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Textes orphiques et rituel bacchique.
A propos des lamelles de Pélinna

Au cours des derni€res années, notre corpus de textes orphiques
a, comme on sait, considérablement augmenté. I’addition la plus
récente vient de nous étre signalée de Thessalie: nos deux collégues
grecs, MM. Tsantsanoglou et Parassoglou, ont publié, dans le dernier
fascicule de la revue «Hellenika», des lamelles d’or retrouvées lors
des fouilles exécutées au mois de décembre 1985'. Bien que la publica-
tion soit admirablement précise et compléte, les deux textes posent des
problémes: problémes de texte, problémes d’encadrement dans le cor-
pus des lamelles déja connues, et, finalement, la question du rituel
dont elles me semblent témoigner.

1. LA DECOUVERTE

Permettez-moi de répéter trés briévement les faits de la décou-
verte. Les deux lamelles proviennent d’une sépulture de
Pélinna/Tetroporos, située a une dizaine de kilométres a ’est de
Trikka; elles ont été découvertes dans un sarcophage de marbre,
posées symétriquement sur la poitrine d’un squelette féminin (on se
souvient que la lamelle de Hipponion, elle aussi, a été retrouvée sur
la poitrine d’une femme défunte)>. Des monnaies retrouvées dans la
sépulture donnent une date vers la fin du IVess. av. J.-Ch. 3. Singuliére-
ment, la forme des lamelles est celle d’une feuille de lierre, stylisée en
ceeur; les dimensions sont trés réduites, comme toujours: le texte le
plus long, que je vais appeler Pélinna 1, mesure 40 mm sur 31; I’autre,

! Tsantsanoglou — Pardssoglou, 1987.
2 Foti — Pugliese Carratelli, 1974, 103.

*  Let.p.q. est donné par une monnaie d’or datée des premiéres années d’Anti-
gone Gonatas, Tsantsanoglou — Parassoglou, 1987, 3 s.
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plus court, Pélinna 2, 35 sur 30. Dans les parties communes, les deux
textes sont a peu pres identiques, mises a part les erreurs du copiste;
mais Pélinna 1 a deux vers qui manques dans 2.

2. LES TEXTES

Cette quasi-identité des textes sur les deux feuilles permet de
reconstituer un texte unique, que j’appellerai Pélinna ou P. Pour com-
mencer, je vais présenter P vers par vers.

Vs. 1:

Nov #0aveg xal vov Eyévou, tpiadABe, &patt tdde.

En ce moment tu es mort, et en ce moment tu es devenu, 0 trois fois
bienheureux, ce jour-ci.

Le vers, d’intention hexamétrique, contient une disyllabe iambi-
que de trop: tpie6APie, évidemment, n’est pas métrique. Donc, le vers
altére un texte antérieur plus correct. Les éditeurs proposent comme
version originale ou pdxap ou Bede; mais rien n’indique la divinisation
du défunt, ainsi pdxap semble bien préférable.

Dans les deux versions, le vers est donc le macarisme d’une per-
sonne a qui I’on s’adresse en tant que défunte et resurgie: la mort est
le commencement d’une existence nouvelle aussi bien que la fin de la
vie — C’est I’eschatologie couramment appelée orphique®. Les mots
du vers semblent répéter I’expression qu’en donne Platon, dans le
Meénon 81 B:

car il disent que I’ame de ’homme est immortelle: quelquefois, elle ter-

mine son existence (ce qu’ils appellent mourir), quelquefois, elle rede-
vient?®.

Mais Platon parle de la métempsycose: cette doctrine, pour le
moins, n’est pas indispensable a I’orphisme. La preuve en est la petite
plaque d’Olbia qui porte les trois mots 3{og — 8dvato¢ — Biog: expres-
sion, d’aprés l’interprétation bien séduisante qu’en a donnée

4 Je ne renvoie qu’au texte le mieux connu, Eur. frg. 638.
s voor s S e E T ang : 5 S e sy
pacl Y&p v duyxhy To0 dvBpdmov elvar dBdvatov, xal téte pwiv tehevtdv (8 Oy
dmoBviitoxetv xaholaov), téte 8¢ méhw yiyveabaur.
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Martin West, de la méme eschatologie elle-méme attribuée, par une
seconde inscription, aux orphiques (’Opguxof)®.

I1 vaut néanmoins la peine de souligner que la méme doctrine se
retrouve en milieu éleusinien : « heureux celui», nous dit Pindare (frag.
137), «qui va sous la terre aprés avoir vu cela: il connait la fin de la
vie, il en connait aussi le commencement donné par dieu.» Dans ces
conditions élémentaires de la vie d’outre-tombe, la doctrine des textes
orphiques ne peut pas toujours étre différenciée de celle de I’idéologie
éleusinienne: le but des mystéres, qu’ils soient éleusiniens ou bacchi-
ques, est toujours de procurer le bonheur aprés la mort.

