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VI

Philippe Borgeaud

RITES ET EMOTIONS.
CONSIDERATIONS SUR LES MYST£RES

Mouisse eos Camtllus cum
alia oratione, tum ea quae ad

religiones pertinebat maxime dicitur
(Liv 5, 55, 1)

II existe, nous dit-on aujourd'hui, un consensus scientifique
etabli depuis plusieurs decennies pour confirmer la these soute-
nue par Charles Darwin dans son memoire de 1872 (L'expres-

sion des emotions chez l'homme et les animaux). II semble que
Ton puisse affirmer, a la suite notamment des etudes de Paul

Ekman, que Fexperience psychologique et les reactions corporelies

exprimant quelques emotions de base sont bei et bien

partagees par toutes les cultures.1

1 Ces emotions primaires, ou de base, ont ete reperees par Darwin en
1872 (cf Ch DARWIN, L'expression des Amotions chez l'homme et les animaux
[Paris 2001]) la peur apparait ä cote de la colere, du degoüt, de la surprise,
de la tristesse et du bonheur (ou la joie) Dans le prolongement de Darwin,
l'approche classique de la reconnaissance "universelle" de l'expression faciale
des emotions de base est celle de Paul Ekman Cf notamment Emotions in the

Human Face, ed by P Ekman (Cambridge and Paris 21982), P Ekman, "An
argument for basic emotions", in Cognition and Emotion 6 (1992), 169-200,
Id "Facial expression of emotions New findings, new questions", in Psychological

Science 3 (1992), 34-38, A Damasio, Spinoza avait raison (Pans
2003), 51-52 On relevera toutefois que la liste des Amotions de base change
d'un auteur ä l'autre, comme K SCHERER le releve dans "What are
Emotions'1 And how can they be measured''", in Social Science Information 44
(2005), 695-729
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Un doute subsiste malgre tout, notamment concernant les

expressions faciales. Dans un article intitule "The Cultural
Basis of Emotions and Gestures", paru en 1947, Weston La
Barre pose du point de vue anthropologique une question tres
feconde qui fut dejä, sur un registre voisin, celle de Marcel
Mauss interrogeant les "Techniques du corps",2 et qui est

encore aujourd'hui celle que se posent les sciences dites affectives,

sur le rapport du physiologique ou du biologique au
social et au culturel. L'anthropologue americain rappelait tout
simplement que le rire d'une adolescente et le rire d'un president

de conseil d'administration ont beau etre, sous Tangle du

comportement physiologique, des phenomenes synchroniques
et comparables, ils n'en demeurent pas moins le plus souvent,
de par leur signification, des choses tres differentes. Une seule

et meme emotion (telle quelle est neurologiquement, physiolo-
giquement definie) peut revetir des fonctions culturelles
variees. Et meme ä l'interieur d'une seule culture, une grande
diversite est observable. II n'y a done pas de "langage naturel
des gestes emotionnels".3

II en va des emotions comme des couleurs: les reperages, les

decoupages, les nuances et les combinatoires sont des variables
culturelles construites sur un fond commun certes, mais qu'il
serait dangereux de vouloir reduire sans prudence ä des uni-
versaux, pourtant signifies par les reactions corporelies.4 Le

2 M MaUSS, "Techniques du corps", in Journal de Psychologie 32, nos 3-4,
avril 1936 (repris dans M Mauss, Sociologie et anthropologic [Paris 1950], 363-
386)

3 Journal ofPersonality 16 (1947), 52, 55 (cite par J Corrigan, in Religion
and Emotion Approaches and Interpretations, ed by J CORRIGAN [Oxford-New
York 2004], 10).

4 Sur l'analogie couleurs / emotions, dans le cadre d'une approche compara-
tiste, cf le precieux developpement de D KONSTAN, The Emotions of the Ancient
Greeks (op cit n.6), 5-7 II est indeniable que les symptomes physiques de la peur,
par exemple (frisson, sueur, päleur, »emblement, soif intense, contraction des

organes sexuels, relächement des boyaux, pour ne citer que ceux qu'Aristote a

releve), semblent bien etre des phenomhnes umversels. Mais la peur sera ressentte

tantot comme epouvante, tantot comme effroi, comme crainte ou stupefaction,
ou encore apprehension, elle sera plus ou moms sohdaire d'autres emotions On
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vocabulaire des emotions est non seulement extremement riche

et complexe, il est le plus souvent quasiment intraduisible,
d'une culture ä l'autre, sans explication.5 C'est d'ailleurs ce qui
rend si utiles des etudes comme Celles de William Fortenbaugh,
Martha Nussbaum, Douglas Cairns, David Konstan et Robert
Raster, pour rester dans le domaine classique et ne citer que
quelques acteurs essentiels de la revolution affective qui semble
avoir eclate depuis quelque temps dans ce secteur aussi.6

Bien qu'evidemment tire du latin, le mot emotion n'appar-
tient pas au lexique de la langue classique. Les anciens dispo-
saient d'un autre vocabulaire que nous pour exprimer ce processus

affectif transitoire, marque par des signes neuro-endocrino-
physiologiques universellement reperes (tremblement, rougeur,
päleur, sueur, rictus ou autre), que les psychologues d'aujour-
d'hui se plaisent ä decrire comme un "episode" ou, d'une
maniere plus imagee, comme une "vague" puissante mais bien-

tot refluee.

peut prendre plaisir ä se faire peur. La complexite des categories indigenes qui
visent ä defimr le sentiment qui decoule d'une emotion est telle quelle rend tres
difficile l'exercice de la traduction, d'une langue ä l'autre. La peur, comme emotion,

semble avoir ete reconnue dans toute civilisation, et dans routes les langues.
Mais les dosages et les alliages sont chaque fois specifiques. On soupc^onne qu'une
morphologie compare des gestes et des expressions emotionnels n'implique pas
l'adequation rigide de cette morphologie ä une semantique. Ce qui se transmet
d'une region ä l'autre, d'une culture ä l'autre et d'une generation ä l'autre, cela

peut etre formellement fixe, sans que cela implique la permanence d'un sens.
5 Pour une approche comparatiste, cf. cependant A. WlERZBICKA, Semantics,

Culture, and Cognition. Universal Human Concepts in Culture-Specific Configurations

(New York 1992); Id., Emotions Across Languages and Cultures (Cambridge
1999).

6 W.W. Fortenbaugh, Aristotle on Emotion (London 1975); D.L. Cairns,
Aldos, the Psychology and Ethics ofHonour and Shame in Ancient Greek Literature
(Oxford 1993); The Passions in Roman Thought and Literature, ed. by S. MORTON

Braund and Chr. Gill (Cambridge 1997); D. Konstan, Pity Transformed
(London 2001); M. NUSSBAUM, Uphaevals of Thought: The Intelligence ofEmotions

(Cambridge 2001); Ancient Anger: Perspectives from Homer to Galen, ed. by
S. Braund and G.W. MOST (Cambridge 2003); R.A. Kaster, Emotion,
Restraint, and Community in Ancient Rome (Oxford 2005); M. Barden DOW-
LING, Begging Pardon: Clemency and Cruelty in the Roman World (Ann Arbor
2006); D. KONSTAN, The Emotions of the Ancient Greeks. Studies in Aristotle and
Classical Literature (Toronto 2006).
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Les pathe, en grec, sont ä la fois des passions et ce que nous
appelons des emotions. Chez Piaton, Fame passionnelle est

comparee ä un cheval fougueux. L'auteur du Phedre considere
les pathe, ou pathemata, comme des affections dangereuses,
dans la mesure oü elles representent un obstacle ä la raison (aux

competences rationnelles). Elles sont, pour lui, des affections
de nature maladive.

Pour Aristote, les emotions {pathe), qu'il distingue des

"dispositions" {hexeis), sont envisagees comme reactions ä des eve-

nements ou ä des situations particulieres.7 Au contraire de

Piaton, il ne les considere pas comme etant necessairement (ou
exclusivement) irraisonnables. Elles sont certes accompagnees
d'une sensation difficilement controlable de souffrance ou de

plaisir (parfois des deux ä la fois). Mais elles comportent aussi

un moment d'arret sur image, un moment reflexif, de juge-
ment, qui determine le sujet ä prendre une decision plus ou
moins proportionnee, plus ou moins equilibree et pertinente.8
On sait qu'Aristote elabora une philosophic pratique des

passions (ou des emotions): son projet, rhetorique et moral, fut de

rendre accessible une gestion et meme une "manipulation"9 de

l'affect. C'etait un projet interesse, de nature on peut dire
politique, dans la mesure precisement oil les emotions sont de

puissants Operateurs de choix decisionnels. Cette chimie aristo-
telicienne de la persuasion devait rencontrer, sur le terrain de la

Poetique, Fun des plus anciens instruments d'observation et
d'analyse des emotions, la mythologie, dont les recits, on le

sait, sont etrangement persuasifs. Les mythes, pour Aristote,
vont precisement constituer le reservoir privilegie des intrigues

7 Cf. EN 4, 15, 1128 b 10 sqq., ä propos de la pudeur (aidds), elle-meme
assimilee i une forme de peur (phibos).

8 Rh 2, 1, 1378 a 19-22: les pdthe sont d^finies comme tout ce qui trans-
forme le sujet en l'entrainant ä modifier son jugement; elles sont accompagnees
de tristesse ou de plaisir; il s'agit notamment (dans cette definition preliminaire)
de la colire, de la pitie, de la peur et de leurs contraires.

9 J'emprunte cette expression ä la fois ä D. Konstan, The Emotions of the
Ancient Greeks, 34, et a G. SlSSA, "Pathos, Perturbatio", in Vocabulaire europden
des philosophies, ed par B. CaSSIN (Paris 2004), 902-907 (lei 902 col. 2).



rites et Emotions 193

necessaires ä la fabrique de la tragedie, cette mise en spectacle,

par l'imitation, d'une action heroique inspirant la peur (phobos)

et la pitie (eleos), dans le but d'accomplir une purification (une
catharsis) de ces deux emotions.

L'Aristote de la Poetique revele ainsi la possibilite d'un usage
homeopathique des emotions representees, jouees, theätralisees.

Avant meme de mettre en lumiere cet usage poetique, dans la

tragedie (mais la tragedie n'est-elle pas elle aussi une performance

rituelle?), Aristote, dans une ceuvre de jeunesse, n'avait

pas manque de relever un usage religieux, qu'il decouvrit ä pro-
pos des mysteres. Ce qu'il en dit alors, dans son Peri philoso-
phias (fir. 15 Ross), nous est parvenu ä travers une citation don-
nee beaucoup plus tard par Synesius de Cyrene, le

correspondant d'Hypatie. C'est peu de chose, c'est fortement
mediatise, mais c'est fondamental comme 1'avait bien releve en
son temps Jeanne Croissant.10 La citation se trouve dans le

Dion, un traite pedagogique qui defend notamment la pratique
grecque des belles-lettres consideree comme un exercice de la

raison, oppose aux pratiques mystiques (non graduelles) de

ceux que Synesius appelle les Barbares, ä savoir les moines, qui
preferent cultiver une aptitude irrationnelle pour atteindre d'un
bond l'intelligence. Or seuls des etres vraiment exceptionnels

peuvent se passer d'etude. Regardons comment Synesius intro-
duit la citation d'Aristote: "Mais les autres [les Barbares] ont
suivi la seconde voie, celle que Ton juge adamantine. Admet-
tons, ce qui est vrai, que quelques-uns atteignent leur but. Eh
bien! pour moi, ils ne semblent pas meme suivre une voie:

comment le pourraient-ils en effet quand n'y apparait aucune
progression graduelle, ni debut ni suite, ni aucun ordre? Non,
leur entreprise ressemble ä un transport bachique et, en

quelque sorte, au bond d'un veritable insense, porte par les

dieux: c'est atteindre le but sans avoir couru et depasser la

raison sans avoir agi selon la raison. Ce n'est meme pas une sorte

10 J. CROISSANT, Aristote et les mysteres, Bibhotheque de la Faculty de
philosophic et lettres de l'Umversite de Liege, Fasc. 51 (Li£ge et Paris 1932).
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de predominance de la connaissance ni une demarche dialec-

tique de l'intelligence que cette entreprise sacree, ni non plus
une quelconque differenciation, mais, pour formuler une
grande affaire en quelques mots, tout se passe comme le dit
Aristote quand il affirme que ceux que Ton initie ne doivent

pas apprendre quelque chose, mais eprouver des emotions et
etre mis dans certaines dispositions, evidemment apres etre
devenus aptes ä les recevoir".11

Synesius commente en faisant valoir que cette intelligence
"subitiste" (comme pourraient dire certains bouddhistes) est
difficilement conciliable avec la routine de la vie d'un moine
qui n'est pas toujours en etat de pure contemplation. Le retour
au quotidien, aux activites traditionnelles et banales (comme la
vannerie par exemple), ressemble ä une chute. Synesius prefere,
ä cette demarche en dents de scie, la voie moyenne, celle des

etudes et de la progression par degres.
On retrouve une allusion ä ce passage du jeune Aristote cite

par Synesius chez Michel Psellus, dans son Commentaire ä Jean
Climaque.12 Psellus opere une distinction entre le didactique et
le telestique, entre ce que l'on peut apprendre en ecoutant et ce

que l'on ressent ä l'occasion d'une illumination. Cette derniere

experience, nous dit Psellus, Aristote la nomme "mysterique"
(mustenödes) et il la dit semblable aux rites eleusiniens, car dans

ceux-ci celui qui est initie est marque par des visions [litt.:
"frappe au sceau de certaines visions"], mais ne reqoit pas d'en-
seignement {en ekeinais gär tupoümenos ho teloümenos täs

theörias en, all' ou didaskömenos)",13

u Synes Dion 8, 5-8, traduction, leg^rement modifiee, de N Aujoulat, in
Synesios de Cyrene, Tome IV: Opuscules I (Paris 2004).

