cosmos, elle n'abolit pas la

croyance dans les dieux qui agissent sur et dans le monde. Leur
representation conserve les traditions ancestrales, tant dans
leurs theonymes personnalises que dans leur identite genealo-
gique (par ex. Apollon est fils de Zeus), et dans les hommages
qu'ils re^oivent, puises dans l'arsenal rituel traditionnel et dans

celui de la communication sociale (par ex. par l'acclamation de
leur caractere exceptionnel). Tout au plus, la reflexion sur le

91 TAMW 1, 246 M. Ricl, "Hosios", art.cit. (n.14), n° 2. Cf. H.S. Vers-
nel, Ter Unus, op.cit. (n.12), 235 n.145. Contra St. Mitchell ("Theos Hypsis-
tos", art.cit. [n.90], 103-104): "... no doubt that he [Stratonicos] be identified
as a believer in the monotheistic theology of the Oenoanda oracle".

92 M. Ricl, "Hosios", 93-97.



94 NICOLE BELAYCHE

divin permet-elle d'en mieux cerner l'ontologie, dans ce mou-
vement d'interaction entre religion et philosophic caracteris-

tique de la Seconde Sophistique.

3) Les polytheistes ont-il cru b un seul dieu?

Ce n'est que la necessite de l'exposition qui nous fait separer
conception theologique et rituels. Leur interaction est particu-
lierement patente pour les acclamations "heis theo? qui inter-
viennent toujours dans le contexte d'une relation religieuse
intense: ekboeseis perennes gravees dans la pierre ou portees sur
soi en guise d'amulettes, adresses aux dieux en forme d'hymne
comme pour les divinites du cercle isiaque ou dans les

documents orphiques. La forme rhetorique pousse par elle-meme ä

l'amplification: litanique, eile joue, par exemple, sur les listes de

qualites et sur l'accumulation des epicleses de nature et renche-

rit de ce fait sur l'emphase donnee ä la representation du dieu.
Peut-on preciser la representation que les devots se faisaient

de ces instances divines dans lesquelles ils croyaient ne
serait-ce que pour les avoir experimentees? Leur panorama a

dejä ete dessine par plusieurs bons travaux, inities par "l'ecole
de Leyde" et poursuivis par Paul Veyne principalement.93 Je ne
m'attarderai done pas sur leurs figures de divinites mattresses

du territoire, toutes-puissantes, toutes-voyantes, puissances/
dynameis de controle et de regulation des vies quotidiennes,
declenchant des attitudes de soumission, d'obeissance, de pistis,

pour qui veut prevenir leur colere. Je me limiterai ä des

documents qui s'adressent ä l'"un dieu / heis theo?, puisque
plusieurs temoignages de pistoi ou d'apistoi concernent deux dieux

qui furent ainsi exaltes (Men et Asclepios).

93 En part. H.W. PLEKET, "Religious History as the History of Mentality" et
H.S. Versnel, "Religious Mentality in Ancient Prayer", in Faith, Hope and Worship,

op.cit. (n.84), 159-171 et 1-64; malgre le titre de l'ouvrage, il n'y a pas
d'etude des occurrences de pistis dans les documents religieux. P. VEYNE, "Une
evolution du paganisme greco-romain: injustice ou piet^ des dieux, leurs ordres

et oracles'", in Latomus 45 (1986), 259-283, reed. La soaeti romaine (Paris
1991), 281-310.
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Pour mettre l'accent sur la qualite unique, exceptionnelle,
d'une divinite, la palette des moyens etait large, ä la fois theo-
logique et rituelle: depuis le choix d'une epiclese superlative
exprimant ä eile seule son caractere exceptionnel (megistos, aris-
tos, hypsistos) jusqu'ä l'accumulation des epicleses et qualites
ontologiques,94 en passant par l'accumulation des theonymes
(Zeus Helios Sarapis est le plus courant),95 par des neologismes
qui exacerbent la competition pour Zeus dans une
dedicace votive phrygienne96), par la confiance mise dans l'in-
tervention prompte des dieux (ev Tayt),97 qui fait echo ä l'im-
patience des dieux ä ce qu'on les serve,98 enfin par une rheto-
rique d'intensite pour leur eloge (acclamation, psalmodie des

qualites en forme d'aretalogie). Au sein de cette palette, les

acclamations d'un heis theos pourraient trahir ä ce point une
simplification du pantheon qu'il en deviendrait monotheiste."
Les temoignages d'une devotion ä un seul dieu ne sont pas

94 Par ex. Ch. MAREK, "Der höchste, beste, grosste, allmachtige Gott
Inschriften aus Nordkleinasien", in EA 32 (2000), n° 2 ("theos hypsistos qui ne

peut etre vu, mais qui volt tout"; on reste pourtant dans une representation tra-
ditionnelle, puisque la dedicace est faite sur ordre d'Apollon, certes nomme par
une periphrase) & n° 1 (theos aristos megistos epekoos soter, pour un voeu classique
"pour lui, ses enfants et ses bceufs").

95 CIMRM I 463 (au mithraeum des thermes de Caracalla ä Rome): face A-
EIc, Zeuc, Sapanie, " 11 X'.op xotTpioxpararp äveixvjTop. Face B: Ad 'HXlco u.EydXoj

EapamSi. nroryp'. 7tAouto86t7) £7T7]x6co dvscxyTOj MIOpa yaptciTYjpiov. Le texte
cumule les procddes: l'accumulation des epicleses et des theonymes (sur la base

de l'identite de fonctionnalite de dieux appartenant a des traditions culturelles
differentes) vient renforcer l'intensification exprimee dans l'acclamation Les
deux faces de l'autel combment deux formes rituelles: la communication tradi-
tionnelle par le voeu et la forme intensifiee de l'acclamation.

96 Th. Drew Bear, C.M. Thomas, M. Yildizturan, Phrygian Votive Steles,

The Museum of Anatolian Civilizations (Ankara 1999), n° 374 et commentaire
p.49. Le correspondant latin serait exsuperantissimus, cf. F. CUMONT, "Jupiter
Summus Exsuperantissimusin ARW1906, 323-336.

97 Ch. MAREK, "Der höchste ", art.cit. (n.94), n° 3, 1.13 et commentaire
p.142.

98 G. Petzl, Beichtinschr., 57 et H. Malay & M. Hamdi Sayar, "A New
Confession to Zeus 'From Twin Oaks'", in EA 37 (2004), 183-184.