Pour retourner a notre vers, il semble préciser — avec une
emphase bien suprenante — le moment ou le macarisme est pro-
noncé: c’est viv «en ce moment», &uatt t@dde «ce jour-ci». On pense
a un cadre mythico-eschatologique bien précis.

Vs. 2:
elnelv Depoegdvar ” 8t Bdxyrog adtdg EAvae.
Dis a Perséphone que Bacchios lui-méme t’a libéré.

La situation mythique s’explique: aprés la résurrection, le défunt
se trouve en face de Perséphone. Elle décidera de son avenir — la
résurrection en tant que telle n’est pas la garantie d’une vie future
bienheureuse.

La libération, Adotc, est I’ceuvre de Dionysos Bacchios — achevée,
sans aucun doute, avant la mort. Bacchios est I’épiclése du dieu des
Bdxyot, des adorants extatiques’; on ne devient bacchos que par ini-
tiation personnelle. Le parall¢le le plus décisif, encore une fois, c’est
le culte olbien: comme Juri Vinogradov vient de nous le rappeler,
Hérodote nous informe du culte de Awévusog Baxxelog auquel Scylés,
le roi scythe, désirait étre initié (8neBdunoe Arovicew Baxyeiew teAeabiivan);
en conséquence, les Scythes purent ’observer jouant le Bdxyog (¢106v
uv Baxyedovta)?. On sait que I’eschatologie des plaquettes olbiennes
appartient a Dionysos; on entrevoit la méme combinaison pour le
texter de Pélinna: la forme des feuilles de lierre déja, puis

¢ Rusajeva, 1978, 87-104 (résumé allemand F. Tinnefeld, ZPE 38, 1980,
68-71); West, 1982, 17-29, cp. West, 1983, 17-19 et les remarques de Juri Vinogradov
dans ce volume; pour le probléme de lecture Graf, 1985a, 590, Anm. 17.

7 Graf, 1985, 285-287.

¢ Hdt. 4, 78, 1. 4.
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la statuette d’une ménade trouvée dans le tombeau (mais en dehors
du sarcophage), prouvent le caractére dionysiaque de tout ce com-
plexe. Talismans d’une femme initiée a Dionysos Bacchios, les deux
feuilles contiennent un texte dérivé d’un modéle hexamétrique qui est
sans doute orphique.

Ce n’est pas tout. La libération (Absig), ’ccuvre de Dionysos, peut
prendre deux formes bien différentes: libération des conséquences
néfastes soit de ses propres méfaits, soit de ceux d’un ancétre. Ces
conséquences pouvaient étre ou la maladie et la fureur (uavie) dans
cette vie, ou des tourments éternels dans I’autre®. Parmi les ancétres,
il faut bien compter les Titans: ’anthropogonie orphique reste le fait
central. Un témoignage capital est le fragment 232 Kern, une instruc-
tion adressée par Orphée a Musée, son disciple en matiére rituelle: le
texte oppose le culte non mystérique avec son sacrifice sanglant — qui
ne peut pas nous aider — aux mysteres de Dionysos — c’est-a-dire aux
Abator teAetal qui nous libérent des conséquences des méfaits commis
par nos ancétres (rpoyévwv &Bepiotwv); ici, ces conséquences concer-
nent la vie aprés la mort (&nefpwv oiotpog). Mais c’est Dionysos qui
€XEerce un pouvoir sur ces ancétres (tolsw €xwv xpdtog) — ce qui ne peut
se dire de nos ancétres défunts (qui eux dépendent de Hadés), mais
bien sir des Titans'®. Nous n’avons donc aucune raison d’exclure de
la liste des ancétres ceux vers lesquels I’anthropogonie orphique peut
nous tourner, c’est-a-dire les Titans. D’aprés la thése généralement
acceptée de M. Rose!, ce mythe est déja attesté, pour la premiére fois,
dans le fameux fragment d’un thrénos pindarien (frg. 133 Sn):

° Voir Plat., rep. 2, 364 CE. — Une mise au point fort utile chez Burkert, 1987,
12-29.

19 Orph. frg. 232 (Olymp. in Plat. Phd. 2, 11, p. 87, I3 Norv.): én 6 Aiévueog
Adoeddc dotwv adtog 310 xadl Avsedg 6 Bede, xai 6 *Opgede pnotv:
&vBpwmot B¢ teAnéacag ExatéuBog
néudovst mdanaL év dpatg uptétniay
dpyi T Extedécoust Aoty mpoybvwy &beuisteov
pobpevol ab 3¢ toloty Exwv xpdtog, obg x* é0éhniaba,
Adoerg Ex e TOVwY xahem@y xol dmelpovog oiotpou.
West 1983, 99 f. propose de voir dans ces vers ou les paroles de Zeus ou plutét un
oracle de Nyx pour Dionysos; cela ne s’impose pas: pour Olympiodore en tout cas,
ce sont les paroles d’Orphée.
' Pi. frg. 133; Pinterprétation de Rose 1936 a été acceptée, malgré quelques
réserves, méme par le trés sceptique Linforth, 1941, 45-50.
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otot 8¢ Depoepbva mowdy kool mévheog
déketon, & Tov Umepbev dAtov xelvwv évdtwt Etel
&vdidot puydg maA. ..