12 Catalogue des Manuscrits alchimiques grec, VI, Michel Psellus, ed. par J.
BlDEZ (Bruxelles 1928), 171.

13 Le dossier des textes relatifs aux mystires est commodement reuni dans P.

SCARPI, Le Religioni dei Misten, 2 vols. (Fondazione Lorenzo Valla 2002) Selon
Clem.Al. Strom 5, 11, 71, 1-2, l'enseignement a lieu durant les Petits Mysteres,
dans les Grands Mysteres, l'enseignement cede la place ä l'epoptie (epopteüein), a

savoir la contemplation conipue comme pensee (pennoein) de la phüsis et des

prdgmata. Pour l'epoptie et 1'illumination qui donne ä toucher et ä voir, cf.
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Le vocabulaire et les images, les termes "musteridd.es", müein,
"ellampsis", dans cette citation, conduisent en direction d'Eleu-
sis et de la nuit illuminee de Xandktoron, quand le hierophante
appelle Core (ou Brimo) et devoile les hiera. Les neoplatoni-
ciens aiment ä reprendre ce motif d'une illumination soudaine
ä propos des symboles et des mots de passe eleusiniens, qui
fonctionnent selon eux comme des reponses penetrant d'un
seul coup dans l'esprit.14

La question qui se pose, et que pose Aristote, est celle de la

preparation ä recevoir de telles emotions. Ce qu'il convient
d'examiner, c'est la mise en condition du pathein. Qu'est-ce qui
peut conduire ä un tel etat? Par quel moyen cela etait-il realise,
ä Eleusis notamment?

La question est explicitement abordee dans un ensemble de

textes d'inspiration platonicienne, qui commentent une
experience ä laquelle ont aussi fait allusion des auteurs moins philo-
sophiques, comme Aristophane et Lucien.

Proclus, dans son Commentaire h I'Alcibiade {in Ale. 61 [103
A6]), affirme que "dans les plus saints des rites {hat hagidtdtai
ton teletori), avant que les dieux n'arrivent, les emanations de
demons chthoniens deviennent manifestes et des visions

ARIST Eudemus frlO Ross SCARPI E 29). Pour la succession des etapes, cf.

Theon Sm. De uttlitate mathematicae, p 14-15 Hiller SCARPI E 7) 1) purification

(kdtharsis), 2) transmission de la telete, 3) epoptie, 4) couronnement (atta-
chement et depot des bandelettes, stemmdton), 5) le bonheur dans la frequenta-
tion des dieux. Voir aussi CLEM Al Strom 4, 1,3, 1, SYNES Dion 10, 9 52 C
Terzaghi SCARPI E 18)

14 F CREUZER, dans sa Symbolik, s'appuie sur ces donnees neoplatoniciennes
(ll est lui-meme editeur des neoplatoniciens) "Ce qui est propre au Symbole,
c'est ce qu'on pourrait nommer une revelation instantanee En effet,Te Symbole
est un signe ou une parole qui donne instantanement une conviction profonde,
qui vit dans la mdmoire et lui rappelle une grande idee Ce mot, dans la religion
populaire, s'applique ä diverses parties du culte des dieux; mais ll a des rapports
plus intimes avec la doctrine secrete et le culte superieur pratique dans les mys-
teres Differents emblemes et differentes formules employes par les inities, les

mots d'ordre et les signes au moyen desquels lis se reconnaissaient entre eux,
toutes les choses de ce genre portaient le nom de symboles ou un nom analogue
[les fameux sunthemata eleusiniens]" cf F CREUZER, Religions de l'Antiquite,
trad et ed. par J D. GuiGNAUT, tome 1, 2imc partie (Paris 1825), 528-536
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effraient les inities, les distrayant des bonnes choses que les

dieux ont ä offrir".
Le meme Proclus, dans sa Theologie Platonicienne (3, 18, in

fine) reprend ce motif: " de meme que, dans les plus saints
des mysteres, les visions mystiques sont precedees de visions

stupefiantes pour ceux qui vont etre inities, de meme aussi

dans le monde intelligible: avant la participation au Bien se

manifeste d'abord la beaute qui stupefie les spectateurs, qui
convertit leur äme et qui, installee dans le vestibule, montre
quelle est la nature du Bien qui reste cache ä l'interieur du
sanctuaire" (trad. Saffrey-Westerink).

On peut mettre ces temoignages en relation avec une
information que Plutarque nous donne indirectement dans son
traite Sur les progres dans la vertu: "Comme ceux qui pratiquent
le Rite, ils s'assemblent d'abord dans le tumulte et en desordre,
ils poussent des cris confus, se heurtent les uns les autres. Mais
quand les hierd ont fait l'objet d'une action et ont ete montres,
ils se tiennent dans la crainte et le silence. Ainsi au debut,
devant la porte de la philosophic, ce n'est ordinairement que
tumulte, bruit, et impulsivite: la plupart des jeunes gens, par
un vain desir de gloire, s'y portent avec violence, de maniere

non civilisee; mais celui qui est entre, quand il voit une grande
lumiere, alors, comme ä l'ouverture de Xanaktoron, il change de

contenance: penetre d'une crainte religieuse, il suit la raison (le

logos) en silence, dans un maintien grave et modeste, comme
s'il suivait un dieu".15

Dans un autre developpement metaphorique, que Stobee

tire d'une ceuvre perdue, Plutarque precise ce qu'il en est de ce

tumulte eleusinien initial, qui lui sert ä expliquer, en termes
tres precisement, et meme techniquement emotionnels, ce que
1'ame ressent au moment de la mort:

15 De progrediendo in virtutem 10, 81 E (traduction d'A. PlERRON, Traith de

morale de Plutarque [Paris 1847], fortement modifiee).
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"L'äme, au moment de la mort, eprouve la meme impression
que ceux qui sont inities aux Grands Mysteres. Le mot et la
chose se ressemblent; on dit teleutän et teleisthai. Ce sont
d'abord des courses au hasard, de penibles detours, des marches
inquietantes et sans terme ä travers les tenebres. Puis, avant la
fin, la frayeur est au comble; le frisson, le tremblement, la sueur
froide, l'epouvante.16 Mais ensuite une lumiere merveilleuse
s'offre aux yeux, on passe dans des lieux purs et des prairies oil
retentissent les voix et les danses; des paroles sacrees, des apparitions

divines inspirent un respect religieux. Alors l'homme, des
lors parfait et initie, devenu libre et se promenant sans
contrainte, celebre les Mysteres, une couronne sur la tete; il vit
avec les hommes purs et saints; il voit sur la terre la foule de

ceux qui ne sont pas inities et purifies s'ecraser et se presser dans
le bourbier et les tenebres et, par crainte de la mort, s'attarder
dans les maux, faute de croire au bonheur de lä-bas".17

Le passage oblige par une experience controlee de la peur et
de l'angoisse semble bien avoir ete un element constitutif du
rituel eleusinien. Piaton, dans le Phedre (251 a 4) fait allusion
aux deimata, accompagnes de frissons et de vagues de chaleur,

precedant la vision divine (incarnee, en l'occurrence, dans la
beaute d'un jeune garqon). Le cri du hierophante appelant Core

ou Brimo, au moment oil la lumiere jaillit dans la nuit de
Panäktoron, est decrit, dans le Pen theön d'Apollodore d'Athenes,

comme etant accompagne d'un coup de gong (echeton).ls Dans

16 Phrike, frisson de la peau, ou hAissement des poils ou des cheveux; trömos,
tremblement; idros, sueur; thdmbos, melange de terreur et de stupefaction.

17 Plut. fr. 178 Sandbach, ap. Stob. 4, 52, 49, V p. 1089,5-23 Hense. Je

reproduis la traduction de P. FOUCART, Les mysteres d'Elettsis (Paris 1914), 393.
18 Le gong, chez Apollodore d'AthAies, FGrHist 244 F 110b; cf. PHILOSTR.

Vit.Soph. 2, 20; et IG II2 3811, 1-2; 4-10; HlPPOL. Haer. 5, 8, 40 (Brimo). Les

rites d'epouvante sont mentionnds dans d'autres contextes qu'Eleusis. Par

exemple ä Samothrace (Schol. WAristid. 189, 6, III p.324 Dindorf SCARPI C
3). Dans un contexte de rituel fundraire reserve ä des inities, une lamelle d'or
orphique de Thourioi (ZUNTZ A 4) proclame: "Rejouis-toi ayant souffert une
souffrance que jamais auparavant tu n'as souffert" (chaire pathbn tb pdthema tb

d'oüpo prdsthe epepöntheis). Dans les rituels macddoniens de type dionysiaque, les

femmes se plaisent a mampuler de grands serpents qui sortent du lierre ou des

vans mystiques, s'enroulent aux thyrses et aux couronnes et terrorisent les

hommes: Plut. Alex. 2, 7-9; cf. Athen. 5, 198 e.
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les Grenouilles d'Aristophane (288-300) la rencontre du choeur
des inities est precedee par l'apparition fantasmatique d'Em-

puse, un fantome-epouvantail unijambiste que Lucien intro-
duit lui aussi, comme un obstacle, dans le periple infernal du
Cataplous (22).

Walter Burkert, qui a attentivement parcouru l'ensemble de

ce dossier, a pu ecrire: "Le caractere allusif de ces textes stimule
l'imagination. Bien qu'ils ne parviennent pas ä fournir un
ferme temoignage, ils fournissent bei et bien un cadre pour sai-

sir l'emotion, sinon pour comprendre ce que les mysteres peu-
vent avoir signifie pour les participants, comme experience
antithetique de deplacement entre les extremes de la frayeur et
du bonheur, de l'obscurite et de la lumiere".19

*
* *

A Rome, les emotions mesurees et plus ou moins controlees
d'Aristote n'eurent pas bonne presse. La position platonicienne
ou sto'icienne est nettement preferee, notamment par Ciceron,
meme si celui-ci, par ailleurs, demeure un rheteur desireux de

susciter chez son public amor, odium, iracundia, invidia, miseri-
cordia, spes, laetitia, timor ou molestia, selon la liste qu'il dresse

dans son dialogue De l'orateur (2, 206).20 A l'occasion d'un
developpement que Ton rencontre dans les Tusculanes, les

passions, toutes les passions, sont presentees, d'emblee, sous la

rubrique de Xinsania, de la folie. Ce sont des "mouvements de

l'äme qui n'obeissent pas ä la raison". J'aurais pu traduire, nous
dit Ciceron, ce que les Grecs appellent pdthe par "maladies"
(;morbos), ce qui eüt ete litteral. En latin, remarque-t-il, cela ne

peut cependant pas se dire ainsi. On preferera parier, pour ces

19 W. Burkert, Les cultes h mysteres dans l'Anttquite, trad. B. Deforge et L.
BARDOLLET (Paris 1992), 84. Burkert renvoie, pour ce passage emotionnel d'un
contraire ä l'autre, ä ARISTID. Or. 22, 2, ainsi qua AESCH, fr.387 Radt