99 Certaines de ces reflexions ont ete presentees au colloque d'Exeter (Pagan
Monotheism in the Roman Empire, P'-4'h cent AD) le 19 juillet 2006: "Les
acclamations "'EIS 0EO2 ": pratiques eulogiques et representation du pantheon".
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cantonnes ä l'Anatolie, meme si on en trouve un bon nombre,

par suite de Fexperience extreme qu'on y faisait des dieux.
L'acclamation qui exalte Meis ou Men comme heis theos en oura-
nois/di se rencontre aussi ä Delphes pour Apollon.100 Sur une

gemme du Musee du Caire, la formule "un seul dieu dans le
ciel (povo<; 0Y)6q [sie] sv oüpavo»)" accompagne l'image de trois
divinites habituees ä cohabiter, Zeus, Asclepios et Hygie.101
Ces formules sont generalement etudiees ä la lumiere des deve-

loppements speculatifs ou philosophiques, qui, des l'Antiquite,
ont alimente les reflexions sur un eventuel monotheisme pa'ien,
alors que les auteurs anciens dejä faisaient la distinction entre
hermeneia philosophique et realite cultuelle.102

Les acclamations pa'iennes heis theos sont moins nombreuses

que l'acclamation par la grandeur de tel ou tel dieu,103 dont
Bruno Müller avait donne un premier recensement en 1913.104

La formule a surtout ete adoptee par des milieux juifs, samari-
tains et chretiens ä partir du IIP siecle; du fait que Yekboesis est

100 Pour Men, cf. infra n.106. Pour Apollon, F. Queyrel, "Les acclamations
des inscriptions peintes du xyste", in Delphes. Centenaire de la Grande foutlle rea-
lisee par I'EFA (1892-1903), ed. par J.-F. Bommelaer, Travaux du CERPOGA
12 (Leiden 1992), 333-348.

101 LEFEBVRE, Recueil n° 783. Ce jeu de l'un et du multiple se retrouve sur la
stile d'Isis ä Maronee (cf. supra n.73); cf. aussi la stile de Cyrine qui, bien que
dediee ä Isis et Serapis, celebre Isis comme seule maitresse (mia et mone) qui
detient le pouvoir, RICIS 701/0103. Ä comparer avec la traduction qui est desor-

mais donnee par les histonens de Dt. 6, 4 ("Ecoute Israel ton Dieu Yahve, Yahve
seul").

102 Cf. MaCR. Sat. 1, 20, 18: Sarapis est "heis to pan (le tout unique)", mais
"Isis lui est associee dans le culte (Isis luneta religione celebraturf; voir aussi 1, 24,
2: 1'hermeneia des choses divines (1, 19, 9) reieve de la culture et de la rhito-
rique, e'est-a-dire d'une activite dialectique qui ne prenait en compte Fexperience
de la communication rituelle que dejä digeree par une tradition interpretative et
sacerdotale. Cf. W. LIEBESCHUETZ, "The Significance of the Speech of Praetexta-
tus", m Pagan Monotheism, op.cit. (n.12), 185-205.

103 Cf. l'exemple celebre d'Artemis d'Lphise, Ac. 19, 34 (Megale Artemis
Ephesion).

104 B. MÜLLER, METAZ THEOZ (Halis Sax. 1913); desormais A. Chanio-
T1S, "Megatheism: The Search of the Almighty God and the Competition of
Cults", in Concepts of Pagan Monotheism in the Roman Empire, ed. by P. Van
Nuffelen & St. MITCHELL (Oxford), parution retardee.
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une arme de la competition, elle a pu etre utilisee dans la
definition identitaire, lorsque les camps se radicalisent au IVe
siecle. Cela peut expliquer une tendance de ttiistoriographie ä

les examiner ä travers le prisme d'une representation mono-
theiste du divin.105 Heis (comme monos) entrent dans une
expression du privilege, de l'intensite et de l'exaltation, et non
dans une revendication d'unicite. EI? Osop sv oupavotc, piyap
Mrjv OöpavLOt;, psydcXv) Sovapip toö dcOavaxou 0eoö.106 Cette
acclamation lydienne, regulierement citee, combine les deux
formules acclamatoires ("un est ..." et "grand est ..."). Elle
definit explicitement Men en tant que dieu du monde cos-

mique, dont les hommes experimentent la puissance. En fonc-
tion du choix du dedicant, c'est Men qui peut etre vecu
comme exceptionnel, grand et celeste, comme puissance expe-
rimentable par l'homme du monde superieur, done a honorer,
ou bien Nemesis, ou bien Core.107 C'est ce Men cosmique qui
est acclame comme heis theos, alors que la tradition speculative,

comme l'hermeneutique monotheiste, reserve cette qualite au
dieu ineffable et transcendant, represente dans l'acclamation
citee par "le dieu immortel".

105 Cf. E. PETERSON, EIE 0EOE. Epigraphische, formgeschichtltche und reli-
gionsgeschichtltche Untersuchungen, Forschungen zur Religion und Literatur des

Alten und Neuen Testaments 24 (Göttingen 1926, r^dd. C. MARKSCHIES, Würzburg

2005); C. MARKSCHIES, "Heis Theos? Religionsgeschichte und Christentum

bei Erik Peterson", in Vom Ende der Zeit. Geschichtstheologie und Eschatologie
bei Erik Peterson (Symposium Mainz), hrsg. von B. NICHTWEISS,
Religion-Geschichte-Gesellschaft 16 (Munster 2001), 38-74; Id., "Heis Theos - Ein Gott?
Der Monotheismus und das antike Christentum", in Polytheismus und
Monotheismus in den Religionen des Vorderen Orients, hrsg. von M. KREBERNIK & J.

van Oorschot, AOAT 298 (Munster 2002), 209-234; L. Di Segni, "EIS
©EOS in Palestinian Inscriptions", in SCI 13 (1994), 94-115. Certains emplois
paiens, tardifs, semblent refHter une influence des formulaires chretiens; ainsi, la

formule de protection Heis theos boithei (un dieu protege) est-elle exceptionnelle
en contexte paien et trahit-elle la permeabilite des milieux confessionnels.

106 CMRDMl 83 TAMV 1, 75.
107 Respectivement: sur une acclamation romaine, CIL VI 532 (MsyaAy)

Nqjxtric ßaatAeüoucja toü x6<j(p.ou)); ä Sebaste de Samarie: Et? 0eo?, 6 7tavxöiv