Bien siir, dans le texte P, il ne se trouve rien qui puisse prouver avec
une certitude absolue qu’il présuppose cette eschatologie pindarique.
Mais il me semble que la présence, dans le méme texte, d’une Persé-
phone décidant du sort d’une ame défunte et d’un Dionysos influant
sur cette décision de maniére fondamentale, autorise la thése sui-
vante: nous avons finalement retrouvé un texte non littéraire, antique,
qui atteste cette eschatologie pour les milieux bacchiques.

Vs. 3-5:

tabpog el YdAa EBopeg.

aida elg yého EBopeg.

xpLog elg Yoo Emeceq.

Taureau, tu as sauté dans le lait.
Vite, tu as sauté dans le lait.
Bélier, tu es tombé dans le lait.

Les trois vers qui suivent abandonnent le schéma hexamétrique.
Ni le texte ni la traduction ne posent de problémes — a I’exception
peut-€tre du vers 5: ici, ni Pélinna 1 ni Pélinna 2 n’attestent le sigma
final de la 2¢ personne du singulier, mais le contexte exige cette termi-
naison. Vous permettrez que je me dispense, pour le moment, de la
discussion plus serrée de ces vers.

Vs. 6:
otvov #xetg, ebdarpov, ATIM(M)N

Voici, finalement, le plus grand probleme d’ordre textuel; les édi-
teurs grecs ne l’ont pas tranché définitivement. Il est clair que le texte
doit étre complet: ce n’est donc pas un hexamétre. Les problémes se
posent parce que les deux feuilles ne correspondent pas et, en outre,
parce qu’elles présentent une partie finale certainement défective: ni
les lettres MN ni MMN ne donnent un sens; mais peut-&tre pourrait-
on lire MHN. Pour le reste, je propose d’abord de lire le vocatif e3dat-
wov, et non I’accusatif eddaipova: ni oivov ni (peut-étre) tufv ne peu-
vent, en bon grec, étre définis par I’adjectif eddaipova: encore un
macarisme donc, non métrique cette fois'2. Pour ce qui nous reste,

'*  Lacombinaison de péxap et de eddaipwy est attestée depuis Hes. OD 826, voir
le commentaire de West pour les paralléles; il appelle le vers un paxapiopnég. — Pour
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les éditeurs proposent oivov... &tiwov, vin gratuit. Certes, on connait
I’ironie avec laquelle Platon nous parle de ceux qui, dans I’outre-
tombe, jouissent d’une ivresse sans fin, d’aprés Musée et son fils
(Eumolpe, comme je persiste a croire) (rep. 363 CD). Mais, apres
tout, il me semble que la notion ironique de vin gratuit est insoutena-
ble dans notre texte P. Je propose donc, avec beaucoup d’hésitation,
de lire TIMHN (le M est une erreur légére pour un H): «fu as recu,
bien-heureux, le vin comme ta vy, ton honneur ou ton office». Cer-
tes, on a affaire au mythologéme bien répandu du symposium des
bienheureux, qui se retrouve, d’aprés Platon, dans les milieux orphi-
ques et éleusiniens'®. Mais ’expression i1 peut revétir deux sens. Il
peut s’agir du simple indice un peu précieux de ce mythologéme; mais
on peut aussi le considérer comme I’indication d’un office spécifi-
que: la s qui consiste dans le vin, c’est ’office de I’échanson lors
des symposia des bienheureux'“. On se souvient des symposia archai-
ques ou ce role était joué par les jeunes gens pas encore entiérement
intégrés: de méme, ici, les nouveaux venus deviennent pour un certain
temps des échansons élyséens.

Vs. 7:
xdmpéver o° Omd Yiiv téhea do{odamep EABrot &Alot.
Et sous la terre, les mémes téAn m’attendent comme les autres bienheureux.

Le vers, transmis seulement dans Pélinna 1, avec passablement de
problémes de déchiffrement, continue le vers précédent et semble
indiquer une séquence temporelle: maintenant, le défunt a le vin;
plus tard, tous les téAn ’attendent. TéAn, 2 mon avis, ne représentent
pas les rituels (bien que ’on connaisse le mythéme de I’itération des
rites dans ’au-dela)'®.

¢udaipwv dans un contexte bacchique, voir Pi. frg. 70 a 11; Ar. ran. 72; Eur. Ba. 73
(avec le commentaire de Dodds); Seaford, 1981, 253.