20 Cf. aussi de orat. 2, 211; tnv 1, 108.
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maladies qui sont des maladies de Fame, de "troubles" (pertur-
bationes).21 Un peu plus loin Ciceron insiste ä nouveau sur le

fait que "nous" (les Romains) appelons "troubles" {perturba-
tiones), plutot que maladies, ce que les Grecs nomment päthe. II
precise alors qu'il reprend pour l'explication de ces pathelpertur-
bationes (ailleurs designees comme des motus, ou des adfectiones)
la vieille distinction etablie par Pythagore, puis par Platon, qui
divisent fame en deux parties, l'une participant ä la raison,
l'autre depourvue de raison: "Dans celle qui a la raison ils

situent la tranquillite, c'est-ä-dire un etat d'equilibre calme et
paisible, dans la seconde, les mouvements desordonnes, et de la

colere, et du desir, mouvements qui sont opposes et hostiles ä la

raison. Partons done de cette base, tout en recourant, pour clas-

ser les passions (les perturbationes), aux definitions et aux partitions

des Sto'iciens qui, a mon avis, deploient dans cette question

Fesprit le plus penetrant" (trad. Jules Humbert, CUF).22
Plus loin encore (4, 38-41), Ciceron critique la these peripate-
ticienne des passions moyennes: "Ces philosophes regardent les

passions comme necessaires, mais leur fixent une limite qu'il
faudrait ne pas depasser [...] Chercher une limite au vice e'est

raisonner comme si l'on admettait qu'un homme, sautant dans
le vide du haut du cap Leucate, pouvait arreter sa course quand
il le voudrait" (trad. Jules Humbert, CUF). Ä propos de vices et
de passions, ce n'est pas au hasard que Ciceron choisit son
exemple. Strabon (10, 2, 9, p.452), parlant du sanctuaire

d'Apollon Leucatas situe au sommet d'une falaise blanche de

File de Leucade, sur la cote qui fait face ä Cephallonie,23 rap-
pellera, quelque temps plus tard, la forme traditionnelle prise

par le rite qui a fait la reputation du lieu, un rite probablement
neglige depuis longtemps, qu'il decrit en effet au passe, mais

qui concerne directement le vice et la souillure, presente qu'il

21 Tusc. 3, 7-11. Cf. Cicero on the Emotions: Tusculan Disputations 3 and 4,
transl. and with commentary by M. Graver (Chicago 2002).

22 Tusc. 4, 10-11.
23 Non loin d'Actium, sur la cote acarnanienne, oil se dresse un autre

sanctuaire d'Apollon.
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est comme un scenario d'expulsion du pharmakos-. chaque
annee, on precipitait de la falaise un repris de justice, pour
detourner le malheur de la cite. On prenait le soin d'attacher
des plumes et meme des oiseaux vivants ä ce malheureux, et les

marins rapprochaient leurs barques pour le repecher, si possible,
et le conduire hors des frontieres. Ii semblerait qu'Apollon, dans

ce rite, ait ete associe aux Vents et ä Poseidon.24 Nous savons

par Elien {NA 5, 17) que ce saut prenait place dans le contexte
plus large d'une fete, ä l'occasion de laquelle d'autres rites
etaient aussi accomplis. On pratiquait notamment le sacrifice
d'un boeuf pour faire disparaitre les mouches, gavees du sang de

la victime. Ii s'agit, lä encore, d'un rite d'expulsion de l'impur.
Le lexique de Photius (s.v. Leukdtes) semble faire sauter les

pretres eux-memes. Mais il a semble judicieux de corriger les

iereis (les pretres) en erastai (les amoureux), comme Nilsson le

rappeile dans ses Griechische Feste, ä la suite d'autres philologues
qui avaient releve que la mention de ce saut precede immedia-
tement, dans la meme notice de Photius, le recit des amours de

Sappho et Phaon.25

Bien qu'il soit conduit ä decrire un scenario sans rapport
avec la passion amoureuse, Strabon introduit sa presentation
du sanctuaire d'Apollon de Leucade en parlant de ce "saut dont
on croit qu'il met fin aux desirs amoureux {to hdlma, to toils

erdtaspaüein pepisteumenon)". Au saut de Leucade en effet a ete
attribute comme fonction premiere, en litterature, de mettre
fin {paüein) ä la passion amoureuse excessive, ä moins simple-
ment que cette passion, dont la violence occupe toute Fame, ne
vienne efifacer la peur du saut dans le vide et rende celui-ci
possible. L'usage metaphorique de Leucade chez Anacreon (la

source la plus ancienne) va dans ce sens. II n'implique pas ä

24 ClC. Tusc. 4, 72-73, reprend une fois encore le motif du saut de Leucade,
en citant La Leucadienne de Sextus Turpilius (fr.l 18-120 Ribbeck): "Ö toi, Apol-
lon venerable, et toi, Neptune, roi des eaux, je t'invoque, et vous encore, o Vents
[...] mais j'aurais tort de m'adresser a toi, Venus".

25 M.P. NlLSSON, Griechische Feste von religiöser Bedeutung mit Ausschluss der
Attischen (Leipzig 1906), 110-111 (cf. Ill, note 1).
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proprement parier une catharsis amoureuse, mais sert plutöt ä

exprimer un etat extreme de la passion: "J'ai gravi une fois

encore la falaise et de la röche de Leucade dans la vague grise
d'ecume je plonge, ivre d'amour".26 II semble que Silene, dans
le Cyclope d'Euripide, detourne ce motif anacreontique quand
il declare qu'il serait pret ä sauter dans la mer du rocher de
Leucade, pour peu qu'on lui donne enfin ä boire et que son ivresse,

erotique elle aussi, le deleste de tout souci autre que "palper un
sein ou caresser des deux mains une prairie offerte, quand se

tient haut celui que je tiens la".27 Gregory Nagy a remarque
que le saut de Leucade, aussi bien chez Anacreon que chez

Euripide, equivaut ä une perte de conscience liee ä une stupeur
emotionnelle, "a swoon".28 Ovide, dans la 15eme Heroide (176),

26 Anacr. fr.31Page PMG 376 (dans une traduction d'Y. Battistini, Lyra
Erotica [Paris 1992], 247). II s'agit d'une Variante formulaire, ä mettre en rapport
avec le fr 68 Page PMG 413 du meme Anacreon "A nouveau Eros m'a frappe
de sa longue cognee, tel un bronzier, et il m'a plonge dans un torrent glacial"
(trad. Calame) La formule est attestee chez Sappho elle-meme. "Eros ä nouveau
m'agite, lui qui rompt les membres, le doux piquant, 1'impossible animal"
(fr 130, 1-2 Voigt, trad. Calame) Cf CI. CALAME, "La katharsis erotique dans la

poesie melique des cites grecques" (inedit); cf. Id., "Diction formulaire et Sanction

pratique dans la poesie melique archaique", in Hommage ä Mtlman Parry. Le
style formulaire de l'epopee homerique et la theorie de l'oralite poetique, ed. par F.

LETOUBLON (Amsterdam 1997), 215-222 Je remercie Claude Calame de m'avoir
amicalement autonse ä citer ses belles traductions, tir&s d'un texte encore non
publie, qui fit l'objet d'une presentation dans le cadre d'un seminaire genevois.

27 Eur. Cycl 163-172 Je paraphrase, en m'inspirant de la traduction de
Marie DELCOURT (Bibhotheque de la Pleiade)

28 G NaGY, "Phaethon, Sappho's Phaon, and the White Rock of Leukas", in
HSCPh 77 (1973), 137-177 (en particuher 142 et 147) met en relation la falaise
de Leucade avec d'autres roches blanches de la tradition archaique: "In sum, the
White Rock is the boundary delimiting the conscious and the unconscious — be

it a trance, stupor, sleep, or even death" (147). Sur le rite de Leucade, cf. K.
Meuli, "Leukates-Leukatas", in ÄAXII 2 (1925), col. 2259, H. DöRRIE, P Ovi-
dius Naso, Der Briefder Sappho an Phaon, Zetemata 58 (München 1975), 36-49
Pour situer ce rite dans le contexte plus large (sacnficiel, jundique, cathartique
ou autre) des rites grecs du jeter, rejeter, precipiter, on se referera a R KOCH

Piettre, "Precipitations sacnficielles en Grece ancienne", in La cuisine et l'autel
Les sacrifices en question dans les sociith de la Mediterranh ancienne, ed. par S.

Georgoudi, R. Koch Piettre et F. Schmidt, Bibhotheque de l'Ecole des

Hautes Ltudes Sciences rehgieuses, vol. 124 (Turnhout 2005), 77-100.
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fait dire ä Sappho, ä qui une Nai'ade conseille de pratiquer le

rite: Sit procul insano uictus amore timor ("Que la peur s'en

aille, vaincue par cet amour insense")- L'amour insense est celui

que Sappho voue ä Phaon, le jeune passeur de Lesbos, seduc-

teur irresistible car parfume par Aphrodite en personne. Phaon

a quitte sans explication la malheureuse poetesse, remarquable
amante pourtant, mais dont le teint basane souligne un
physique quelque peu ingrat.29

Strabon (10, 2, 9, p.452), pour sa part, mentionnait des

vers de Menandre (fr.258 Koerte), tires d'une piece intitulee
Th Leukadia, faisant de Sappho poursuivant Phaon la
premiere pratiquante de cette Sorte d'ordalie emotionnelle. Le fait

que la Basilique souterraine de la Porta Maggiore, ä Rome,
nest vraisemblablement pas pythagoricienne30 n'enleve rien a

la beaute, ni ä l'importance, du stuc representant Sappho
tenant la lyre, accompagnee d'un Eros, sautant dans la mer
face ä l'archer Apollon, bien campe, lui, au sommet de la
falaise. Cette scene qui correspond de maniere frappante ä

l'evocation de Sappho ä Leucade chez Ovide ne peut, selon de

nombreux commentateurs dont, en dernier lieu, Filippo Coa-
relli, que "signifier la liberation de 1'äme du poids de la

matiere", quel que soit le contexte, funeraire ou autre on ne

29 Pour Sappho, cf. ce qu'Ovide lui fait dire. Pour Phaon: PLAUT. Mil. 1246-
1247, et M. DETIENNE, Les Jardins d'Adonis (Pans 1972), 133-138 avec dossier.

Ptol.Heph. Ptol.Chennus), dans son Histoire Nouvelle (citee par Phot.
Bibl 190, 153 a 7 - b 22), donnalt une liste de tous ceux dont la passion amou-
reuse fut gu^rie par le saut. Cette liste ne comprend pas Sappho. Mais elle debute

par le recit d'origine selon lequel Zeus aurait ete guen de son amour pour Hera
en s'asseyant sur le rocher. Tous les autres (y compris Aphrodite en deuil d'Adonis,

sur le conseil d'Apollon) sautent. Certains en meurent. Selon Serv. Eel. 8,

59, le saut peut avoir differentes motivations: [...] apud Leucaten soliti erant se

praecipitare qui auf suos parentes invenire cuptebant aut amari ab his desiderabant

quos amabant.
30 Cf. M. DETIENNE, Les Jardins d'Adonis (Paris 1972), 137 note 2 renvoyant

ä J. ANDRE, "Pythagorisme et botamque", in RPh 84 (1958), 218-243 contre J.

Carcopino, La basilique pythagoricienne de la Porte Majeure (Paris 1927). Cf. P.

MlNGAZZINI, "Sul preteso carattere rehgioso della cosidetta basilica sotteranea di
Porta Maggiore", in Festschrift E. von Mercklin (Waldsassen 1994), 90 sqq.
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sait. Une catharsis emotionnelle, pourquoi pas, dont on soup-
$onne quelle fonctionne comme une variation subjective sur
le theme du scenario de catharsis collective exprime par le

motif du pharmakös. Mais cette ritualisation des emotions,
individuelles ou collectives, reste bei et bien, sous l'Empire
romain, un lointain souvenir devenu une affaire purement lit-
teraire ou iconographique.31

Pour essayer de percevoir ce qui aura ete reconnu par les

Anciens, et ä Rome plus particulierement, comme une fonction
reellement rituelle de l'emotion, il n'aura pas ete inutile, nean-
moins, de regarder du cote du jeune Aristote et de nous pencher
sur cette image de Sappho en proie ä la passion. Dans la 15*me

Heroide la Naiade qui jaillit de sa source convie la poetesse ä se

deplacer. Sappho doit quitter Lesbos et se diriger vers Leucade,

avant de se precipiter dans la mer. Le mouvement interieur
declenche par la passion, cette souffrance, cette perturbatio dont
parle Ciceron, devient alors litteralement un deplacement spatial.