SeoTcox7)?, MeyaAy) Kopr), 7) äveix7)To? (Un dieu, le maitre de toutes choses,
Grande Kore, i'invincible), D. FLUSSER, "The Great Goddess of Samaria", in IE]
25 (1975), 13-20 L. Di Segni, "EIS ©EOS", art.cit. (n.105), n° 17 p.100.
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La formule acclamatoire la plus frequente et la plus ancienne
est Heis Zeus Sarapis (ou Serapis)\m' il est probable que c'est sur
eile que la formule Heis theos s'est modelee. Cette acclamation

courte, qui proclame l'identite de deux grands dieux de traditions

culturelles originellement dififerentes, indique que la
formule sert ä definir tel ou tel dieu, mais ne se preoccupe pas de

l'architecture de l'edifice divin. La tradition des ekboeseis,

eupbemiai, acclamationes en latin, s'est developpee depuis
l'epoque hellenistique comme un des modes de la communication

socio-politique, d'oü son adoption par les chretiens, dans

plusieurs vies de saints et dans les reunions ecclesiales (election
d'eveques, conciles). Dans les societes competitives civiques et
imperiales, ces demonstrations illustrent et legitiment la time
reconnue ä un individu, ou ä une divinite qui a montre sa

dynamis et dont on loue 1'arete (ou les aretai) plus ou moins
spontanement.109 A. Chaniotis a releve les acclamations des

vainqueurs aux jeux pythiques d'epoque imperiale saluant la

grandeur d'Apollon et de la Tyche des Delphiens comme
megas!ale, megistos, heis theos, aux cotes d'autres divinites.110
Ces formules etaient suffisamment stereotypees pour que le
diacre qui a ecrit la Vie de l'eveque Porphyre de Gaza au debut
du Ve siecle les mette dans la bouche de la foule qui crie au
miracle et acclame le saint homme ä la hauteur de Dieu: "Et
tous les assistants, stupefaits, s'ecrierent (expa^av): 'Grand est le

Dieu des chretiens (Meyap o 0sop twv Xp«rn.avoov), grand le

pretre Porphyre (piyoc!; 6 [epeix; riopcpopiop)!'").111 Ä partir du

108 L. Dl SEGNI, "EIS 0EOS", n° 28 (un petit medallion de bronze anico-
mque du Ier siecle, retrouve dans les environs de Jerusalem): El? Zeu? | Sapara?
| pieya? b \ £7rr)xoo? | Sapara? (Un est Zeus-Sarapis, grand est Sarapis attentif aux
priires). Cf. L. Bricault, "Zeus Helios Megas Sarapis", in Michel Malaise in
honorem, Acta Onentalia Belgica 18 (Bruxelles 2005), 243-254.

109 G. PeTZL, Beichtinschr, 50 (le dieu a ordonne d'inscrire son äpsTT), c'est-
ä-dire sa puissance manifestee qui indique son essence).

110 A. CHANIOTIS, "Megatheism", art cit. (n.104); cf. F. Queyrel, "Inscriptions
et scenes figurees peintes sur le mur de fond du xyste de Delphes", in BCH 125
(2001), 356-357, n° 10 (Apollon Pythien, la Tyche des Delphiens, Artemis, Hecate).

MARC.DlAC. vPorph. 31, 2. Ä comparer avec "Megali Artemis Prothraia.
Megas hagios Palemon F. QUEYREL, art at (n.110), 357-358, n° 11
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IIIe siecle, la formule s'est deployee surtout sur des amulettes et

sur des gemmes.112 Ces objets de protection, portes en bagues

ou autour du cou, et dont Pline constate l'engouement des la

deuxieme moitie du Ier siecle de notre ere, etaient des supports
parfaits pour la diffusion du slogan.

Comme les applaudimetres de nos societes contempo-
raines, l'acclamation contribue ä montrer aux yeux de tous la

place hierarchique de ses membres; eile appartient done emi-
nemment ä un monde du relatif, de l'illustration des uns par
rapport aux autres; eile classe sans rejeter. Or, tout rituel reli-
gieux commence precisement par la reconnaissance de la time
superieure de l'instance divine ä laquelle on s'adresse. Tel est
le sens de la praefatio dans le rituel public romain et celui des

reliefs de divinites tenant une phiale.113 Dans la communication

entre hommes et dieux telle quelle est conque dans les

polytheismes grec et romain, l'acclamation epigraphique des

dieux apparait comme l'intensification d'une pratique
d'hommage saluant l'interlocuteur ontologiquement different,

d'autant plus appuyee une fois qu'on en a fait l'expe-
rience.

Un papyrus conserve le compte-rendu de l'entree triomphale
de Vespasien ä Alexandrie au debut de l'annee 70.114 Bien que ce

document soit tres lacunaire, on lit encore l'expression des voeux
de sante que l'empereur reqoit ä l'hippodrome. II y est acclame

comme "Seigneur Cesar Vespasien unique sauveur et bienfai-
teur", "Seigneur Auguste", protege ou aime (de Sarapis proba-
blement), "fils d'Ammon" selon la conception pharaonique,
"dieu Cesar Vespasien". L'acclamation qu'il reijoit comme unique

112 Par ex. B. LlFSHITZ, "Einige Amulette aus Caesarea Palaestinae", in ZPalV
80 (1964), 81, n° VIII: EL; Zeü? Sapara?; E. SANZI, "Magi e culti orientali", m
Gemme gnostiche e cultura ellentsttca, a cura dl A. MASTROCINQUE (Bologna
2002), 219 (malgre la formule inscrite Heis Zeus Serapts, c'est un Harpocrate
solaire qui est represente, done une divinite du cercle du dieu exalte).

113 Respectivement, J. SCHEID, Quandfaire, c'est croire, op.cit (n.4), 44-50 et
P. VEYNE, "Images de divinites tenant une phiale ou patere. La libation comme
'rite de passage' et non pas offrande", in Metis 5 (1990), 17-28.

114 Acta Alexandnnorum, ed. H MUSURILLO (Leipzig 1961),V B, p.21.
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et sauveur115 s'inspire des qualites et epicleses de Sarapis qui lui
a transmis ses pouvoirs, en particulier thaumaturgiques. L'accla-

mation sort quelqu'un, homme ou dieu, du lot, du regime com-
mun, le rend incomparable, done "unique", heis. L'acclamation

est un mode d'hommage pour des figures exceptionnelles (l'Em-

pereur et les dieux evidemment); eile peut de fait servir d'outil
dans les rivalites ou conflits, d'indicateur d'opinion pour parier
comme les sociologues. Elle est done par nature un procede
d'expression publique. II n'y a pas, me semble-t-il, de difference
de nature selon que la divinite est acclamee comme grande
(:megaslale) ou quelle est acclamee comme unique, heis. Comme
l'ecrivait L. Robert ä propos de l'inscription lydienne que j'ai
dejä citee, et qui exalte Men ä la fois comme heis theos et comme
megas, "sic est l'acclamation au superlatif elle n'implique pas

une tendance au monotheisme".116 C'est un intensificateur

comme on Fa vu ä Alexandrie, oil Vespasien heis, soter, euergetes,
theos n'eclipse pas la qualite salvatrice de Sarapis dont il participe
de la puissance, comme les pharaons. Chez Aelius Aristide
pareillement, son Asclepios heis ne fait que dominer un
pantheon pluriel: "Je crierai: 'Un seul!', voulant dire le dieu".117 La
formule superlative permet de publier la relation particuliere que
le fidele entretient avec tel ou tel dieu. II ny a pas davantage,
semble-t-il, de difference de nature selon qu'on exalte heis theos

ou heis Zeus Sarapis. L'expression formulaire heis theos peut etre
suivie d'un theonyme personnalise (comme on l'a vu pour Men
et Core) et les divinites honorees sous des appellations non
personnalisees etaient parfaitement identifiees par leurs
devots.118 L'acclamation heis renforcee par une liste de noms

115 Cf. un decret honorifique releve par A. CHANIOTIS, "Megatheism", art.cit.
(n.104), n.108: IG VII 2712, 1. 55: heisphilopatris kai euergetes.