'3 Plat. rep. 2, 363 CD; cp. Graf 1974, 95 s.

4 véxtap Exew Bpoplov pour désigner I’échanson dans une épigramme funéraire
d’époque impériale, Cole, 1984, 39. — Jan Bremmer me communique les attestations
des rares échansons féminins, dans le mythe — Hebe (Hom. //. 4, 2); Harmonia (Ath.
425 C); — comme dans le symposium, Phytaenet. FGrHist 299 F 3; Pherecrat. frg.
70 et la représentation chez Fehr, 1971, n° 409.

s La syntaxe du vers est quelque peu étrange: on préférerait entendre émuévei,
si ’on ne considérait que la fin du vers. Néanmoins, émuéver oe téhea semble étre
nécessaire, voir Tsantsanoglou — Parassoglou, 1987, 15.
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3. LE TEXTE INTEGRAL

P, reconstruit par ses deux témoignages, s’adresse a une personne
décédée. On la félicite de sa résurrection, on lui donne des instruc-
tions pour la rencontre décisive avec Perséphone; aprés cela, un
second macarisme meéne a la promesse d’un futur heureux. L’identité
de celui qui parle reste vague: c’est en tout cas un personnage doté
d’un savoir supérieur, conseiller ou plutdt initiateur. Cette mise en
scene se retrouve dans les textes du groupe B de Zuntz, textes qui,
selon la lamelle de Hipponion, proviennent eux aussi des mystéres
bacchiques'¢. La également, le narrateur indique d’abord la situation
(on est dans I’Hades, avec une source et un cypres), puis il donne des
instructions sur la maniére de procéder, instructions adressées directe-
ment au défunt (undé oxedov éyyibev ¥XOnig — n’approche pas; npdodev
ebpfioel — puis tu trouveras; ot elpricovton — ils t’interrogeront; elmetv
— dis-leur). Il termine ses conseils par la promesse du bonheur futur

680v Epxeat, Hv e xad EANot pioton xad Bdxyol fepdv atelyovat
toi-aussi, tu iras la voie que vont les autres mystes et bacchoi, la sacrée.

Ici, il s’agit encore d’instructions données par un initiateur omni-
scient.

Je pense qu’on a déja remarqué les concordances assez frappantes
entre P et B: l’infinitif einetv en fonction d’impératif pour introduire
I’information centrale, les paroles qu’il faut prononcer pour pouvoir
parvenir a la vie bienheureuse; également, la fin du vers &\lot avec la
promesse de la félicité permanente et identique a celle de tous les ini-
tiés. Cette mise en scéne des textes B a, du reste, son but précis: elle
sert d’aide-mémoire pendant la transition dangereuse, la lamelle est
le don de Mnémosyné'’. On peut deviner le méme but pour P.

La partie la plus fascinante, ce sont les trois vers 3-5. Enfin, la for-
mule €ppoc el ydAa Enecov (Emesec) a trouvé des paralléles — qui sem-
blent d’abord plutdt compliquer la chose. On connait bien la formule
de I’eriphos par deux textes du groupe A, provenant (comme presque
tous les textes de ce groupe) de Thurii. Dans A4, qu’on a retrouvé

'*  Le groupement chez Zuntz, 1971, 286; la reconstruction de I’archétype du
groupe B chez Janko, 1984, 89-100.

7 En utilisant cette expression, je ne prends pas position dans la question assez
compliquée de la formulation originale du v. 1 de Hipponion.
p 4
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isolé dans le Timpone Grande, la formule est adressée au défunt:
«chevreau, tu es tombé dans le lait»; dans Al, un des trois textes du
Timpone Piccolo, le défunt parle lui-méme: «chevreau, je suis tombé
dans le lait». Cette formule a suscité une immense littérature — deve-
nue maintenant plut6t obsoléte: on voit que le chevreau n’est pas ni
seul ni central — on retrouve le taureau et le bélier, talpog et xpiée.
Cela réduit a néant toutes ces interprétations (assez nombreuses) qui
se fondent sur la présence du chevreau: celle de Zuntz (qui regarde le
bain dans le lait comme le comble de la félicité pour un chevreau —
cela se peut, mais certainement pas pour un taureau ni pour un
bélier)'?; ou celle (adoptée par Cook, Paolo Xella, Burkert) qui ren-
voie au rituel oriental d’un sacrifice de chevreau dans le lait'®; est
exclue aussi I’identification du défunt avec Dionysos, proposée
naguére par Jane Harrison: certes, on connait le Dionysos Eriphios
aussi bien qu’un Dionysos taureaumorphe, mais I’on ne connait pas
un Dionysos Bélier — et ceux qui ont toujours compris le Dionysos
Eriphios comme le Dionysos qui protége les chevreaux ou regoit leur
sacrifice, se voient confirmés par le nouveau texte?’. Finalement, il
n’est plus possible d’interpréter &pipo¢ — xp1é¢ — talpog comme des
classes de mystes (par une analogie plutdt douteuse avec ces inmot
attestés dans des mystéres bacchiques)?': on ne peut pas appartenir
en méme temps a deux classes différentes?.