Si le mot emotion (derive d'emovere, impliquant un
deplacement) est absent du vocabulaire latin et n'apparait, dans un
tout autre contexte, qua la Renaissance,32 la perturbatio
emotionnelle, qui peut aussi se dire motus, est bei et bien le contraire
du calme ou de l'immobilite. Une etymologie audacieuse de

Varron {ling. 6, 48, et 45) rapproche la peur, metus (une "emotion"

fondamentale), du mouvement motw, une autre peur,

31 Pour une bonne reproduction photographique du saut de Sappho sur un
stuc de la Basilique de Porta Maggiore, voir J CARCOPINO, De Pythagore aux
apotres (Paris 1956), planche 1, entre les pages 46 et 47 Pour une Synthese du
dossier, cf F COARELLI, Roma (Roma 42004), 239. Voir aussi E. STRONG and N
JOLLIFFE, "The Stuccoes of the Underground Basilica Near the Porta Maggiore
in JHS 44 (1924), 65-111 Pour les anciennes interpretations en termes de rite
de passage de nature cathartique, cf J HUBAUX, "Ovidiana I Ovide et Sappho",
in Musee Beige 30 (1926), 197-219; Id.,"La 'fatale' Basilique de la Porta
Maggiore", in L'Antiquite Classique 1 (1932), 375-394, H JeanMAIRE, Couroi et Courses

(Lille 1939), 326 (qui fait un rapprochement avec le saut de Psyche, chez

Apuiee), sans parier, bien sür, de Jerome Carcopino
32 Pour d&igner un deplacement de population, une deportation Le sens

actuel devra, pour emerger (aussi bien en anglais qu'en frangais), attendre le
19tme SI£c]e
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timor, est rapprochee du tremblement. Cette explication est
revelatrice d'une conception bien plus generale.33

On sait que Zeus, lui, ne bouge pas. "Zeus precipite les mor-
tels du haut des remparts de l'espoir, il les massacre sans s'etre

arme d'aucune violence. Le divin ne connait pas l'effort. Assis,

sans bouger de son siege pur, il accomplit aussitot ce qu'il
medite", nous dit Eschyle.34 L'emotion, elle, est un deplace-

ment, et du meme coup un defaut, une souffrance.
En tant que telle, l'emotion serait-elle etrangere au divin?

Les dieux seraient-ils depourvus de passion? Ä cette question la

pensee epicurienne repondra d'une maniere resolument claire

et positive, mais cette reponse ne correspond pas necessaire-

ment ä la donnee la plus traditionnelle. Le Zeus d'Eschyle ne

represente qu'un aspect du divin. Le dieu souverain qui trone
sur l'Olympe n'est pas un voyageur, certes, mais il est capable
d'emotions, notamment d'amour et de colere. Et l'on sait qu'il
existe, ä cote de lui, des dieux itinerants, et meme errants. Des
dieux innombrables parcourent la terre et observent les com-
portements humains, nous dit Hesiode. On rencontre meme
des dieux souffrants, empörtes par l'errance: Dionysos en sa

folie, ou Demeter en colere et en deuil.35 Sans parier d'Adonis.
Clement d'Alexandrie (Protr. 2, 12, 2) parle d'une quete, d'une
recherche dans l'errance (plane) effectuee par une divinite en
deuil: "Deo et Core sont devenues l'objet d'une dramaturgie
secrete, et Eleusis met en scene, pour elles, sous la direction du
dadouque, l'errance, le rapt et le deuil".36 Proclus, dans son
Commentaire a la Republique de Platon (I p. 125, 3-22 Kroll),
parle des hieroi threnoi, les saintes lamentations, transmises en
secret dans les teletai de Demeter et de Core.

33 II faudrait relire tout le developpement de Varron, loc. cit., sur les
emotions.

34 AESCH. Supp. 96-103 (trad, personnelle).
35 S. MONTIGLIO l'a bien vu, dans Wandering in Ancient Greek Culture (Chicago

and London 2005), 62. Sur le passage du deuil ä la colore, cf. N. LORAUX,
Les mbres en deuil (Paris 1990), 67-68.

36 Cf. Lact. Inst. 1, 24.
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La question se pose de savoir si Ton est autorise ä parier de

"mysteres" ä propos de ce type de rituel que les Romains, on va
le voir, ne semblent guere apprecier. Mystere, un mot qui
concerne essentiellement Eleusis, signifie rite secret. Denys, en

tout cas, dans un passage que nous allons aborder, sur les rites
de deuils divins, n'utilise pas ce mot. Et tous les rituels de deuil
ne sont pas secrets. On n'est pas non plus dans un registre
d'initiation au sens tribal, esoterique ou eliadien, impliquant
un pseudo-scenario de mort et de resurrection. On ne peut
plus aujourd'hui adopter la position d'un Alfred Loisy qui,
dans Les mysteres paiens et le mystere chretien (Paris 1914, 196-
203), voulait faire de tous ces dieux qui souffrent des prefigu-
rations du Christ, y compris Mithra lui-meme qui meurt, nous
dit-il, sous la figure du taureau qu'il se sacrifierait ä lui-meme.37

II est vrai qu'il existait des rituels secrets ou reserves (ainsi la

part feminine dans les fetes officielles de Ceres, et dans les

sacrifices nocturnes mais pro populo ä Bona Dea) et le motif de

la mort et de la renaissance (applique aux adeptes, et non au
dieu) semble avoir figure dans certains rites mithrai'ques, si Ton

songe aux inscriptions de Santa Prisca. Et certains temoignages
indirects suggerent la pratique de mises en scene effrayantes.
Les sculptures d'un leontocephale aile, dont le corps est parfois
entoure par la spirale d'un serpent, presentent un cräne troue et
une bouche creuse, probablement destines ä emettre du feu.38

Dans 1'Histoire Auguste, le biographe (Lampridius) de 1'Empe-
reur Commode {Comm. 9, 6) raconte que celui-ci aurait effec-

tivement souille les mysteres de Mithra par un sacrifice humain
reel, alors que "d'ordinaire on se limite a raconter ou simuler

quelque scene capable d'inspirer l'effroi". Une scene de ce type

37 Cf. la critique de G. SfamenI-GaSPARRO, Misten e Teologie (Cosenza
2003), 221 note 31. Sur la pr&ence (rare, mais attestee) de "mysteres" ä Rome et
la difficulte de distinguer ces "mysteres" de ce que le latin appelle des initia, cf.

H. Le Bonniec, Le culte de Certs ä Rome. Des origines k la fin de la Rtpublique
(Paris 1958), 423-438.

38 M. CLAUSS, The Roman Cult ofMithras. The God and his Mysteries, translated

by R. Gordon (New York 2001), 163.
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est representee sur une fresque du mithreum de Santa Maria
Capua Vetere.39 Dans un mithreum de Germanie, les fouilles
auraient degage une epee truquee. Selon Vermaseren repris par
MacMullen, la poignee et la partie superieure de la lame sont
fixees sur un demi-cercle metallique qui se termine par le reste
de la lame: ainsi, ce demi-cercle fixe autour de la poitrine, un
acteur pouvait sembler avoir ete transperce par la lame, et
encore vivant. On a pense ä des dispositifs sceniques permet-
tant de relever ou d'abaisser des rideaux, de faire pivoter des

socles. Des trucages raffines ont pu permettre des eclairages
inattendus, dans ce qui par ailleurs etait parfaitement obscur en
raison de l'absence de fenetres. "La chapelle souterraine eveillait
de puissantes associations: la mort, la necromancie et tout un
etrange univers de divinites et d'esprits".40 Tout cela, qui reste

hypothetique, concerne au mieux les emotions mises en scene

par et pour les acteurs du culte. Mithra lui-meme, quoi qu'en
dise Loisy, n'est pas un dieu souffrant.

Ä Rome, d'ailleurs, on ne peut pas dire que ce motif du dieu
souffrant ait fait l'objet d'une reception tres positive. Ii suffit de

rappeler ce que Denys d'Halicarnasse rapporte (2, 19, 2), en

exagerant, il est vrai, sur le pathos et la "passion" des dieux,
dans des rituels particuliers: "On ne celebre pas chez les

Romains ces journees de deuil oil des femmes vetues de noir se

frappent la poitrine et gemissent sur la disparition de divinites,
comme le font les Grecs pour l'enlevement de Persephone, les

malheurs de Dionysos et tous les autres mythes de ce genre.41

On ne verrait pas non plus chez eux — malgre la corruption
des moeurs qui regne desormais — ni transports extatiques, ni

39 Cf. M.J. Vermaseren, Mithnaca I (Leiden 1971), pis. XXV, XXVIII; W.

Burkert, Les cultes ä mysteres dans l'Antiquite (supra n. 19), fig. 12.
40 R. MacMullen, Le pagamsme dans l'Empire romain (Paris 1987), 198-

199. Walter Burkert Signale qu'une explication differente a ere avancee par W.
Lentz et W. Schlosser, dans les Hommages h M.J. Vermaseren (Leiden 1978),
591 sq.

41 Denys force le trait: il existait depuis longtemps des fetes oü le deuil
precede le retour a Fallegresse, notamment le sacrum anntversanum Cerens, reserve
aux femmes: cf. H. Le Bonniec, Le culte de Cerh a Rome (supra n.37), 400-423.
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delires corybantiques, ni tournees de queteurs, ni fureurs bac-

chiques, ni rites ä mysteres, ni de ces veilles oil hommes et
femmes passent toute la nuit ensemble dans des temples, ni, en
un mot, aucune des impostures de cette espece. Au contraire,
chacun manifeste dans ses gestes comme dans ses paroles un
respect pour les dieux qu'on n'observe ni chez les Grecs ni chez
les Barbares" (trad. V. Fromentin et J. Schnäbele, Les Belles

Lettres, "La Roue ä Livres").
Parmi les autres faits ou impostures du meme ordre suggeres

par Denys (qui oublie intentionnellement Ceres), on pourrait
bien sür, ä cote des plaintes rituelles adressees ä Adonis, evo-

quer le mythe d'Osiris tel qu'il sera bientot rapporte par Plu-

tarque, dans une version faisant passer les traditions egyp-
tiennes dans un filtre eleusinien. En ce qui concerne Attis, qui
meurt bei et bien, et dont la mort suscite la colere de la Mere
qu'il faut apaiser, Denys suggere que cette affaire ne concerne

que la partie phrygienne de son rite, la partie effectuee par les

galles, c'est-ä-dire des pretres venus d'ailleurs.
II sera utile, sur ce point, de considerer que Denys d'Hali-

carnasse introduit Attis, precisement, comme exemple de la

retenue romaine par rapport aux rituels emotionnels et aux
mythes qui les accompagnent. Attis, souligne-t-il, fait l'objet, ä

Rome, de la part des citoyens qui Font introduit, d'un
ensemble de rites distincts de ceux des galles, des rites particu-
lierement sobres et respectables, contrairement aux pratiques
grecques et anatoliennes du culte de la Mere des dieux.

Dans les Fastes d'Ovide, le recit de Fintroduction du culte
de la Mere des dieux est focalise sur la figure de Claudia
Quinta, une figure de matrone depourvue de tout exces emo-
tionnel. Pourtant, au niveau du mythe, Attis est presente
comme l'exemple type de Fagitation emotionnelle (comme il
1'etait d'ailleurs dejä chez Catulle). II devient fou au moment
de son mariage. Le toit de la chambre nuptiale se met ä

vaciller comme le palais de Cadmos dans les Bacchantes d'Eu-
ripide. Hallucine, il s'enfuit au sommet du Dindyme. Attis
voit des torches et des fouets, il se croit talonne par les
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"deesses palestiniennes".42 II se lacere le corps avec une pierre
tranchante, pratiquant sur lui-meme la mortification sanglante

que pratiquent les galles. II laisse trainer ä terre sa longue che-

velure, designant ainsi la souillure de sa virginite trahie. Et on
l'entend proferer: "J'ai merite, je paie de mon sang le juste prix
de ma faute, ah! que perissent les parties qui m'ont fait ce tort,
oui, qu'elles perissent! II s'enleve le fardeau de l'aine et aussitot

ne subsiste plus aucun signe de sa virilite".43

Dans la version rapportee bien plus tard par Arnobe, les

memes motifs sont repris. Attis empli de demence parvient aux
limites extremes du bacchant. La scene, comme chez Ovide, a

lieu ä l'occasion de son mariage avec une mortelle, ce qui est

ressenti comme un sacrilege par la Mere des dieux (ici redou-
blee en Agdistis et Mere des dieux44). Attis s'elance en gesticu-
lant avant de se trancher les organes genitaux sous un pin, en

proclamant: "Garde pour toi, Agdistis, ces choses ä cause des-

quelles tu as mis en branle de si grandes agitations de folie dan-

gereuse" (nat. 5,7: Tibi Acdesti haec habe, propter quae motus

tantos fitrialium discriminum concitasti). La vie s'echappe avec
les flots du sang, mais la Mere des dieux recueille les organes,
qu'elle lave et qu'elle recouvre de terre, les ayant revetus du
costume des morts. Du sang repandu naissent des violettes, dont
on couronne le pin. La jeune epouse, nommee la ("Violette"),
se suicide apres avoir recouvert la poitrine du mort de laine
tendre, et pleure en compagnie d'Agdistis. Le sang d'la mou-
rante se transforme en violettes pourpres. La Mere des dieux
eclate eile aussi en sanglots, et de ses larmes nait un amandier

signifiant 1'amertume du deuil. Elle empörte dans son antre le

42 Cf. J.L.P. BUTRICA, "Attis and the 'Palestinian goddesses (Ov. fast. 4.

236)", in Exemplaria Classica. Revista de Filologia Clasica (Huelva) 8 (2004), 59-
67, qui passe en revue toutes les interpretations avancees de ce passage enigma-
tique, avant de proposer de corriger les deesses "palestiniennes" en furies "pal-
lentes".