116 L. Robert, "Documents", art.cit. (n.52), 583 n.l. Meme analyse de H.S.
VERSNEL, Ter Unus, op.cit. (n.l 2), 235 I'the elative, not the unifying force of the

word eV).
117 ARISTID. Or. 26 Dindorf 50 Keil), 50.
118 A mon sens, le theos hypsistos est le dieu Men a Andeda (CMRDMI 129)

ou l'Apollon de Didymes k Milet, dont Ulpios Carpos est le prophfete (OG1S II
755-756).



fiPIGRAPHIE RELIGIEUSE DE L'ANATOLIE IMPERIALE 101

divins (Zeus-Sarapis generalement, mais aussi Helios ou Ascle-

pios) proclame, selon le processus polyonymique bien atteste,
l'assimilation de figures preeminentes du pantheon dont les

theonymes different, sur le modele des aretalogies dans lesquelles
Isis est celebree selon les noms des grandes divinites feminines
des differents peuples.119

Le elc; deoc;, "seul/unique" signifie seul dans son genre mais

pas en tant que dieu,120 ä la maniere dont, en monde chretien,
des Vierges locales sont jugees plus efficaces que la figure
unique de la Mere de Dieu. U est l'equivalent d'une forme
superlative relative destinee ä affirmer le caractere in-ou'i du
dieu celebre. Ces acclamations, qui sont des formes intensifies
de faction de grace, font cortege avec les autres formes rituelles
d'exaltation repertories plus haut, par exemple le recours
contemporain ä des epicleses ou des theonymes de glorification
et d'eloge. Le polytheisme n'obligeait pas ä rendre exclusif le
heis theos. Bien plus, l'exaltation d'une divinite ne prenait toute
sa valeur que dans un contexte pluriel. On retrouve ici une
caracteristique intrinseque du polytheisme, pluraliste et capable
d'organiser le pantheon selon des hierarchies diverses en fonc-
tion du contexte.121 Les temoignages rituels acclamant un elc;

deoc, posent assurement la question d'une evolution de la
representation du divin dans un sens monotheiste. Mais, si la

croyance etait cette opinion manifestee dans une pratique dont
parlait Plutarque, une opinion faite ä la fois d'un savoir fonde

empiriquement (les dieux interviennent) et d'une tradition

119 Cf MaCR. Sat 1, 17, 1 et 7 pour les jeux sp&ulatifs sur les noms des

dieux, dejä chez ClC nat deor. 2, 67-69
120 Cf. C. BONNER, Studies in MagicalAmulets, Chiefly Graeco-Egyptian (Ann

Arbor 1950), 174 "When used of a pagan god, elc; expresses the great power or
the preeminence of the deity, rather than definitely monotheistic belief"

121 L'absence d'exclusivite theologique dans une formule comme YHeis Zeus

Sarapis est egalement confirmee dans les papyrus magiques cf. PGM IV 1708-
1715, qui illustre une des utilisations rituelles des amulettes inscrites et eclaire la

subtilite des relations entre les figures divines. L'heis Zeus Sarapis n'est pas ici le

dieu supreme createur, intra-cosmique, ll est celui qui, par l'acclamation de sa

gloire selon un formulaire etabli, garantit l'accomplissement de l'operation
rituelle.
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ancestrale de representation, meme les pai'ens qui ont specule le

plus avant sur l'unicite du divin n'ont pas cesse de croire en une
multitude de dieux, meme lorsque, dans telle ou telle occasion
de relation, un seul leur importait: une affaire de "champ de

vision" expliquait Max Müller.122

Conclusion

Malgre le caractere exploratoire des analyses que je viens de

proposer, est-il possible d'avancer des points de conclusion?
Deux peut-etre, au moins. Ces relations d'experiences reli-
gieuses originales, attestees dans l'Ouest anatolien imperial
principalement, conservent, ä n'en pas douter, la structure tra-
ditionnelle de la relation contractuelle avec les divinites.
D'ailleurs, les mentions de voeux avec leurs acquittements sont
frequentes, de meme que les procedures rituelles de serment ou
d'imprecation, qui activent les "sceptres" des dieux — inde-
liables (to qcAutoc majrcTpa)123 pour les impietes majeures —
dans les temples. C'est pourquoi, les mentions de la pistis, dans

ses diverses variations lexicales, renvoient au respect (ou ä la

violation) d'un ordre garanti ou impose par les dieux, selon la

signification traditionnelle.
Pourtant, si l'on excepte des temoignages de XAsclepieion

d'Epidaure qui remontent au IVe siecle avant notre ere, et qui
prefigurent une relation fidele-dieu comparable, les documents
d'epoque imperiale utilisent desormais explicitement le lexique
de la pistis dans des recits d'experience des dieux. Le fait n'est

122 Dans une conference publiee en 1859, citee par E. HORNUNG, Les dieux
de l'Ügypte. Lun et le multiple (Paris 1986 [1971]), 215: "II est per$u ä ce

moment comme une divinit^ [...] supreme et absolue, en depit des limitations
necessaires qu'une pluralite ne manque d'imposer ä chaque dieu en particulier,
dans notre esprit. Tout le reste disparait du champ de vision".

123 TAMN 1, 63 B 3, 1. 10. R. GORDON, "Raising a sceptre: confession-
narratives from Lydia and Phrygia", in JRA 17 (2004), 177-196, conduit une
analyse sociologique.
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pas fortuit: il trouve son origine, me semble-t-il, dans la
representation qu'on se fait de divinites dont on a pris la mesure
dans des circonstances generalement dramatiques, dans la place

qui leur est attribute dans le gouvernement des collectivites et,

consequemment, dans le mode de relation ä instaurer avec
elles. A lire et regarder les steles "de confession", les maledictions

gravees sur les tombes pour les proteger, ou simplement
les ex-voto des paysans phrygiens, les dieux y sont vecus
comme des basileis tout-puissants, grands, maitres du territoire,
justiciers saints prompts ä l'epiphanie. Exigeants, ils mettent un
point d'honneur ä ce qu'on reconnaisse leur pouvoir. Une
devote qui a perdu des objets a confie l'enquete ä la deesse, afin
"quelle punisse ceux qui les detiennent conformement ä sa

puissance et que jamais eile ne soit meprisee".124 Ces figures
superieures sont done acclamees ä leur juste place continüment
et leurs fideles en assurent la promotion sous l'influence d'un
encadrement sacerdotal. Elles constituent un pantheon de

figures uniques, tant leur pouvoir d'action dans le monde est

grand. Leur presence de tous les instants et la conviction que
leur champ d'action est universel declenchent des comporte-
ments rituels "pietistes" dans lesquels s'exprime cette croyance.

