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INTRODUCTION

Démons et Septante : les raisons d’'une enquéte

1 Objet et nature de la recherche

Le présent ouvrage se propose d’étudier les représentations des démons et des
puissances démoniaques dans la Bible dite des Septante (LXX), en les compa-
rant avec celles qui nous ont été transmises par la Bible hébraique. Bien que
cette recherche fasse amplement recours aux instruments de la philologie et
de la critique textuelle, son intérét ne porte pas sur une analyse strictement
philologique, mais vise d’abord et avant tout a mieux cerner le fonctionnement
de la catégorie de démon dans les traditions bibliques de langue hébraique et
grecque, et notamment dans le contexte du judaisme hellénistique, dont la
Septante peut étre considérée a bien des égards comme un produit fondamen-
tal, voire comme e produit fondamental. Un des principes sous-jacents a ce
travail est que I'étude des démons dans la Septante a un caractére interculturel
intrinséque, car il implique nécessairement un dialogue avec d’autres repré-
sentations du démoniaque produites en langue grecque a la méme époque.
D'un point de vue plus général, cette étude vise a ouvrir des interrogations
nouvelles sur certains aspects de I'imaginaire religieux de I'hellénisme au sens
large, ainsi que sur la relation entre les différentes cultures qui font partie de
I'hellénisme. A cet égard, l'enquéte menée dans les pages qui suivent s'adresse
non seulement aux biblistes et aux spécialistes de la Septante, mais également
aux historiens qui s'intéressent aux transformations des catégories religieuses
dans I'Antiquité, et part du présupposé que la catégorie de démon représente
un opérateur culturel important pour étudier ces changements dans les socié-
tés de la Méditerranée antiquel. Il me semble, en effet, pouvoir anticiper que
les représentations relatives aux démons constituent un bon objet pour une
approche «interculturelle » de I'étude de I'Antiquité, non seulement car on
retrouve des démons dans toutes les cultures de 'Antiquité méditerranéenne,
mais surtout dans la mesure ou le savoir relatif aux puissances démoniaques
fait 'objet a la fois de continuités et de changements considérables dans dif-
férents contextes historiques et religieux. Et c’est notamment dans cette rela-
tion complexe entre persistance et changement que les spécificités culturelles
les plus significatives se situent, a savoir, dans ce cas, celles qui sont liées a la

1 Voir, a cet égard, les remarques de Petersen 2003. Sur I'imaginaire comme catégorie de I'étude
historique, voir les remarques fondamentales de Le Goff 1985, p. v—xxv.
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2 INTRODUCTION

traduction grecque de la Bible par rapport a sa Vorlage hébraique, mais aussi
au contexte plus large dans lequel cette traduction a été réalisée. Par consé-
quent, I'étude des démons dans la Septante demande a étre approchée par
une démarche qui n'est pas seulement interculturelle, mais qui releve véri-
tablement du comparatisme, dans la mesure ou la comparaison entre Bible
hébraique et Septante ne peut fonctionner qu'en mettant en perspective les
deux contextes respectifs de référence, en amenant ainsi a une confrontation
indirecte entre monde sémitique et monde grec.

A cet égard, il importe de relever que les approches normalement utilisées
dans l'étude des démons dans la Bible (d’habitude considérée par son texte
hébreu) ne manquent pas de soulever certains problemes méthodologiques,
qui pourraient étre contournés, sinon résolus, par une approche centrée sur la
Septante. Avant de rentrer dans les détails de l'analyse, il convient, donc, d’es-
quisser brievement ces problemes? ainsi que d’expliquer les raisons qui m'ont
poussée a mettre la Septante au centre de ma recherche.

2 Les démons bibliques entre « survivance » et « emprunt »

L'intérét pour les démons bibliques, a la fois du c6té des biblistes et de celui des
historiens des religions, remonte au moins au X1x® siecle? et se poursuit tout
au long du siécle dernier?, jusqu’a faire l'objet d'études récentes®. Malgré des
différences parfois importantes du point de vue des outils d’analyse employés
et des cadres épistémologiques de référence, on remarque quelques tendances
récurrentes a 'égard de la définition et du traitement du démoniaque dans la
Bible hébraique. En particulier, deux paradigmes de recherche me semblent
pouvoir étre identifiés.

D'une part, on releve I'effort de lister un nombre important de démons, sou-
vent accompagnés par d’autres créatures plus ou moins monstrueuses ou ter-
rifiantes (serpents monstrueux, ombres des morts, géantes, esprits, fantomes,

2 Un parcours historiographique détaillé de I'étude des démons dans la Bible hébraique se
situerait partiellement en dehors du cadre de ce travail. Le paragraphe suivant ne se veut,
donc, pas un état exhaustif de la recherche (qui, dailleurs, reste encore a écrire), mais un
point de synthese sur les problemes récurrents posés par certaines tendances dans I'étude
des démons bibliques.