43 Ov. Fast. 4, 223-244.
44 Sur l'ensemble du dossier de la Mere des dieux, Ph. BORGEAUD, La Mere

des dieux. De Cybele h la Vierge Marie (Paris 1996): cf. p.85, sur ce redoublement.
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pin sous lequel Attis a perdu sa virilite, et mele ses plaintes ä

celles d'Agdistis. Elle se frappe la poitrine en tournant autour
de l'arbre, un arbre dont on precise qu'il est maintenant immobilise.

Zeus, ä qui Agdistis demande qu'Attis revive, ne le per-
met pas; mais il accorde que le corps d'Attis ne pourrisse pas,

que ses cheveux poussent toujours, que le plus petit de ses

doigts vive et soit agite, seul, d'un mouvement incessant. Satis-

fait, Agdistis consacra le corps ä Pessinonte, ou il le fit honorer

par des pretres speciaux, en des ceremonies annuelles.
Le rite annuel, dont on ne dit pas qu'il serait un mystere, est

construit comme un dispositif destine ä reproduire, ä mettre en
scene cette agitation extreme culminant dans une double auto-
mutilation conduisant ä la mort, pour en reduire et en contro-
ler le mouvement, en ritualisant (collectivement) l'emotion.
C'est le rite pratique par les galles.45

45 Ce processus de ntualisation emotionnelle mdriterait d'etre compare aux
techniques de thdatralisation de la transe analysees par Michel LEIRIS {La possession

et ses aspects theätraux chez les Äthiopiens de Gondar [Pans 1989]) et Alfred
MfiTRAUX ("La comedie rituelle dans la possession", in Diogene 11 [1955], 26-
49) Quant au motif de l'agitation furieuse et sexuelle, qu'il faut reduire ä tout
pnx, on le retrouve dans un autre recit romanesque, chretien cette fois, les Actes
de Jean Aveugle par le d&ir qui le porte vers une femme marine, un jeune
homme de la region d'Ephise assassine son pere qui s'oppose ä ses projets.
Converti par Jean, qui ressuscite le pere, le "heros" saisi de remords se chätre

comme un Attis, avant d'accompagner l'apotre dans son oeuvre d'evangelisation
On retiendra la manure (chrdtienne, faisant appel au Diable, mais moderement
"encratite") dont Jean commente ce traitement exagdre de l'agitation- "Jeune
homme, celui qui t'a mis en tete de tuer ton p£re et de devenir l'amant de la
femme d'autrui, c'est lui qui t'a egalement depeint comme une oeuvre juste de

couper les membres importuns. Or, tu aurais du dimmer, non pas les parties
naturelles, mais la pensde qui, par leur intermddiaire, s'est revdlee malfaisante.
Car ce ne sont pas les organes qui sont nuisibles pour l'homme, mais les sources
invisibles sous 1'action desquelles toute impulsion honteuse se met en mouvement

et vient au grand jour" {Ou ghr th Argand esti blaptikä toi anthrApoi all' hai
aphaneis pegal dl' hon päsa kinesis aischrk kineitai kal eis tb phanerbn prieisin
Trad. E. Junod et J.-D Kaestli [edd ], Acta Iohannis 54, m Corpus Christiano-
rum Series Apocryphorum 1, 236). Les termes qui ddcrivent dans ce texte l'agitation

causae par le d&ir sexuel, agitation ici ramen^e a Taction de Satan, sont
remarquablement proches de ceux qui sont places dans la bouche d'Attis au
moment de la castration, dans le rdcit d'Arnobe {haec [. ] propter quae motus
tantos furialium discriminum concitasti) La scene, dans les Actes de Jean, est loca-
lisee elle aussi en Phrygie
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Dans un autre mythe phrygien, Attis est appele Papas, d'un
nom que les Naassenes, qui rapportent ce recit, interpretent
comme etant derive du verbe pauein, "mettre un terme, faire
cesser". On se souviendra que ce meme verbe a dejä ete
rencontre ä propos du saut de Sappho ä Leucade.46 La tradition
naassene dit que Ton nomme Attis "Papas parce qu'il a mis fin
(par sa castration) ä tout ce qui, avant sa manifestation, etait
mü de maniere desordonnee et dissonante". L'allusion aux
mouvements desordonnes qui precedent la castration (castration

ici interpretee de maniere positive) doit etre referee ä cette
donnee du mythe d'Attis qu'on trouve dejä dans la version
d'Ovide, bien avant celle d'Arnobe.

Ce dont il est question ici, sous differentes colorations
(chretiennes ou autres), c'est d'un controle, d'une maitrise du
mouvement. II s'agit de calmer une agitation, de la reduire,
rituellement. Au fond, toutes ces histoires de castrations appa-
raissent comme des variations (sexuellement orientees, et
imperialement datees) sur un motif bien plus ancien, celui de
la catharsis des emotions telle qu'on 1'a rencontree chez Aris-
tote. Denys d'Halicarnasse, d'ailleurs, faisait preceder son
compte-rendu de l'hostilite des Romains envers les rituels de
deuil d'une consideration sur les usages du mythe ou 1'on

reconnaitra, sans peine, une allusion au passage de la Poetique
d'Aristote concernant le muthos comme intrigue tragique:
"[Certains mythes], dit Denys, soulagent les ämes en proie au
trouble et ä la crainte et les purgent de leurs opinions viciees":
hoi de tarachäs exairoümenoi psuches kai deimata kai doxas

kathairoüntes ouch hugieis.47
Cette affirmation nous ramene ä la fameuse definition aris-

totelicienne de la tragedie comme imitation du mythe ä des

46 Sur le champ semantique de pauein, cf. P. ELLINGER, La fin des maux d'un
Pausamas h l'autre. Essai de mythologie et d'histoire (Pans 2005), 145-151.

41 Dion.Hal. 2, 20, 1, trad. V. Fromentin et J. SCHNÄBELE (Paris, Les
Belles Lettres, collection "La Roue ä Livres").
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fins de catharsis des emotions, et plus precisement de la peur
et de la pitie.48

L'interet des Anciens pour les emotions aura ete immense et
leurs reflexions demeurent encore d'actualite. La reference
essentielle est Aristote, evidemment (et plus particulierement
celui de la Rhetorique), comme vient encore de le confirmer le

livre important de David Konstan sur les emotions grecques.49

Dans la mesure ou Aristote a developpe une theorie de la

rationalite des emotions, il reste en effet d'un interet tres
actuel. Mais il ne faut pas negliger l'apport platonicien, puis
stoicien, epicurien et sceptique. Les Stoiciens notamment
insisteront de maniere remarquable sur le contraste entre l'as-

pect physiologique et l'aspect cognitif du processus emotion-
nel. C'est ainsi que Seneque montre bien, ä propos de la colere
definie comme un desir de vengeance consecutif ä un sentiment

d'injustice, qu'un moment de reflexion, decisive, accom-

pagne necessairement ce qu'il appelle le mouvement physique:
"Je tiens, moi, que la colere n'ose rien par elle-meme et sans la

permission de l'äme. Car entrevoir l'injure et en desirer la

vengeance; faire la double reflexion qu'on ne doit pas etre offense,

et qu'on doit punir l'offenseur, cela ne tient pas au mouvement

physique, qui devance en nous la volonte. Celui-ci est

simple; Faction de l'esprit est complexe et renferme plus d'un
element. Notre esprit a con^u quelque chose qui l'indigne,
qu'il condamne, qu'il veut punir, et rien de tout cela ne peut

48 ARIST. Poet 6, 1449 b-1450 a: "Une tragedie, c'est done l'imitation d'une
action serieuse et aussi complete, ayant une certaine longueur, dans un langage
assaisonne de mamere bien distincte selon les differentes parties de l'ceuvre; cette

imitation, realisee par des personnages en action et non dans le cadre d'un recit,
a pour effet de conduire, ä travers la pitie et la peur, jusqu'a la purification de
telles emotions [. .] C'est le mythe qui est l'imitation des actions. J'appelle en
effet mythe [ä savoir l'intngue tragique, l'argument] l'assemblage des actions
accomplies".

49 D. KONSTAN, The Emotions ofthe Ancient Greeks (supra note 6).
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se faire, si lui-meme ne s'associe ä l'impression des sens".50 Ce

que Seneque appelle le mouvement physique correspond ä ce

que les Stoi'ciens considerent generalement comme la premiere
reaction aux phantasiai qui viennent frapper l'esprit sans qu'on
y puisse rien. Ce mouvement equivaut bei et bien ä une emotion.

Et pourtant, ce mouvement n'est pas, en soi, le tout de
l'emotion. II en est tout au plus Tun des symptomes, et plus
precisement un signe annonciateur (propdtheid).

II convient de relever a quel point les Stoi'ciens ont fort bien
observe, et meme analyse, ce phenomene. Martha Nussbaum,
recemment, a pu construire sur les premisses stoi'ciennes une
theorie purement cognitive des emotions, selon laquelle l'emotion

elle-meme coincide avec le jugement.51
Je me contenterai de souligner que les Stoi'ciens ont parfaite-

ment repere et analyse une des etapes essentielles du processus
emotionnel, la phase que les modernes appellent aujourd'hui
1'appraisal (estimation, evaluation), qui suit le stimulus, la cause

externe ou interne, evenementielle, declenchant une reaction
neuro-physiologique ou neuro-endocrinale. Le stimulus serait
bien sür sans consequence s'il ne touchait ä quelque chose que
le sujet considere comme tres important, vital, quelque chose

qui le concerne de maniere essentielle. Ce mecanisme complexe
d'estimation et de reconnaissance (appraisal0 precede la decision

de donner suite sous la forme de la colere, de la joie, de la

tristesse, de la honte etc 52

50 SEN. De ira 2, 1,4, traduction fran9aise de la Collection Panckoucke, par
M. CHARPENTIER et F. Lemaistre, Les Oeuvres de Senique le Philosophe —II
(Pans 1860).

51 M. NUSSBAUM, Upbaevals of Thought The Intelligence of Emotions (supra
n.6), litt, "bouleversements de pensee, intelligence de l'dmotion" D. KONSTAN

(The Emotions of the Ancient Greeks, 21) critique cette approche: "One may question

wether the intensity characteristic of certain kinds of judgments — namely
those concerning matters that are important for our life goals — can be simply
folded into the judgment itself, as opposed to constituting an additional element
carrying precisely the affective charge that we associate with the category of emotion".