124 SEG XXVIII (1978), 1568.

Les figures mentionnees aux pages 76, 84, 88 et 93 se trouvent ä la fin du
volume, aux pages 331 a 334.
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J. Scheid.-. Ce qui m'a particulierement interesse dans ton
expose, c'est le fait que le manque de pistis concerne la violation

de regies rituelles ou l'atteinte ä la dignite du dieu, c'est-a-
dire ä sa position sociale. Cette conception de l'impiete trouve
un correspondant exact dans Yimpietas romaine, qui reside elle
aussi dans l'atteinte ä la dignitas et ä la maiestas de la divinite.
Cette attitude est traduite par le mepris des regies rituelles ou
l'atteinte a la propriete divine. Seras-tu d'accord avec l'idee que
le manque ä la pistis repond, de maniere inversee ou negative,
aux principes qui regissent la relation entre rite et croyance:
l'impiete ne porte nullement sur les opinions ou croyances du
criminel, mais sur l'expression publique et active de ce mepris?
La seule attitude interieure qui est prise en compte est le carac-
tere volontaire ou involontaire de l'infraction.

D'autre part, je ne peux pas m'empecher de penser aux aspects
et ä la procedure du crime de majeste de l'epoque imperiale.

N. Belayche-, Tu as raison: les debats autour de la pistis ne

concernent pas la latitude des croyances, mais des croyances
estampillees comme mauvaises puisque leur manifestation nie
la time du dieu. La violation de la pistis ressortit done toujours
ä Yasebeia, ä l'irrespect atteste d'une regle. Je ne crois pas que
ces inscriptions puissent soutenir l'idee d'une moralisation de la
vie religieuse, comme P. Veyne a pu en faire l'analyse encore
recemment dans L'Empire greco-romain (Paris 2005, ch. 8),
mais en se fondant essentiellement sur une documentation lit-
teraire (dont des traites moraux precisement). Tout au plus
indiquent-elles une "moralisation" de la vie sociale, puisque
plusieurs steles dites de confession concernent des conflits de

voisinage (vols, detournement d'heritage, etc.). Neanmoins,
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Yagnoia, qui signifie le defaut d'intentionnalite, ne deculpabi-
lise pas le delinquant (comme l'indique un texte cite supra), ä

la fois parce que la piete fait partie du savoir transmis sociale-

ment partage et parce que les mediocrites personnelles des

devots (ignorance ou etourderie en l'occurrence) n'ont pas de

place dans un ordre edicte par les dieux. Similairement, aux
Parilia, done dans la tradition romaine publique, le berger anti-
cipe par un rituel piaculaire la punition que lui vaudrait une
faute de ses brebis inscia (Ovide., fast. 4, 750); et dans le regle-
ment du bois sacre de Spolete, une colonie romaine (ILLRP
505, 10-17), la violation religieuse est reparee par un sacrifice

expiatoire, mais l'intentionnalite (seiquis scies uiolasit dolo malo)

est punie, en plus, par la loi (une amende) qui a ete violee.
Je te remercie pour le parallele avec la maiestas imperiale qui

est en tous points pertinent. Les dieux font comprendre vio-
lemment (ä Syntyche par ex.) que e'est la visibilite de leur time

qui leur importe; la nouvelle attitude des devots reconcilies,

l'eulogie permanente, est un hommage rituel aux puissances
divines; et la pratique des acclamationes de 1'Empereur victo-
rieux, done superieur, se generalise aux IIe-IIIe siecles (Dio
Cass. 72, 20, 2, pour Commode; Hist.Aug. Diad. 1, 6-7; Gord.

8, 4; deux autels, ä Alexandrie d'Egypte, pour Diocletien et
Galere, ILS 8930 & 8931; etc.). Ta remarque confirme la
lecture sociale que nous devons faire de ces pratiques.

C. Bonnet: Je suis frappee par la pregnance du vocabulaire
du "savoir" dans les inscriptions que tu viens de nous presenter.
L'experience religieuse y est decrite en termes de ce que Ton

pourrait appeler un "savoir empirique", ce qui est fort interessant

pour notre reflexion sur l'articulation entre rite et

croyance. On experimente le dieu, done on le connait (physi-

quement et intellectuellement?) et on y croit. Un rapprochement

avec l'experience des mysteres est-elle pertinente, oil le

dieu se donne ä voir et initie les participants dans une ceremo-
nie qui releve ä la fois des sens et de la connaissance? "Voir
pour croire", aurait-on presque envie de dire...
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Par ailleurs, face ä ces divinites souveraines dont on exalte les

puissances, qui tiennent le sceptre et la balance, n'est-il pas
indispensable de s'interroger sur les substrats locaux qui pour-
raient nourrir les representations du divin et les modalites de

communication cultuelle, y compris ä l'epoque romaine?
En fin, la tendance henotheiste qui se degage est-elle —

vieille question qui resurgit une fois de plus — ä mettre en
rapport avec la conception evolutive de la souverainete politique ä

l'epoque imperiale?

N. Belayche-. Dans ces recits singuliers, l'experience du dieu,

reconnu comme l'auteur des maux ou identifie dans une epi-
phanie onirique (par ex. G. Petzl, Beichtinschr., n° 1, 11 &
106), est effectivement la charniere du "retournement" de l'at-
titude religieuse. Mais, ces experiences sont subies (d'oü l'etape
de la homologesis, Xappraisal dirait Ph. Borgeaud) et non desi-

rees ou attendues avec impatience (comme par le Lucius
d'Apulee par ex.). Cela les place dans un contexte et un etat
d'esprit differents de celui de l'initiation, meme si, sur le plan
cognitif, les experiences de la divinite peuvent presenter des

points communs. En outre, ces steles ne sont que la face emer-

gee de l'iceberg: elles n'immortalisent que les devots qui se sont
departis de l'attitude qu'ils auraient du avoir sur la base d'une
"connaissance" transmise principalement par la tradition (pour
Platon, ce nest pas un "savoir", car le pisteudn se fonde sur
autrui). Les pretres veillaient ä cette transmission qui confortait
leur pouvoir, ä en juger par les avertissements des interesses

repentis "ä ne pas mepriser le dieu".
Ta question sur les substrats locaux (traditions hittito-anato-

liennes d'une Mere, puis medes chez une Artemis Anaitis/Ana-
hita) est bienvenue et exigerait ä eile seule un volume entier!
Elle sollicite d'autant plus les chercheurs quelle est delicate, la

principale difficulte provenant d'un hiatus documentaire (litte-
raire, epigraphique et archeologique) entre le VIIIe siecle avant
notre ere et l'installation des Romains. Pour l'organisation
religieuse, une recherche en cours sur ce que la tradition historio-
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graphique appelle les "principautes sacerdotales / Etats-temples"