De prime abord, les résultats négatifs semblent donc dominer.
Mais il y a bien siir des observations plus constructives a faire. La plus
importante, c’est de constater que dans les deux groupes, A et P, le
contexte des formules est le méme: il s’agit toujours d’un macarisme
provoqué par la nouvelle existence, résultat de I’adresse correcte a la
reine des enfers. Dans Al, la réponse a Perséphone est suivie de

'8 Zuntz, 1971, 324-327.
' Bibliographie chez Burkert, 1977, 439, note 23.

2% Dionysos Eriphios: surtout Apollod. FGrHist 244 F 132 (Dionysos Eriphios
a Métaponte), cp. Harrison, 1922, 594 f.; Zuntz, 1971, 323 f. — Dionysos Taureau:
entre autres Eur. Bacch. 618. 920 et la priére des femmes éléennes, cf. Jeanmaire,
1951, passim. — On connait, bien sir, le sacrifice du bélier dans un contexte dionysia-
que, et Matz, 1964, 1423 a regroupé les représentations — mais ce sont toujours des
représentations de ’au-dela: le bélier, victime typique du sacrifice offert a Persé-
phone (Graf, 1985, 282, n. 97), est I’indication iconographique de cette localisation.

2t Voir I’inscription des Iobacchoi, SSIG? 1109 = IG 112 1368, cp. Moretti,
1986, 247-259.

22 Pour les classes des mystes voir déja Dieterich, 1910, 171.
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I’adresse au défunt 6ABte xai poxdpiote, Bedg €om dvtl Bpototo, puis de
la formule; A4 a une séquence presque identique. P s’adresse d’abord
au défunt (tpwe6Afie), puis donne la prescription (eimetv) et continue
ensuite avec les formules du macarisme (ed8atpov). Il s’en suit que la
formule ne doit pas avoir d’effet, elle n’est pas un mot de passe qui
puisse ouvrir la voie aux morts — le mot de passe, ce n’est pas la
réponse exacte a Perséphone et aux dieux infernaux: la formule n’est
que l’expression du bonheur atteint par la métamorphose de son
existence?’. Je pense donc que «tomber dans le lait» exprime méta-
phoriquement cette transformation, et cela a ’aide d’une métaphore
connue: eivor év ydAabt peut désigner tout nouveau commencement ¢,
Le taureau, le bélier qui sont «dans le lait» recommencent leur exis-
tence; le chevreau, #pipog, lui, n’est normalement pas si jeune qu’il
soit encore dans le lait — on peut méme songer a la formule homéri-
que &pvég T’ Eprpot te « brebis et chevreaux», qui désigne collectivement
les troupeaux, sans que les #pipot doivent étre seulement des animaux
encore nourris de lait. Il se peut aussi que derriére la formule se cache
un mythe bacchique qui nous est inconnu — en tout cas, la couleur
bucolique de cette métaphore n’est pas du tout accidentelle: elle est
plutdt ’expression de cette nature de Dionysos qui est «le dieu de
I’autre» (d’apres la formule bien connue de Louis Gernet). On con-
nait, dans le dionysisme hellénistique et romain, les détails bucoliques
— P’antre ou le thiase se rassemble, les BouxéAo. en tant que fonction-
naires du culte?’: il me semble que ces détails peuvent avoir des raci-
nes plus archaiques et que le texte P nous montre la voie vers ces raci-
nes.

4. LES AUTRES LAMELLES

Depuis quelque temps, j’ai fait mention des autres lamelles dans
la classification de Zuntz, acceptée sans résistance. Le nouveau texte
nous contraint a repenser cette classification.

23 Les textes du groupe A, assez paralléles, excluent la possibilité que ce soit
Perséphone qui parle ici.

24 Ael. var. hist. 8, 8 Kipwv 6 Khewvatog ¢Eerpydoato, gast, Thv téxvny thv ypaptxiy
bmoguopévy ETL xal dTéyvwg Omd TGV Tpd adtod xal dmetpwg Extelopévny xal tpbmov Tvd v
yéAakw oboav,

3% Mise au point la plus récente, Merkelbach, 1988.
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J’ai déja mentionné les éléments communs a P et B — les conso-
nances verbales et, d’un ordre encore plus fondamental, ’apparte-
nance commune aux mystéres bacchiques. Cependant, il faut consta-
ter que les concordances entre P et A sont encore plus étroites; ces
concordances concernent tous les trois sous-groupes (Al, A2+3,
Ad4): la formule du lait apparait dans P et A1/A4, la pénitence (rowd
ou Aboic) dans A2+ 3 et P — mais, tandis que dans P il appartient a
Dionysos de procurer la libération, dans A2+3 le défunt s’est libéré
lui-méme et activement (mowdy &’ dvtamétes’ Epyewv Evex’ ot duxaiwy).
P partage encore avec Al-3 la situation générale dans ’au-dela: le
défunt se trouve en face de Perséphone, il lui faut la réponse exacte
pour pouvoir parvenir au bonheur final.