5 Cf. K Scherer, "Feelings Integrate the Central Representation of Apprai-
sal-Driven Response Organization m Emotion", in Feelings and Emotions The
Amsterdam Symposium, ed. by A.S.R. ManSTEAD, N H FrjjDA and A.H
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Un temoignage tres interessant sur la maniere dont les Stoi-
ciens ont traite cette etape de 1'appraisal, se trouve chez Aulu-
Gelle, dans les Nuits attiques (19, 1). II s'agit d'un recit de

voyage en mer. Un orage eclate, qui menace de faire sombrer
le navire. II y avait, parmi les passagers, un philosophe celebre
de l'ecole stoi'cienne. Le narrateur raconte comment, au plus
fort du danger, il se mit ä observer le philosophe, curieux qu'il
etait de connaitre l'etat de son äme et de voir s'il demeurait
ferme et inebranlable. Au milieu des cris et des gemissements,
le Stoicien resta calme, courageux. Pas de larmes, ni de plainte.
Mais par la päleur et l'alteration du visage, il n'etait toutefois

pas different des autres. Enfin, le ciel s'eclaira, la mer s'apaisa,
et le danger disparut. Un personnage riche et pretentieux se

moqua alors du philosophe, lui demandant comment il avait

pu craindre et pälir alors que lui etait reste impassible. Le
philosophe reflechit, puis repondit ce qu'aurait repondu, dans

une situation analogue, un disciple d'Aristide: "C'est que nous
ne sommes pas Tun et l'autre dans la meme position: tu dois
etre peu inquiet de fame d'un mechant vaurien; tandis que
moi, je crains pour une äme formee ä l'ecole d'Aristippe".
Cette esquive ne satisfait pas le narrateur de notre histoire.
Attendant la bonne occasion, il demande au philosophe la

vraie raison de son attitude. Le philosophe, avec calme et douceur,

tire de son bagage le cinquieme livre des Dissertations du
philosophe Epictete, mises en ordre par Arrien, et conformes
sans aucun doute ä la doctrine de Zenon et de Chrysippe, et
lui fait lire le passage suivant: "Les visions, appelees par les

Grecs phantastai, imagination, qui viennent tout d'un coup

FISCHER (Cambridge 2004), 136-157. Id., "What are Emotions? And how can
they be measured?", in Social Science Information 44 (2005), 695-729. Une

remarque de David Konstan est utile dans ce contexte: "The role of evaluation
m emotion is [...] not merely constitutive but dynamic a belief enters into the
formation of an emotion which in turn contributes to modifying some other
belief or, perhaps, intensifying the original one. In the latter case, the emotion
would act on belief in such a way as to confirm the emotion itself" (op at., 37
n.51).
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frapper l'äme et l'ebranler, ne dependent pas de notre volonte
et de notre libre arbitre: par une force qui leur est propre, elles

s'imposent ä la connaissance de l'homme. Mais les consente-
ments [apres examen, probationer, appeles sugkatatheseis, qui,
en acquiesqant ä la sensation, nous la font discerner, sont des

actes volontaires et libres. Ainsi un bruit formidable dans le

ciel, le fracas d'une ruine, la nouvelle subite et inattendue d'un
danger, ou toute autre chose semblable, ont pour effet neces-
saire d'ebranler fame, de la resserrer et de la faire en quelque
sorte pälir. Le sage lui-meme ne saurait s'en defendre; cet effet
n'est point produit par la peur reflechie d'un mal, mais par des

mouvements rapides et involontaires qui previennent l'usage
de l'intelligence et de la raison. Mais, revenu ä lui-meme, le

sage ne donne pas son assentiment ä ces imaginations, a ces

visions pleines de terreur {ou sugkatatithetai, oude prosepidoxd-
zei); il n'y acquiesce pas, il n'y consent pas; au contraire, il les

ecarte, il les repousse; il ne voit rien la dont il doive avoir

peur; et c'est ce qui distingue le sage de 1'homme vulgaire.
L'homme vulgaire, dans le trouble de la premiere impression,
a cru ces objets terribles et effrayants; apres reflexion, il les

juge tels qu'ils lui ont paru d'abord. II abonde dans sa vaine
frayeur; il acquiesce ä la sensation, prosepidoxdzei: c'est le mot
dont se servent les Sto'iciens. Le sage, apres une alteration pas-
sagere qui n'a fait qu'effleurer son visage, ne consent pas, ou

sugkatatithetai; il se tient fermement attache ä l'opinion qu'il a

toujours eue sur ces sortes de visions; elles n'ont rien d'ef-
froyable; une apparence trompeuse, une crainte vaine l'avaient
surpris a l'improviste".53

53 EPICT. fr.9 Schenkl. La traduction ici reproduite est celle de MM. E. DE

Chaumont, F. FLAMBART et E. BUISSON, Oeuvres complites d'Aulu-Gelle II
(Paris 1920). Au quatrieme chapitre de son livre Stoicism and Emotion, ä

paraltre (Chicago 2008), Margaret GRAVER consacre quelques pages tris
denses, qui m'ont ete tres utiles, ä l'analyse de ce temoignage illustrant de

maniere surprenante la distinction stoicienne entre pre-emotion (propatheia) et
emotion. Je la remercie vivement de m'avoir permis de lire et de citer cette
etude encore inedite.
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II valait la peine de s'arreter sur cette description de 1'appraisal
telle quelle est presentee et commentee par un philosophe stof-
cien. Elle peut en effet permettre, me semble-t-il, de jeter une
lumiere originale sur quelques aspects par ailleurs bien connus de
la religion romaine. Le temoignage d'Aulu-Gelle apparait
comme un temoignage "en creux", puisque le philosophe dont il
raconte le voyage en mer refuse de donner suite ä l'emotion.
Mais ce refus de donner suite, cette maniere somme toute tres
romaine de se donner le temps d'hesiter avant de prendre une
decision sur la suite ä donner ou ä ne pas donner ä tel ou tel

signe, ä tel ou tel evenement redoutable, nous invite ä regarder ce

qui se passe, de faqon tres semblable, en matiere religieuse aussi.

Ce recit d'une aventure individuelle et philosophique
debouchant sur l'expose d'une technique de maitrise de l'emotion

souleve une question qui se pose aussi, mais au niveau col-
lectif et institutionnel cette fois, ä Rome, dans le champ de la

religio conque comme scrupule et relecture. C'est alors de nou-
veau la question de la place occupee et du role joue par l'afifect
dans les rites qui est concernee, et plus precisement de la
perturbation qu'il pourrait introduire.

II ne s'agit pas, ici, de la relation ä "dieu", comme on pourrait

avoir tendance ä s'y attendre. Dans la pensee moderne, ä la

suite des essais de William James et de Rudolph Otto, on a eu
tendance en effet ä vouloir reduire l'etude de l'emotion
religieuse ä une phenomenologie de la theophanie, ou de l'expe-
rience mystique.54 Malencontreusement posee en ces termes, la

54 W. JAMES (L'experience religieuse Essai de psychologie descriptive, trad, par F

Abauzit [Paris 1931], 41) ecrit: "Comme l'amour, la colere, l'ambition, la jalousie,

comme toute impulsion instinctive, elle [la religion] illumine la vie d'un £clat
enchanteur qui se suffit ä lui-meme et qu'on ne peut exphquer par nen d'autre
On l'a, ou on ne l'a pas [. .] C'est un don de notre organisme diront les physio-
logistes, un don de la grace divine, diront les theologiens" L'idee de R OTTO
[Das Heilige Uber das Irrationale in der Idee des Göttlichen und sein Verhältnis

zum Rationalen [Gotha 1917]), c'est que les predicats ä l'aide desquels la

philosophic et la theologie s'efforcent d'exprimer "dieu" visent une realite qui leur est

par essence inaccessible; la religion ne s'epuise pas dans des enonces rationnels II
convient, selon Otto, d'examiner les expressions philosophiquement les moms
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question est beaucoup trop christiano-centree. La religio
romaine n'est pas d'abord concernee par les modalites d'une
relation (intime) ä la divinite. Meme si les poetes peuvent se

livrer ä d'interessantes analyses emotionnelles ä propos du sur-
gissement de telle ou teile divinite. Ovide se platt ä imaginer sa

rencontre avec Janus [Fast. 1, 95-101): le venerable personnage
(qualifie de sacer, ce qui est etrange pour un dieu) affiche
devant ses yeux son double visage: "Je fus saisis de peur, je sends

mes cheveux se dresser de frayeur et un froid subit gla^a mon
coeur". On pourrait comparer ce texte avec toute une serie

d'epiphanies romaines, grecques et d'ailleurs aussi. Le Naufrage
du conte egyptien rencontre le dieu serpent, sur une tie enchan-

tee, qui lui dit: "Qui t'a amene, petit? Si tu tardes ä me dire qui
t'a amene dans cette tie, je ferai que tu t'aper^oives, ayant ete
reduit en cendres, que tu es devenu quelque chose qu'on ne

peut plus voir". Le Naufrage repond: "Tu me paries et moi je
ne saisis pas: je suis devant toi et j'ai perdu le sentiment" (trad.
Gustave Lefebvre, Romans et contes egyptiens de l'epoque pharao-
nique [Paris 1982], 35). Le pätre qui rencontre une deesse, dans

une autre histoire egyptienne, est plus effraye qu'Anchise dans

XHymne homerique ä Aphrodite-, ses cheveux se herissent, et la

peur qui l'envahit ne quitte plus son corps (Lefebvre, 27). Vu ä

grande echelle, on a affaire ä un "universel", du genre awe, ou
Ehrfurcht. Mais il convient de regarder ce type de phenomene
de maniere plus precise et contextuelle. Dans la pratique reli-
gieuse antique, ä de rares exceptions pres, on ne rencontre pas
la divinite. On cherchera plutot, normalement, ä eviter une
telle rencontre. A moins qu'on ne devienne dieu soi-meme.

elaborees, les plus primitives, les plus proches de l'emotion. On y per^oit quelque
chose qui est plus que la mise ä l'infini des attributs habituels ou rationnels de
dieu (beaute, bonte, etc.), un "surplus dont nous avons le sentiment et qu'il s'agit
de considerer" (20). Otto ajoute: "Nous invitons le lecteur ä fixer son attention
sur un moment oil il a ressenti une emotion religieuse profonde et, autant qu'il
est possible, exclusivement religieuse. S'il en est incapable ou s'il ne connait pas
de tels moments, nous le prions d'arreter ici sa lecture" (p.22 de la traduction
fran^aise chez Payot).
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D'autre part, la divinite elle-meme a change de Statut. Le
dieu chretien est un dieu passionnel qui connait l'incarna-
tion. Avec comme corollaire, entre autres, que la pitie (Yeleos

aristotelicien), une emotion dont les polytheistes nous disent
qu'il faut se purger, devient ä la fois une vertu du pratiquant
(qui imite le dieu) et un attribut de la divinite, sous les

especes respectivement de l'aumone et de la misericorde. Le

kyrie eleison, qui n'apparait pas avant la fin du 4eme s., est le
resultat d'une transformation radicale de ce rapport du reli-
gieux ä 1'emotion.55

Mais cela ne signifie pas que 1'emotion ait ete negligee par
la religion antique. On la rencontre d'ailleurs dans le concept
meme de religion. II existe, entre la crainte et la religion, un
lien polymorphe. La peur des dieux (deisidaimonia) ne
conduit pas seulement en direction de la superstitio. Bien
quelle soit le plus souvent reprouvee, cette crainte est constitutive

de la religio elle-meme.56

Mais c'est ailleurs encore, en dehors des speculations poe-
tiques ou theologiques, qu'il convient de reperer 1'impor-
tance religieuse de 1'emotion. On est alors ramene ä la question

de 1'appraisal, et ä celle de la maitrise de l'agitation.
L'emotion, ä Rome surtout, il convient de la percevoir dans

l'accomplissement regulier et harmonieux des rites, dans la
maitrise des affects que suppose la gestion de la paix avec les

dieux.
John Scheid nous a rappele qua Rome, "toutes les atteintes

volontaires aux objets sacres, toutes les infractions religieuses,

55 Cf. L. Kunz, "Kyrie eleison", in Lexikon fiir Theologie und Kirche, 2. Aufl.,
VI (Freiburg 1986), col.705-706; W.T. FLYNN, "Kyrie eleison", in Religion in
Geschichte und Gegenwart, 4. Aufl., IV (Tübingen 2001), 1919. Le kyrie eleison

n'apparait pas avant le 4eme s., et encore! Voir aussi H. P£tr£, "Misericordia: his-

toire du mot et de l'idee du paganisme au christianisme", in REL 12 (1934),
376-389; et D. KONSTAN, Pity Transformed (supra n.6), 105-124 ("Divine Pity").