permettra peut-etre de clarifier l'influence proche-orientale qui a

pu inspirer les formes theocratiques attestees dans ces textes. En
matiere cultuelle (et en me limitant ä un exemple), les pratiques
de chastete chez les sectateurs de Cybele (que Ph. Borgeaud
connait bien, cf. La Mere des dieux. De Cybele a la Vierge Marie
[Paris 1996]) invitent, comme vient de le faire V.E. Hirschmann
(Horrenda Secta. Untersuchungen zum frühchristlichen Montanismus

und seinen Verbindungen zur paganen Religion Phrygiens,
Historia Einzelschriften 179 [Stuttgart 2005]), ä les mettre en

regard avec des groupes religieux geographiquement voisins

comme les Montanistes / "la Nouvelle Prophetie" (dont le

"monastere" de Pepouza en cours de fouilles), groupes dont
l'identite religieuse et rituelle s'organisait autour de l'esprit pro-
phetique, l'enthousiasme et l'ascetisme.

L'influence possible, bien qu'encore obscure du fait de l'etat
de la documentation, de ces substrats n'est pas la seule ä

prendre en consideration. Comme tu le rappelies, le parallele
entre organigramme politique et representation monarchique
du monde divin existe et il y a sans nul doute une interaction
entre les representations des deux mondes. Mais, eile est ante-
rieure ä l'epoque imperiale (comme l'a magistralement demon-
tre H.S. Versnel pour Isis, Ter Unus [Leiden 1990]) et, dans les

panegyriques latins, il semble que c'est plutot la figure de l'Em-

pereur qui en tire profit.

Ph. Borgeaud: Dans ton analyse extremement pertinente, ä

laquelle je souscris sans reserve, tu mets l'accent sur la proble-
matique du divin en termes de polytheisme. Tu ne veux pas que
l'on parle d'une evolution en direction d'un pretendu "mono-
theisme pa'fen". Et tu donnes les arguments les plus convain-
cants sur ce point capital. Mais cela implique-t-il qu'il n'y ait pas
evolution, d'un autre ordre: evolution du sentiment religieux?
Que se passe-t-il, notamment, du cote de ces divinites qui
deviennent compatissantes, sujettes ä la pitie, une passion que la
tradition classique, pour sa part, semble reprouver?
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N. Belayche\ Les diverses formes de "sentiment religieux"
donnent un reflet psychologique de la conception que les

fideles se font de la relation, egalitaire ou non, qu'ils peuvent
etablir avec la/les puissance(s) superieure(s). Sur ce terrain, et

sans en revenir ä 1' "age of anxiety" d'A.D. Nock, tu as raison
de mettre l'accent sur les evolutions d'epoque imperiale pour
les adhesions choisies, que nous suivons plus facilement dans la

partie hellenophone de l'Empire. Dans sa belle contribution ä

Faith, Hope and Worship (ed. by H.S. Versnel [Leiden 1981),
H.W. Pleket avait indique que le lexique de la pitie (euiXaxoc;,

iXeax;) n'etait pas si etranger aux "purely Greek texts" (191-
192). Quant aux inscriptions anatoliennes que j'ai retenues

pour illustrer la pitie et la misericorde divines, elles trahissent

assez clairement une influence juive. D. Stökl a utilement
observe que nous sous-estimons probablement le nombre
descriptions juives, parce que notre reconstitution du judai'sme
d'epoque imperiale repose avant tout sur des textes normatifs.
II n'est pas fortuit, non plus, que la dedicace de Zaidallas pro-
vienne aussi d'un milieu semitique. Pour un parallele geogra-
phiquement et culturellement plus proche, j'aurais pu citer les

lignes 7-8 de la priere gratulatoire adressee ä Men Axiottenos

que j'ai mentionnee (cf. n.87): "Because they showed mercy
upon me (rfktr.aec), o Lord, when I was emprisoned" (trad. H.
Malay). Dans les textes "de confession", ce meme dieu est

apaise — et le devot reconcilie (eiXaaapsvcx;) — parce qu'il est
satisfait de se voir reconnu et honore ä sa juste place lors d'une
procedure rituelle dans laquelle la homologesis / "confession",
probablement en public dans le temple, tient une place deter-
minante. Dans certains cas, eile est assortie d'offrandes, comme
dans les procedures expiatoires du ritualisme grec et romain
traditionnel. Ces dieux sont done moins compatissants qu'im-
placablement justes et jaloux de leur Statut. Sur la stele de

Theodoros (G. Petzl, Beichtinschr., 5, 11.22-23), Zeus relie

explicitement son indulgence/bienveillance ä une offrande
rituelle: "Je suis secourable (sEXeo?) [Petzl: "gnädig"; Chaniotis:
"kindly disposed"], puisque la stele m'a ete dressee au jour que
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j'ai prescrit". Si espoir il y a, c'est la Tyche individuelle qui le

porte, comme le dit Eumen£s.

J. Kellens: Je signale anecdotiquement que la monolätrie et la

relation intime de piete qui se developpent vis-ä-vis du dieu
Indra dans l'lnde vedique semblent susciter un triple malaise.
Ceux qui n'acceptent pas ce culte exclusif ne cessent de le deni-

grer, ceux qui le pronent de se justifier. Et Indra est un dieu
depressif.

N. Belayche-. Les dieux tout-puissants qui declenchent ces

attitudes de soumission et d'action de grace de la part des

devots qui souhaitent retrouver leur paix (les autres sont gene-
ralement morts!) n'ont pas d'etats d'ame. Ces seigneurs ne sont
ni arbitraires, ni capricieux, mais capables de l'impossible (ta
adunata) aux yeux des hommes, comme les dieux guerisseurs.
Ceux qui les meprisent ou en doutent (les apistoi) sont forces

par les faits (souffrances prolongees, morts en serie parfois) de

reconnaitre leur pouvoir.

J. Dillon: I found your discussion of the function ofpistis in
Anatolian (and indeed other) inscriptions most interesting and

thought-provoking. I think that pistis has a definite role in the

mentality of late Hellenic intellectuals, though generally
connected with processes of reasoning, of which it is the result,

not always, however. I note a nice usage of the verb pisteuo in
Marinus' Life ofProclus (28 & 36), where Marinus tells us that
Proclus came, as a result of a dream, to believe that he had
inherited the soul of the Pythagorean Nicomachus (of Gerasa)

— otl T7]v Ni.xop.ayou toü IluOayopeiou tjiuyrjv eyot övap tcots
£7ncTTEua£ — though of course Proclus would regard this as a

rational reason for belief! This would tie in with the many
instances of belief (and cure) in sanctuaries of Asclepius, as a

consequence of dreams — and Proclus was greatly devoted to
Asclepius. It does seem, though, from your many examples,
that pistis, for the people who dedicate these inscriptions, was
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both bound up with the correct performance of ritual (and
conversely, apistia related to the neglect of ritual, or even of
mocking the powers of the god); and that it was based on
evidence of some sort. Would I be right in assuming that these

'believers' are rather in the position of Doubting Thomas than
of the other apostles: they believe on the basis of evidence, not
through faith alone?