D’autre part, il faut souligner les différences entre P et A, dans la
phraséologie aussi bien que dans la mise en scéne. A2 et A3 parlent
de la mow active, P de la libération passive par le dieu; A1-A3 sont
prononcées par le défunt lui-méme, P par un instructeur quasi-
omniscient (comme A4 et B). Ce qui est plus important, c’est que
I’eschatologie de A1-A3 est différente: le défunt y souligne sa pureté,
sa provenance d’entre les purs (Epyopot éx xabapimv xabapd), il donne
sa généalogie divine et mentionne, dans Al, la libération d’un cercle.
Tandis que A1-A3 semblent souligner la séparation de I’ame du corps,
A4 et les autres s’adressent au défunt dans son ensemble. A1-A3 nous
contraignent a supposer la métempsycose; dans A4, B, P, on peut s’en
passer.

Quel est le résultat? P, en fin de compte, crée un lien entre A et
B, dorénavant séparés I’un de ’autre. Mais, a dire la vérité, on aurait
pu s’en douter depuis longtemps. Aprés tout, la lamelle A5 — celle
de Caecilia Secundina trouvée a Rome, datée de la pleine époque
impériale — combine les deux groupes A et B: les deux vers initiaux
appartiennent a A, le troisiéme vers a B — un cas presque classique
de contaminatio de deux textes. Son existence, a une telle distance
chronologique et géographique de Thurii, prouve: a) que tous ces tex-
tes proviennent d’un original écrit et bien répandu sous forme de
livre; b) qu’elle appartient a4 un mouvement religieux tenace et vital.
Le cas de Pélinna est plus compliqué: le modéle textuel de contamina-
tion ne suffit pas pour expliquer sa position entre les deux groupes.
Par la substance du texte, P est plus proche de Al-3, ainsi que par la
mise en scéne eschatologique et mythique. Mais des consonances ver-
bales et, surtout, le contexte religieux la rapprochent plutét de B. Il
y a donc une seule explication: A, B et P doivent appartenir au méme
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courant religieux, doivent puiser leur forme de textes eschatologiques
bien apparentés. Et comme Pélinna et Hipponion sont, sans aucun
doute, bacchiques, A, B et P appartiennent tous les trois au mouve-
ment bacchique et sont dérivées des textes orphiques?®.

Je ne prétends pas que I’on puisse harmoniser les trois groupes —
les différences restent trop grandes. Mais ces textes témoignent de dif-
férents courants (pour ainsi dire) dans les mystéres bacchiques — on
ne doit pas oublier que les mystéres bacchiques n’ont jamais eu d’unité
conceptuelle telle que celle que nous connaissons pour les mystéres
éleusiniens ou de Mithras; il ne faut pas non plus oublier que Martin
Nilsson a déja remarqué que la tradition littéraire orphique était «still
wilder than the wild Homeric tradition»?’. Le courant attesté par A
connait, je I’ai dit, la métempsycose; peut-étre a-t-il subi des influences
du pythagorisme qui, apres tout, est identifié avec *Oppuxd et Boxyixd
dans le fameux passage d’Hérodote 2, 81. B et P peuvent se dispenser
de la métempsycose, mais se distinguent par la mythologie infernale:
a Pélinna, I’adresse a Perséphone, puis le symposion des bienheureux;
dans B, I’imagerie ample et riche avec ses sources, ses arbres, ses gar-
diens de la source fatale et son chemin vers le bonheur final et
éternel?®; dans P, de plus, la grace de Dionysos Libérateur, et dans B
la prononciation du mot juste comme garant de ce bonheur.

5. LE RITUEL

Ainsi, toutes les laminettes orphiques doivent, & mon avis, appar-
tenir & des mystéres bacchiques, tandis que les textes eux-mémes pro-
viennent d’un fond «orphique», au sens large d’une littérature
apocryphe sous le nom du chantre thrace. Ce fond rituel des poémes
eschatologiques est bien attesté par Platon — non seulement dans le
passage sur les &ybptot xai pdvterg qui utilisent une masse de livres,
BiAlwy 6paddyv, d’Orphée et de Musée (rép. 364 B), mais aussi dans le