56 Pour le lien crainte et religion: cf. SERV. Aen. 7, 60 (ä propos d'un laurier
sacre, conserve dans le palais depuis un temps lointain, protege par la crainte:
Servius traduit crainte [metus] par religio)-, et 8, 349 (religio id est metus, ab eo

quod mentem religet dicta religio).
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n'acquierent pas ipso facto le Statut d'impiete. Pour que le

delit religieux existe, il faut que la communaute religieuse
l'assume publiquement. [...] Rome etait toujours maitresse
de sa conduite".57 En ce qui concerne la mediation sociale

indispensable au Systeme des auspices, ä savoir le traitement
des obnuntationes, Scheid a insiste sur ce qu'il appelle "la
contingence de Facte impie".58 Ce qui est considere comme
impie d'un cote du Rubicon peut ne pas l'etre de l'autre, dit-
il. Mais les regies, de chaque cote, sont respectees. On sait

que le magistrat responsable (le preteur) peut refuser de rece-
voir une information qu'on lui transmet sur les signes oracu-
laires concernant la republique. La decision de traiter ou non
les prodiges appartient ensuite au Senat. II en va de meme

pour les auguria oblatiua (tout signal eveillant un doute sur
une action entreprise ou en voie d'etre entreprise: parole
entendue au hasard, bruit accidentel, eternuement, faux pas,
comete, tremblement de terre, foudre, eclipse ou autres). On
peut essayer de les detourner; ce que fit Scipion qui, ayant
trebuche en debarquant en Afrique, s'ecria: "Maintenant, je
tiens l'Afrique!" (Frontin. Strat. 1, 12, l59). Les episodes
fameux de la tete du Capitole, de la genisse du Sabin, du qua-
drige de Veies, ont pour fonction de montrer comment, par
un traitement convenable de l'oracle, on peut en deplacer sur
Rome l'efficacite positive.60 On peut aussi, en cas de crainte,

57 J SCHEID, Religion etpiete ä Rome (Pans 1985), 27.
58 Ibid, 28.
59 FRONTIN a laisse, dans ses Stratagemes (1, 12) une liste d'anecdotes

relatives ä la maniere de dissoudre la peur que peuvent susciter chez les soldats des

omina negatifs [De dissolvendo metu quem milites ex adversts conceperint omini-
bus). II n'y a malheureusement pas grand-chose ä tirer de cette enumeration de
"bons mots" Cf Cic div. 2, 83-84

60 Doit-on penser qua Rome, les delices de l'efficacite et la science du
detournement occupent la place du discours grec sur l'impossibilite de

contourner l'oracle? Cf. pour l'ideologie grecque A. MOREAU, "Dejouer
l'oracle ou la precaution mutile", in Kernos 3 (1990), 261-279; pour Rome
Ph BORGEAUD, Exercices de mythologie (Geneve 2004), 57-67 ("La tete du
Capitole")



rites et Emotions 219

eviter tout simplement de percevoir certains signes, et done
eviter d'avoir a les traiter. Les techniques les plus fameuses,
dans le contexte rituel, sont Celles du sacrifice dit "ä la
romaine", la tete voilee (pour ne rien voir d'autre); et aussi

l'exigence du silentium. On peut aussi mentionner certaines
precautions rituelles prises par le flamine majeur (Gell. 10,
15). Le consul Marcus Marcellus, augure eminent, quand il
s'appretait ä partir en expedition, se deplaqait dans une litiere
fermee, afin de ne pas etre derange par des signes (cf. Cic.
div. 2, 77).

Tout comme les auspices oblatifs, les prodiges n'existent

que si on les reconnait comme tels, dit explicitement
Seneque (nat. 2, 32, 6): auspicium observantis est. Les signes
fortuits et funestes, les dirae, par exemple une crise d'epilep-
sie survenant au cours des cornices, risquent ä tout moment
d'interrompre Taction politique, ou Tentreprise individuelle
(surtout si Tindividu est superstitieux). Mais comme le dit
Servius (Aen. 12, 259): "II appartient ä celui qui voit un signe
fortuit de decider si ce signe le concerne, ou s'il le refuse et
detourne Tomen" (in oblativis auguriis in potestate videntis est,

utrurn id ad se pertinere velit an refutet et abominetur). L'
"abomination" est en effet possible. Pline TAncien (nat. 28, 17)

commente: "En voilä assez pour montrer que Tefficacite des

presages est en notre pouvoir et qu'il n'agissent que suivant la

fa$on dont on les accepte. Du moins, la doctrine augurale
enseigne que ni les signes fächeux, ni les auspices en general
ne comptent pour ceux qui, au moment d'entreprendre
quelque chose, declarent ne pas les avoir observes; et il n'y a

pas de trait plus frappant de la complaisance divine" (in
augurum certe disciplina constat neque diras neque ulla auspi-
cia pertinere ad eos, quicumque rem ingredientes observare se

ea negaverint).61 Les expression repertories par Bouche-

61 Cf. A. BouCHH-LeCLERCQ, Histoire de la divination dans I'Antiquite
(Grenoble 2003; reproduction en un volume de fed. en 4 tomes, Paris 1879-1882),
913 pour la traduction et un premier dossier.
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Leclercq sont: accipere omen, ou improbare, exsecrari, refiitare,
abominari omen,62

Selon Annie Vigourt,63 ce qui fait d'un prodige un
predige, c'est l'emotion suscitee dans le peuple par son apparition:

"L'emotion produite etant ce qui distinguait le signe
omineux d'un phenomene sans signification particuliere, tout
essai pour enumerer les types de signes acceptes comme veri-
tables est voue ä 1'echec. [...] Un presage ne signifie pas une
"chose" precise: il suscite une reaction, evoque chez ceux qui
en sont temoins des souvenirs ou des rites connus, et acquiert
ainsi une valeur propre" (p.93). La question du controle des

signes (facteurs d'emotion, qui pourraient "emouvoir")
repose done la question des modalites de Xappraisal, cette

etape essentielle et complexe de l'episode emotionnel, qui fait
intervenir la memoire et les valeurs.64

Le rite peut etre considere comme etant d'abord une tentative

de maitrise (toujours precaire, toujours remise sur le

metier) d'un desequilibre potentiel. La fonction meme du rite,
son formalisme, son aptitude ä la repetition, semblent aller ä

l'encontre du processus emotionnel. Toute gestion de l'aleatoire
demande une mise en ordre prealable, et done du calme.

L'emotion la plus vive surgit d'ailleurs ä la seule evocation
d'une menace qui pourrait peser sur l'accomplissement scru-

62 A. BOUCHE-LECLERCQ, op. cit., 946; G. WlSSOWA, Religion und Kultus der
Romer (München 1971, Nachdruck der 2. Aufl. 1912), 531; cf. aussi R.
BLOCH, Les prodiges dans lAntiquite classique (Paris 1963), 120-129 (sur la pro-
curatio des prodiges).

63 Les presages imperiaux d'Auguste ä Domitien (Paris 2001), 91-94. Je dois ä

Francesca Prescendi de m'avoir rendu attentif ä cette remarque. Cf. F. PRES-

CENDI, Decrire et comprendre le sacrifice. Les reflexions des Romains sur leurpropre
religion h partir de la litthature antiquaire, these de doctorat manuscrite
(University de Geneve/Paris EPHE 2005) ä paraitre ä Stuttgart en 2007 (Potsdamer
Altertumswissenschafiliche Beiträge)-, voir en particulier le riche et tres pertinent
developpement sur "Une prophylaxie contre les mauvais auspices", mss. 111-
117.

64 Pour le rapport de l'emotion (comme information qu'il faut traiter, eva-
luer) ä la memoire, Annie VlGOURT renvoie ä D. SPERBER, Le symbolisme en
general (Paris 1974), 12-125.
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puleux des regies religieuses. Tite-Live (5, 55, 1) souligne que
Camille, pour parvenir ä ses fins, n'hesite pas ä user de 1'argu-
ment le plus puissant: il rappelle precisement les religiones
liees ä la topographie sacree de Rome (la cabane de Romulus,
le feu de Vesta, la tete du Capitole, les anciles de Mars), pour
susciter l'emotion dans le peuple et demontrer sans appel la
necessite de maintenir Rome dans Rome, malgre les ruines
laissees par les Gaulois, et malgre la possibilite d'aller s'instal-
ler sur le territoire de Veies.

L'emotion, du point de vue du rituel lui-meme, ne peut
etre qu'une perturbation. Mais le rite, fatalement, doit s'en

preoccuper. La gestion des emotions est en effet constitutive
du rituel dans la mesure oil, le plus souvent, celui-ci pretend
repeter et commemorer, en le transformant, en le rendant
inoffensif, Facte meme qu'il est cense corriger, le traumatisme
initial qui aurait rendu necessaire son instauration. Une

sequence rituelle peut comporter la mise en scene d'un acte

qui risque de susciter une emotion. L'abattage rituel d'une
victime sacrificielle, par exemple, ou les lamentations qui s'ele-

vent au rappel d'un deuil divin, situent de la violence, et de

l'emotion potentielle, ä l'interieur meme du rite.

L'emotion constitue ainsi ce qu'on pourrait appeler la part
maudite du rituel. Elle en manifeste, negativement, la sacra-
lite. Cela explique peut-etre pourquoi les Anciens ont ete ä ce

point fascines par la mise en scene de certains episodes emo-
tionnels dans des rituels tres particuliers, ceux des mysteres
d'Eleusis, ou dans d'autres ceremonies metaphoriquement
ramenees ä l'experience eleusinienne. Mais la phase emotion-
nelle de cette experience, ils Font dit et repete, est de nature
propedeutique et cathartique. Iis ne Font point valorisee pour
elle-meme.65

65 L'emotion travaille sur ce que les Neoplatoniciens, on l'a vu, ont appele
l'"epoptique" ou le "telestique", pour l'opposer au dialectique ou didactique.
Renouant implicitement avec cette tradition revalorisde jadis par la Symbolik de



222 PHILIPPE BORGEAUD

Creuzer, Harvey Whitehouse a formule toute une theorie sur le fonctionnement
du Symbole rituel, selon ce qu'il appelle un "mode imagistique" (image, lmagi-
nal), pour le distinguer du mode discursif; ce mode ou ce regime du rituel selon
lui permet d'articuler 1'experience individuelle ä l'ensemble des representations
et des valeurs collectives. Les rites de terreurs, notamment, auraient une effica-
cite memorielle qui expliquerait leur importance dans les rites d'initiation La

peur fixerait, en quelque sorte, I'enseignement des valeurs religieuses et sociales
effectue lors des rites Cf H. WHITEHOUSE, "Rites of Terror. Emotion, Metaphor,

and Memory in Melanesian Initiation Cults", in Religion and Emotion
Approaches and Interpretations, ed by John CoRRIGAN (Oxford - New York
2004), 133-148 Cf. ID Inside the Cult Religious Experience and Innovation in
Papua New Guinea (Oxford 1995), Modes of Religiosity A Cognitive Theory of
Religious Transmission (Lanham, MD 2004) Voir aussi Ritual and Memory
Toward a Comparative Anthropology ofReligion, ed by H WHITEHOUSE and J

Laidlaw (Lanham, MD 2004), bien que le rite, en Grece ou ä Rome, n'ait pas
une fonction catechetique, educative ou normative evidente, les propositions de
Whitehouse inspirent les travaux de quelques hellenistes actuels, notamment
Martin Luther cf. Theorizing Religions Past Archaeology, History, and Cognition,
ed by M Luther and H WHITEHOUSE (Lanham, MD 2004).
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J. Scheid: Cet expose est central dans notre enquete. Dans
les rites mysteriques, l'emotion peut etre identifiee au rite lui-
meme. Est-ce que tu serais d'accord si je conclus de ton analyse

que le rite constitue un moyen d'exclure l'emotion vio-
lente, connotee negativement, du culte: c'est en introduisant
l'emotion, en la ritualisant qu'on arrive ä la tenir ä distance?
Ne pourrait-on dire que la religion est une faqon rituelle de

penser l'emotion?

Ph. Borgeaud: Je suis entierement d'accord avec cette conclusion.

Le rite peut etre considere comme un dispositif apte ä

generer et ä gerer l'emotion, ä la mettre en scene autant qua
distance. La maniere dont Rome organise le culte de la Mater
Magna, un culte effectue tres officiellement, en partie au
moins, par les Galles, en serait un bon exemple. II conviendrait
de revisiter aussi, de ce point de vue, la question de la violence
et des emotions qui y sont ou n'y sont pas liees, dans le vieux
debat entre Jean-Pierre Vernant et Jean Rudhardt, d'un cote, et
Walter Burkert de l'autre, autour de l'abattage rituel et du sang
verse dans le sacrifice: c£, sur ce point, la discussion remar-
quable entre les trois savants cites, qui fait suite ä la conference
de J.-P. Vernant sur "Theorie generale du sacrifice et mise ä

mort", in Le sacrifice dans I'Antiquite, Entretiens sur I'Antiquite
Classique 27 (Vandoeuvres 1981), 25-31. La question a ete

recemment reposee par Stella Georgoudi, "L'occultation de la
violence dans le sacrifice grec: donnees anciennes, discours
moderne", in La cuisine et l'autel. Les sacrifices en question dans
les societes de la Mediterranee ancienne, ed. par S. Georgoudi, R.
Koch Piettre et E Schmidt, Bibliotheque de l'Ecole des Hautes
Etudes, Sciences religieuses 124 (Turnhout 2005), 115-147. II
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me semble que ce debat meriterait qu'on la reconsidere du

point de vue de l'etude des emotions.