On the question of monotheism/henotheism, I found your
remarks very apt. Of course, if one is a philosopher, like
Julian or Proclus, one can worship one particular god or
goddess while recognising that they are simply manifestations,

at one level or another, of a Supreme Principle. But the

people who made these dedications, or uttered these
acclamations, that you quote were hardly likely to be philosophers.

Perhaps, as you suggest, all that heis theos means for
them is a sort of superlative: "X is the one!", or "X is the one
for me!"?

N. Belayche: Dans les documents religieux que j'ai repertories

parce qu'ils utilisaient le lexique de la pistis, l'evenement
de l'experience de la divinite est effectivement determinant,
parce qu'il s'agit d'incroyants ou de mauvais croyants. Leur
"croyance" en sort restauree, renforcee ou nouvelle; et ce sont
les pretres, me semble-t-il, qui mettent l'accent sur ces aven-
tures, parce que les recits d'epiphanie divine sont de nature ä

susciter l'admiration (dans les aretalogies, elles relevent du
thauma). Et c'est pourquoi nous les connaissons, comme les

ex-voto de naufrages ä Samothrace dont Diagoras disait qu'ils
conservaient le souvenir des rescapes, mais pas de tous ceux
qui avaient peri (ap. Cic. nat.deor. 3, 89)! Nous sommes plus
ignorants sur le commun des devots qui se comportaient
TTETua'TEuxwt; envers les dieux, et qui n'experimentaient que
leurs bienfaits, ä en juger par la multitude des temoignages
votifs ou gratulatoires offerts ä ces memes grands dieux. Leur
pistis pouvait reposer sur une experience anterieure des dyna-
meis des dieux ou sur une conviction partagee, heritee par
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tradition. Ces documents, autant que les acclamations "heis
theos", nous obligent ä etre tres attentifs ä la nature et aux
contextes des sources.

F. Marco Simon-. I fully agree with Nicole Belayche when she

says that the exaltation of the deity through ekboeseis, eulogies
or adulation, as with the accumulation of epiclesis or
theonyms, only reaches its full significance in the framework or
context of polytheism.

With regard to the intracosmic nature of the deities
mentioned in the Anatolia texts, specifically in connection with the
well-known formula Heis Zeus Sarapis (or Serapis), I would like
to know your opinion about an inscription attested at the other
end of the Mediterranean, in Quintanilla de Somoza (Leon), in
Tarraconensis. This is a votive stele which has, beneath a triangular

pediment with an astral image, an epigraph in Greek
characters which reads Heis Zeus Sarapis and below that, in the

palm of a large right hand, in much bigger letters, Iao. Is this
the syncretic expression of an intracosmic deity that unites
Zeus, Serapis and Iao? Or is Iao the clearly dominant one, with
Zeus and Serapis as a sort of synndoi theoi, or more specific and
"intracosmic" manifestations, in a typically henotheistic type of
worship, as certain magic gems with the same dominant
theonym seem to suggest? We are talking here about a document

whose context we are not sure about, but which
obviously involves the presence of eastern elements in the area,
documented by other texts.

Furthermore, the syncretic use of the accumulation of
theonyms, a typical feature in Anatolian inscriptions, was also

to be found in various western areas of the Roman Empire.
One only has to recall as an example a stone in Noricum
dedicated to Marti Latobio Marmogio Sinati Toutai Mog[e]tio (CIL
III 5320).

N. Belayche-. Je te remercie de me permettre de preciser

que ces pratiques d'accumulation des theonymes a fin de



112 DISCUSSION

glorification ne sont pas propres au monde hellenophone,
meme si elles y sont mieux attestees. D'ailleurs, le beau document

que tu cites est en grec. La pratique mysterique d'appo-
ser plusieurs noms de grands dieux (Zeus, Hades, Helios,
Dionysos, Sarapis), pour dire la totalite du divin par-delä la
diversite de ses manifestations, n'est pas rare (cf. un vers
orphique cite par Macr. Sat. 1, 18, 18 et Julien, or. 4 [Helios
Roi], 10, 136a). La pierre que tu evoques, analysee derniere-
ment comme apotropai'que (M.P. de Hoz, in ZPE 118 [1997],
227-230) rappelle tres directement un oracle de l'Apollon cla-
rien cite par Macrobe {Sat. 1, 18, 20) dans lequel Iao est ä la
fois "le plus grand (utcätov) de tous les dieux" et celui qui preside

ä l'automne; et Macrobe de gloser: "un nouveau nom est

encore ajoute {adicitur) au soleil" {ibid., 19). En soi, le pro-
cede n'est pas different de la polyonymie bien connue attribute

ä Isis: "... Mais tu es, toi seule, cede que les Egyptiens
appellent Thioui (l'Unique) ...".

Quant ä la distinction entre divinite intra-cosmique et divi-
nite transcendante, eile ne me semble pas seulement d'ordre
theologique. Elle est aussi fonction de la nature de Fexperience
vecue par le fidele et, ä ce titre, eile est mouvante. Dans les

papyrus magiques, le nom de Iao, le Yahve de la tradition juive,
fait partie des noms de puissance convoques par l'operateur
cultuel; aussi, dans un hymne {PGM I 300), Iao est-il "le
premier ange du dieu". Si je tente une comparaison avec l'accla-
mation de Sattai, il est done dans la meme position que Men,
[xcyaXyi S6vapi.<; de l'aOavaxoi; 0eo<;. En contexte rituel, meme
"magique", les dieux sollicites, ä quelque degre d'exaltation
qu'on les porte, relevent de l'ordre cosmique, tel un Heis Zeus

Sarapis acclame sur un anneau magique utilise lors d'un rituel
qui implore "le grand dieu createur de tout SAROUSIN"
{PGM IV 1708-1715).

D. Stökl: Wo würden Sie den Unterschied zwischen der in
Ihren Quellen und der im frühen Christentum faßbaren

Religiosität sehen?
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N Belayche: Vaste debat qui est loin d'etre tranche, et qui
implique ä la fois de comprendre l'originalite du christianisme
naissant par rapport aux conceptions religieuses du monde
ambiant et, consequemment, de poser la question, chere ä F.