26 Cela semble exclure les pythagoriciens, proposés naguére par Zuntz, 1971,
343.

27 Nilsson, 1935, 183 = 1952, 631.

28 Pour la métaphore du chemin, voir Feyerabend, 1984, 1-22; la métaphore se
retrouve chez Poseidippos de Pella, Suppl. Hellen, 705, vv. 21 ss adtdp éyo yhpat puatt-
x0v ofpov éni ‘Paddpavluv ixoiunv, transformée, semble-t-il, en métaphore pour le
métier du poéte, voir Lloyd-Jones et Parsons ad. loc.
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passage moins connu du Ménon, et dans I'introduction au fragment
133 de Pindare?. Ici, Platon se référe non seulement & Pindare et &
d’autres poétes en ce qui concerne cette eschatologie, mais aussi «aux
prétres et prétresses qui se soucient de pouvoir étre capables de rendre
compte de ce qu’ils font» — cela ne peut se référer qu’a des initia-
teurs, plus informés que les dydpron xai wdvteg de la République plato-
nicienne. Comme la doctrine dont Platon parle contient la métempsy-
cose, rien ne nous conduit & penser que ces prétres et prétresses
seraient ceux d’Eleusis; et comme le fragment de Pindare cité dans ce
contexte cache des associations dionysiaques, j’aimerais penser a des
initiateurs et des initiatrices bacchiques. Du reste, les mots de Platon
me semblent créer une dichotomie entre ces prétres savants et les
autres qui ne le sont pas — une dichotomie qui se retrouve dans le
papyrus de Derveni: dans la XVI¢ colonne, ’auteur fait la distinction
entre ceux qui se font initier dans les villes (on pense a Eleusis) et qui
n’ont pas la possibilité de gagner un vrai savoir, et ceux qui subissent
une initiation privée et qui auraient la chance de mieux s’informer
(mais n’en font pas usage)*’. Evidemment, ces prétres privés doivent
posséder le savoir nécessaire — et comme Eleusis est de nouveau
exclu, il ne reste a cette époque presque rien d’autre que les mystéres
bacchiques dans leur variante plus ésotérique, «orphique» — prati-
quée, comme le dit ce fameux vers, par le petit groupe de ceux qui sont
de vrais bacchoi, moAhol uév vapBnxogpbpor, madpor 8¢ e Bdxxot.

Ce n’est pas tout. Il me parait bien probable que le texte P n’est
rien d’autre que le macarisme actuel prononcé lors de I’initiation bac-
chique de la femme défunte. Prouver cela, il faut bien I’avouer, c’est
une affaire assez délicate: il s’agit, aprés tout, d’une spécification de
la question plus large de la provenance orale de nos textes grecs
archaiques. Ou disons plut6t que le probléme est encore plus compli-
qué: sans aucun doute, les parties hexamétriques ont été formulées et
transmises d’abord par écrit, dans les livres de la poésie «orphique».
Comment prouver que le texte P est un amalgame de parties d’origine

2 Plat. Men. 81 BC of p.év Aéyovtéc elot tadv lepéeov Te xal T@dv leper@dv Gootg wepéAnxe

mepl Gv petayetpifovtat Adyov ototg T eivar Stddvat: Aéyer 8¢ xail ITivdapog xai &AAot ToAXot
W X' P A ad P
. Py s
@Y mownT@dv daot Oetol elow.
3 Col. 16, 1 [8oot pev] dvBpimew[v éu] méAeoty émitedésavteg [t& {e]pd eidov... Soot

3¢ mapd Tob Téx VMY molovuévou T {epd...
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écrite et de parties orales, mais qui faisait, dans son ensemble et avant
d’&tre inscrit sur la lamelle, fonction de Aeyéuevov rituel?

Je pense que notre texte contient assez de signes qui puissent nous
orienter dans la direction indiquée. D’abord, nous avons la juxtaposi-
tion de parties hexamétriques et de parties en prose: Zuntz en avait
déja déduit que les textes A faisaient partie d’une liturgie parlée —
il avait songé, bien siir, & une Missa pro defunctis pythagoricienne, ce
qui est inadmissible, mais I’observation initiale reste valide?'.

Puis nous avons, dans le premier vers, le remplacement de péxop
original et métrique par tpwoéABie non métrique, mais bien plus
emphatique — une emphase qui s’explique par la situation orale du
macarisme rituel (Lucien, du reste, nous informe que tpia6ABtog est un
dvopa &mo T oxnviic, un mot de théatre, situation orale kat’exochen)?2.
Au méme vers, on trouve la répétition emphatique, un peu surpre-
nante, du moment actuel: vov... viv... &uatt t@de. Les autres macaris-
mes qui se référent a la vie d’outre-tombe, tous éleusiniens*?, sont pas-
sablement moins spécifiques. Certes, ce premier vers vient d’un
poeme, ol il a eu sans doute une fonction spécifique dans un cadre
de fiction, et, d’autre part, il s’adresse a la défunte actuelle, décédée
et resurgie &pott tdde, «ce méme jour-ci» — mais est-ce bien vrai?
Les Grecs n’ont-ils pas exposé leurs morts pendant quelques jours
apres le décés? Lekphora n’a-t-elle pas eu lieu le jour aprés la prothe-
sis, le troisiéme jour apres la mort, au moins a Athénes**? Et comme
la laminette mnémonique a accompagné le corps, il ne faut pas disso-
cier le moment de I’enterrement du moment de I’arrivée sous terre,
chez les dieux infernaux: I’emphase sur le temps actuel n’est peut-étre
pas trés logique, mais elle redevient simple et claire si ’on admet que
le vers a été prononcé au cours du rituel initiatique, immédiatement
apres la mort et la résurrection rituelles. La méme remarque est vala-
ble pour le dernier vers, avec sa promesse du bonheur =6 Y7y, assez
surprenante au moment ou le défunt est déja sous terre et a déja été
recu et admis par Perséphone, mais irréprochable dans I’hypothése