N. Belayche: Dans quelle mesure le recit des emotions dans
les mysteres d'Eleusis n'est-il pas devenu une "figure imposee"
du discours (langagier ou figure ä plus forte raison) sur toutes
les initiations? Je suis, en effet, frappee par les similitudes
entre le parcours emotionnel du myste eleusinien que tu as

relate et les etapes de l'initiation mithriaque telles qu'on peut
les comprendre ä partir des fresques du Mithraeum de Santa
Maria Capua Vetere (M.J. Vermaseren, Mithriaca I [Leiden
1971]). Dans de telles conditions de formalisation rhetorique,
qui constituent autant de filtres, quelle realite emotionnelle,
quelle "spontaneite", l'historien est-il en mesure d'apprehen-
der? Si je compare avec un registre autre d'experience: les

acclamations ä la gloire des dieux, leur nature formulaire,
dont on peut meme suivre la genese, ä defaut d'identifier
sürement une origine (sacerdotale?), attestent assurement des

modes sociaux de relation; mais ne voilent-t-elles pas l'emo-
tion religieuse du devot?

Ph. Borgeaud: La remarque que tu fais sur le rituel eleusinien

comme "figure imposee", ou meme paradigme pour d'autres
cultes, est importante. Elle entraine en effet la question du
"paradoxe du comedien", ou celle de la "comedie rituelle"
comme disaient, plus recemment que Diderot, les ethnologues
(Michel Leiris, Alfred Metraux notamment). On peut pleurer
sur commande, dans certains rituels de deuil.

D. Stökl: Schließlich gibt es im Judentum die bekannte, viele
Generationen währende Diskussion inwieweit ein Gebet frei,
d.h. aus eigenem Ansporn gesprochen werden kann/muß, oder
in die kleinsten Wortfragmente fixiert ist (z.B. mBer 4:4).
Dabei spielt die Frage der Möglichkeit bzw. der Notwendigkeit
innerer emotioneller Beteiligung bei beiden Formen eine große
Rolle, z.B. im Konzept der kavvana.
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N. Belayche: La pretrise, dans le mythe etiologique du culte
des Galles rapporte par Arnobe, apparait comme le prolonge-
ment du sort d'Attis, dont l'agitation extreme se trouve reduite
et controlee: cadavre imputrescible, cheveux qui poussent, et
petit doigt (partie pour le tout) qui seul bouge toujours... Y
aurait-il un parallele possible avec Yos resectum?.

Ph. Borgeaud: En ce qui concerne le doigt d'Attis, partie

pour le tout, il conviendrait de reprendre l'ensemble du dossier.

On rencontrerait, entre autres exemples, la tombe du doigt
qu'Oreste matricide s'est tranche pour calmer les Erinyes qui le

rendaient fou. On montrait le tombeau de ce doigt, du temps
de Pausanias (8, 34, 2), en Arcadie. On montrait aussi, ä

Sparte, le tombeau du doigt d'Heracles, victime du lion de
Nemee (Ptol.Heph. 2, pp.14-15 Roulez). Le folkloriste Felix
Liebrecht a reuni toutes sortes de paralleles dans son etude
"Deutscher Aberglaube" (texte repris dans Zur Volkskunde. Alte
und neue Aufsätze [Eleilbronn 1879], 343-344).

F. Marco Simon: With regard to the Roman custom mentioned

here of taking time to reflect before embarking on the
action to follow, the idea of religio as a "re-reading" or "reflection"

and the importance of probationes, I started thinking
about the significance of the replacement, after the disaster at
Lake Trasimene of T. Flaminius — the embodiment of rashness,

thrasos — by Q. Fabius Maximus Cunctator, in whom one
might see, in this respect, an embodiment of the Roman

appraisal which attempted to control the perturbationes.
For the control of emotion, the metus, the Romans were

ready, in equal measure, to act freely, act with initiative and to
have dealings with the gods as citizens, not subjects. The well-
known dialogue between Numa and Jupiter (Ov. Fast. 3, 339
fif.) was mythically expressing that the Roman religion was
founded as a historical overcoming of the emotional state of
fear (Stat. Theb. 3, 661: Primus in orbe deos fecit timor), thus

confirming, through the offering of the onion, or the sacrifice
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of the fish, the rejection of human sacrifice demanded by the

god. This was a clear mythical example of the need to
overcome the phrike of the divine (that mysterium tremendum etfas-
cinans of R. Otto).

Although the strong emotional component of Graeco-
Roman rites is clear, I believe we cannot completely discount
the same emotional nature of certain Roman rituals which were
carried out in extraordinary circumstances. Think, for example,
of the massive supplicationes that were carried out in the

context of the 2nd Punic War, or the sacrifices in the Forum
Boarium of Gauls and Greeks, the traditional enemies of Rome

to the north and south.
In my opinion, this larger emotional content documented in

the more "theatrical" rituals of the Graeco-eastern religions has

something to do with the dramatic circumstances of the deity,
to be seen clearly in the case of Attis or Dionysos, whose ritual
restyling was to leave a deep psychological impression on the
faithful.

J. Dillon-. I was most interested in your discussion of the
problem of emotions, as an inevitable accompaniment of ritual.
Emotion, of course, is a problem for philosophers in particular.
In that connection, your adducing of the passage from Aulus
Gellius (19, 1) about the Stoic philosopher in the storm at sea

is most apt. The Stoics permit themselves much irony about the
Aristotelian doctrine of the moderation of the passions (metrio-
patheia) — cf. the image of trying to stop half-way if one has

jumped off the Leucadian Rock! — but they themselves were
constrained to propose what they termed eupatheiai, rational
equivalents of the pathe, and propatheiai, preliminary intimations

of passions, neither of which, however, involved the assent

(.synkatathesis) of the reason. What our philosopher on the boat
is having is a propatheia, and that is all right.

In later antiquity, Platonists, I think, picked up on this Stoic

concept, and combined it with the Aristotelian, in such a way
that a philosopher can entertain a passion, while always keeping
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it under the control of the rational part of his soul. Thus, it
seems to me, someone like Proclus, Damascius, or the Emperor
Julian, can attend the Eleusinian Mysteries, or such a festival as

the Hilaria, and join in the general wave of emotion, while still
maintaining rational control of themselves. Or that is how I
would see it.

N. Belayche: L'interpretation du rite comme moyen de maitri-
ser un desequilibre potentiel provoque par l'emotion me semble

particulierement precieuse. C'est une clef de comprehension qui
pourrait completer la lecture politique de l'episode bien connu de
la consecration du Capitole par Horatius (Liv. 2, 8, 6-8 et Plut.
Publ. 14, 6-8: bien qu'on vienne lui annoncer la mort — fausse

— de son fils, le consul declare seulement: "qu'on l'enterre", et

poursuit la consecration). Dans les steles dites de confession,
Yappraisal, cette etape devaluation, correspond ä l'aveu, mais elle est

tres largement encadree par les pretres. Comment integrer le role
de ces instances dans le processus emotionnel?

Ph. Borgeaud: II faudrait en effet creuser cette question, qui
rejoint celle de la theätralisation. Un bei exemple de l'impor-
tance du role des pretres serait, dans un rituel hautement
emotionnel, celui de la consultation de Trophonios tel que Pausa-

nias la decrit. Le consultant, fortement ebranle, jusqu'ä perdre
l'usage du rire pour une duree relativement longue, est pris en

charge, avant et apres son experience, par un clerge qui semble

particulierement competent pour interpreter (en termes de

divination) ce qu'il a ressenti.

D. Stökl: In der Filmindustrie gibt es "emotional engineers".
Es ist also spannend zu verfolgen, welche Mittel in Riten dazu

eingesetzt werden, um bestimmte Gefühle zu erwecken.

In der Mischna wird verlangt, man müsse mitokh koved rosh

beten, schwierig zu übersetzen, wörtlich: "aus einem beschwertem

Kopf" (mBer 5:1). Als Beispiel wird dann angegeben, daß

einige Rabbinen eine Stunde vor und eine Stunde nach dem
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Gebet sich auf das Gebet konzentrierten. Trauergefühle sind im
Judentum kalendarisch mit den Ritualen der Fasttage verbunden.

Zu Pessach wird im verbalen Ritual ganz konkret wörtlich
rezitiert, ein jeder müsse sich an Pessach so fühlen, als wäre er
selbst aus Ägypten ausgezogen. Für das Christentum hat
Michael Penn gerade eine interessante ritualwissenschaftliche
Arbeit über den Friedenskuß veröffentlicht, der ein äußerst
ambivalentes Ritual war, wo von Kirchenvätern durchaus
verlangt werden konnte, nicht mit zuviel Gefühl (auf den Mund!)
zu küssen. Daß dieses rituelle emotional engineering durchaus

"Erfolg" hatte, kann man an den gerade zu Ostern häufigen
christlichen antijüdischen Pogromen nachlesen. Zu jüdischer
Gewalt an Purim hat Horowitz soeben ein Buch veröffentlicht.

C. Bonnet-. Cet expose magnifique sur les emotions ouvre des

discussions infinies. Si je te comprends bien, les emotions sont
necessaires, en ce qu'elles sont cathartiques, mais en abuser

conduit ä la superstition, qui est une perversion cultuelle. Trop
souvent ou trop fort, c'est aussi reprehensible que trop peu:
l'equilibre dans la pratique cultuelle delimite un territoire dont
sont exclus, comme ä l'accoutumee et sauf exception, femmes

et etrangers. On retrouve ici la question de l'ordre et du
desordre, cette sorte d'obsession de la stabilite qui semble ani-
mer les Romains sur le plan politique, mais aussi culturel en
general. Face ä un empire en constante dilatation, confrontee ä

un territoire mouvant, Rome n'a eu de cesse d'ancrer les

pratiques cultuelles dans un traditionalisme qui n'est nullement
passif ou reactionnaire, mais fonctionne comme une puissante
instance regulatrice. Logiquement, on remarque que les emotions

emergent dans les moments de menace collective (ce que
Wissowa avait parfaitement souligne), lorsque la Republique
est en danger: c'est alors, durant la IIe Guerre Punique notam-
ment, que Ton introduit la Magna mater phrygienne dans le

patrimoine cultuel romain. Sur le plan historiographique, un
tel tableau, qui mele subtilement raison politique et sentiment
religieux, ne nous reconduit-il pas, d'une certaine fagon, au see-



RITES ET fiMOTIONS 229

nario de Cumont? Je veux dire par la: d'une part les religions
orientales comme cultes "chauds", d'autre part la religion
romaine, "froide". Avec une interrogation pour terminer:
quelle est la valeur de l'emotion dans les cultes, notamment les

cultes ä mysteres dont tu es parti? A-t-elle egalement une valeur
morale, d'elevation de l'esprit comme le pretend Cumont?

Ph. Borgeaud: II me semble que l'emotion s'eleve quand se

trouve menacee la pratique rituelle normale, et done la paix
avec les dieux. Les cultes que Ton peut alors introduire font
usage de l'emotion ä titre cathartique. De ce point de vue, je ne

parviens pas ä opposer une religion qui serait "froide" ä d'autres

religions qui seraient "chaudes". La Grece, bien qu'"orientale",
n'est guere dififerente de Rome.

Mais il est vrai que j'ai surtout laisse s'exprimer, pour Rome,
le cote institutionnellement le plus controle. II faudrait bien sür
considerer de plus pres tout ce qui concerne, ä la fois dans leurs
ressemblances et leurs specificites, les pratiques emotionnelles

que l'on rencontre du cote de Ceres, de la Mere des dieux,
d'Isis. C'est la qu'on rencontre parfois des emotions morale-

ment valorisees (dans les hymnes et les aretalogies, notamment).

F. Marco Simon: What role was played by emotion in
conversion processes (jnetanoiap. The examples of Paul of Tarsus

or Lucius' conversion to Isiacism seem to suggest that emotion

played a major role...

J. Kellens: Le culte inspire par une illumination, vision (Paul
de Tarse) ou reve (Apulee), n'est pas un fait rituel historique-
ment institue, mais un ressort dramatique de la litterature
mythologique. Ce n'est pas le meme registre.
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