Cumont, des raisons du "triomphe" du christianisme. Je suis

bien incapable, helas, d'y repondre. Je signalerai, neanmoins,
trois differences majeures — et, je crois, irreductibles — dans la

conception theologique: 1) Les divinites qui agissent d'apres ces

textes sont eminemment mondaines, ä quelque degre qu'elles
soient elevees. 2) La representation plurielle du pantheon ne dis-

parait qu'exceptionnellement, dans des relations de type
"mystique" (par ex. les unions avec l'Un de Plotin). 3) Les formes

rhetoriques variees qui exaltent les puissances superieures

empruntent aux modes de communication de societes hierar-

chiquement structurees, done competitives, et dans lesquelles
Fillustration publique consacre Xbonos et Xarete des hommes

comme des dieux. Sur le plan historique, les christianismes ana-
toliens ont longtemps cohabite avec ces formes de religiosite: la

derniere stele "de confession" publiee ä ce jour date de 263/4 et
le "monastere" montaniste de Pepouza a ete identifie dans la

region. Enfin, le pretre Pionios martyrise ä Smyrne en 250
donne comme ÜTtoSstypa äffsßwv la Lydie "brülee (xaxaxsxau-
pevTj)", dont proviennent beaucoup de ces textes et dont il compare

la geographie ä Sodome {Mart. Pion. 4, 21).

D. Stökl: Vielleicht könnte man eine zumindest teilweise
ähnliche Auffassung in der Volksliteratur, den apokryphen
Apostelgeschichten finden. Ist es in „paganen" Vorstellungen möglich,
daß Jupiter Dolichenus dem Jupiter Optimus Maximus begegnen

kann? Hier würde meiner Meinung nach ein Unterschied

zu christlichen Konzeptionen liegen, wo die Maria von Tschens-
tochau nicht z.B. die Maria von Blachernen treffen kann.

N. Belayche: Les multiples Jupiter, differemment epicleses,

ne se superposent pas, puisque leurs champs d'aetion sont dif-
ferents et dependent du kairos, pourrait-on dire. En revanche,
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ils peuvent cohabiter (par ex. Zeus hypsistos et Zeus Kapetolios
dans une dedicace ä Panamara, IK 21= Stratonikeia I, 330) et
s'equivaloir dans des cultures differentes (par ex. Zeus hypsistos

est en latin IOM pour un soldat — arabe — ä Palmyre, SEG
34 [1984], 1456).

J. Scheid: L'un des points passionnants de ton analyse

concerne le sens du terme megas. Tu pourrais utiliser ä ce pro-
pos et ä titre comparatif le parallele de Jupiter Optimus Maxi-
mus, qui est aussi le dieu de la fides et de la justice. Un article
de G. Radke, "Iuppiter Optimus Maximus, dieu libre de toute
servitude", in Revue Historique de Droit Frangais et Etranger 64

(1986), 1-17, s'interroge sur le sens de ces superlatifs et conclut
qu'ils traduisent le fait qu'il est libere de toute servitude. Est-ce

que cette qualite ne pourrait pas s'appliquer ä megas? Pour

signifier qu'au moment ou il agit, le dieu est absolument libre
et puissant, et ne peut etre freine par personne?

N. Belayche: Merci pour ce parallele qui affine notre
comprehension de megas, ä cette difference pres que plusieurs divi-
nites peuvent etre "grandes" simultanement (par ex. SEG 39

[1989], 1278) et manifester ensemble leurs puissances (par ex.

TAMY 1, 317). Ce qui est remarquable dans ce monde divin
de Lydie et Phrygie, et plus generalement dans les formes
variees par lesquelles on a glorifie les puissances superieures,
c'est la cohabitation et collaboration de divinites egalement
mattresses et exaltees. N'est-ce pas une autre preuve que, dans
la documentation rituelle, l'henotheisme est une des multiples
configurations possibles d'un monde divin pluriel et non une
etape vers un "monotheisme pai'en"?

A.F. JaccotteP. L'accumulation des epicleses ou des theo-

nymes pour qualifier une divinite peut-elle etre interpretee, au-
delä des effets rhetoriques, comme une fa^on de presenter cette
divinite sous divers niveaux d'identite? Une identite tres gene-
rale d'abord, sorte de carte de visite que chacun est capable de
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decrypter dans la sphere culturelle greco-romaine, puis une ou
plusieurs specifications qui donnent ä la divinite son caractere
exceptionnel, son identite locale tout en exaltant son pouvoir
illimite? On aurait alors une double dynamique dans ses

denominations multiples: une dynamique centrifuge, d'une part,
qui vise ä traduire en langage universel une divinite particuliere
ä une region donnee ou ä un groupe donne; d'autre part, une
dynamique centripete qui insiste sur les caracteristiques locales

et done la specificite de la divinite. Ce qui reviendrait ä recon-
naitre une double revendication dans ces nomenclatures
multiples, celle du particularisme local et celle de la puissance
universelle.

N. Belayche\ L'hypothese suppose que ces textes aient eu un
objectif d'auto-presentation; eile invite, done, ä examiner ce

que nous appelons leur lectorat et induit, de faqon plus large, la

question de la fonction de ces gravures. La frequentation des

sanctuaires ruraux de Lydie et Phrygie n'etait que villageoise,
d'ou la multiplicity des lieux de cube et des puissances

topiques. Les amulettes sont personnelles. Qui pouvait lire, par
ex., la dedicace du mithraeum des thermes de Caracalla?

Lorsque la divinite est nommee de faqon impersonnelle (par ex.
theos aristos megistos epekoos soter, cf. n.94), qui d'autre que le

devot et son dieu pouvait l'identifier? Plus que jamais, la

contextualisation au cas par cas s'impose.



Figure 1. Stele votive en marbre blanc ä fronton galbe occupe par un dieu
cavalier, datee de 257-258; origine lydienne. Conservee au Musee
de Manisa, Turquie (Inv. n° 1945).
Photo tiree, avec courtoisie de l'editeur, de M. RlCL, "Hosios kai

Dikaios", in EA 18 (1991), n° 3, pi. 1, fig 3.



Figure 2. Stele "de confession" ä fronton triangulaire garni d'acroteres, datee
de 253-254. Conservee a Paris (Collection Lydia Varsano).
Photo tiree, avec courtoisie de l'editeur, de G. PETZL, "Die Beich-
tinschriften Westkleinasiens", EA 22 (1994) n° 12, p. 21.



Figure 3. Gemme inscrite representant Sarapis sous deux formes (debout et
trönant). Conservee ä Cologne, Allemagne (Coll. de l'Institut für
Altertumskunde).
Photo tiree, avec courtoisie de l'editeur, de R. MERKELBACH,

"EIATHRION", in ZPE 102 (1994), p. 296.



Figure 4. Stele votive de marbre blanc avec fronton en forme d'arc outre-
passe occupe par un dieu cavalier, datee de 256-257; origine
lydienne. Conservee au Musee de Manisa, Turquie (Inv. n° 1948).
Photo dree, avec courtoisie de l'editeur, de M. RJCL, "Hosios kai
Dikaios", in EA 18 (1991), n° 2, pi. 1 fig. 2.
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