31 Pour Zuntz, voir note 26. Wieten, 1915, 95-119, avait déja expliqué les textes
du Thurii par référence & un scénario rituel. — Walter Burkert me propose (par lettre)
de penser a un rituel auprés du tombeau, voir aussi Burkert, 1987, 23.

32 Luc. Nigrin. 2.

3 Hom. h. cer. 480 ss; Pi. frg. 137; Soph. frg. 753 N. Richardson, 1974, 313 s.

¢ Voir la loi solonienne, citée chez Demost. or. 43, 62 &xgépety... Tt Sotepaion
it &v mpobdvrar, meiv HAwov EEéxew.
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d’une promesse lors du rituel initiatique. On se souvient du maca-
risme final de ’hymne homérique & Déméter, «heureux celui des
hommes mortels qui a vu cela; mais celui qui n’a pas participé au
rituel, qui n’y a pas pris part, il aura un sort différent sous la terre
sombre, Ond Lopddt edpudevtiy; ou bien ’on pense & Sophocle qui parle
des hommes qui, aprés I’initiation, vont dans ’Hadés, woA®da’ ei¢
“Awov, ou, d’aprés Pindare, sous la terre, dnd x06va®’. Ces formules
paralléles me font croire que le dernier vers de P provient d’un texte
orphique et littéraire qui contenait une promesse semblable, adressée
aux vivants (peut-étre avec une intention de propagande); mais leur
présence sur la lamelle s’explique par le fait que la méme promesse
fait partie du macarisme rituel initiatique.

Le vin, finalement, trouve sa place a un niveau eschatologique et
mythique — mais aussi bien a celui du rituel. Un des reliefs de la Far-
nesina & Rome représente I’initiation bacchique d’un jeune gargon;
or, a droite de I’initié, I’on apergoit un satyre qui verse du vin dans
un cratére — donc, immédiatement aprés le rituel initiatique, I’on
commengait & boire: I’intégration dans le nouveau groupe se manifes-
tait par le festin de vin?®®.

Le rituel initiatique bacchique de Pélinna se révele donc étre la
mise en scéne d’une mort et d’une résurrection — rien de spectacu-
laire, aprés tout?®’. La résurrection était suivie d’un macarisme, qui
contenait aussi I’instruction vitale et la promesse du bonheur futur:
un tel macarisme, dans un tel moment, n’est pas moins banal*®. On
peut méme soupconner que la métaphore du lait aurait pu avoir un
fond rituel: dans les mystéres d’Attis, comme Philippe Borgeaud me
I’a rappelé, on connaissait I’alimentation par le lait, yédAaxtoc tpoei,
domep dvayewwiéwwy, «comme pour des nouveau-nés», et apres cela
vient {Adpeiat, la joie générale?®.

Peut-étre cette derniére hypothése va-t-elle déja trop loin; la
yéAaxtog tpops; métroaque, qui terminait une période d’abstention

3 Voir note 33.
% Voir Matz, 1964.

37 11 suffit de renvoyer a Eliade, 1958 et Brelich, 1969, 78-80 — et aux remar-
ques dans le méme sens de Burkert, 1987, 97-101 («The basic idea of an initiation
ritual is generally taken to be that of death and rebirth... Yet... the evidence is less
explicit and more varied than the general hypothesis would postulate», 99).

3% Burkert, 1987, 93.

% Sall. 4.
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alimentaire, est isolée dans le matériel sur les mystéres antiques. En
tout cas, le schéma de la mort et de la résurrection semble présent
dans les mystéres bacchiques, et cela dans le mythe fondateur de la
mort du premier Dionysos aussi bien que dans certains signaux
rituels; rien d’étonnant, si nous possédons maintenant un texte qui
atteste cela plus clairement dans un rituel. Plus étonnant, mais capi-
tal, est le fait que ces legomena, inscrits sur deux feuilles de lierre pré-
cieuses, ont accompagné une défunte inconnue sur son chemin vers
Perséphone.

Fritz GRAF
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