3 Voir surtout Baudissin 1876, p. 110-146 ; De Visser 1880 ; Wellhausen 1897 ; Robertson Smith,
1889, p. 84—139 ; Witton Davies 1898.

4 Soderblom 1916 ; Volz 1924 ; Langton 1949 ; Caquot 1956 ; id. 1971.

5 Voir le volume édité par Lange, Lichtenberger et Romheld 2003 ; Frey-Anthes 2007 ; Blair
2009 ; Kitz 2016.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUETE 3

etc.), ce qui donne lieu a un répertoire dont la nature est en réalité passable-
ment hétérogene®. Cet ensemble varié, pourtant classé sous la rubrique unique
de « démon », est généralement interprété comme étant une survivance d'une
pensée magique et superstitieuse a laquelle I'évolution monothéiste aurait
tenté de s'opposer. On a tendance a attribuer a ces survivances des origines
diverses, a savoir un emprunt provenant des cultures voisines, notamment
babyloniennes ou perses?, traditionnellement considérées comme étant spé-
cialisées en « démonologie »; ou alors a postuler un «substrat cananéen »
effacé par le Yahvisme, dont la Bible délivrerait encore quelques vestigess. A cet
égard, il n'est pas rare de voir les démons relégués au deuxieme plan a l'avan-
tage des anges, ces derniers étant regardés comme le seul véritable produit
propre a la religion israélite®. Cette démarche présente également le risque de
projeter en arriere une opposition entre anges et démons qui, comme on le
verra, ne se retrouve pas comme telle dans la Bible hébraique, mais qui est en
réalité le reflet d'un développement successif.

D’autre part,uncourantd'étudesd’inspirationalafoisdogmatico-théologique
et romantico-phénoménologique, postule l'intégration progressive d’aspects
«démoniaques » dans la nature de Yhwh lui-méme!?; 'affirmation de Yhwh
comme dieu unique d’Israél ne laisserait alors plus d’espace a la croyance
aux démons, au moment ou cette divinité assumerait en soi des qualités
et des caractéres qui, dans d’autres systemes — supposément dualistes ou
polythéistes —, seraient en revanche associés a des puissances multiples. Cela
aurait donc amené les Israélites a expérimenter non seulement I'aspect protec-
teur du dieu, mais également son coté sombre et obscur, effrayant, voire fran-
chement horrible!’. Il n'est pas difficile de reconnaitre dans de telles positions
une lecture historicisée de la phénoménologie de Rudolph Otto (notamment
de son Das Heilige, 1917), selon lequel l'expérience du sacré comme «ganz
anders », altérité irréductible, est par sa nature extraordinaire, a la fois fasci-
nante mais aussi obscure et épouvantable!?.

6 Voir, a titre d’exemple, Langton 1949, encore réguliérement cité comme ouvrage de réfé-

rence par les études les plus récentes.

Voir encore récemment Riley 1999, p. 235-240.

Par exemple Caquot 1956.

Caquot 1971 ; voir encore D.B. Martin 2010.

10  Elleaété théorisée pour la premiére fois par De Visser dans sa thése de doctorat (1880), ot
il soutient notamment que les démons de I'Israél ancien étaient en réalité percus comme
des esprits subordonnés ou intégrés a Yhwh, et ne disposaient pas, par conséquent, d'un
pouvoir autonome véritable.

11 Voir a cet égard S6derblom 1916 et Volz 1924.

©

12 Cette interprétation prévaut encore dans les entrées d’encyclopédies théologiques jusqu’a
la fin du xx¢ siecle : Wanke 1981 (TRE) ; Roehl 19862 (EKL) ; G6rg 1999 (RGG*).
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4 INTRODUCTION

Ces deux paradigmes de recherche ont traversé le fil des siécles et ont été
proposés a plusieurs reprises. Bien que distincts, voire éloignés, I'un de l'autre,
ils partagent entre eux le fait d'approcher l'étude de la catégorie du démo-
niaque dans la perspective du monothéisme en tant que trait distinctif de la
religion israélite. Cette perspective devient un point de départ aisé pour la
définition des démons comme puissances intrinsequement négatives — ou, du
moins, opposés aux hommes et aux dieux. En outre, elle parvient a expliquer,
d’'une maniere ou d’'une autre, la pauvreté de données relatives aux démons
dans la Bible hébraique, qui semble avoir posé souci a la plupart des études sur
les démons bibliques'3. En réalité, comme le note justement Riidiger Schmitt4,
la situation israélite ne différe pas du reste de la documentation levantine de
'age du Fer; de plus, cette pauvreté de données ne doit pas nécessairement
étre expliquée par une absence de la croyance dans les démons, mais peut étre
motivée par d'autres facteurs.

Ces deux démarches paraissent aujourd’hui problématiques, car elles
ne semblent pas tenir compte du fait que l'idée de la supposée «révolution
monothéiste »15 a été sérieusement questionnée par la recherche récente. A cet
égard, la vision de la religion israélite comme ayant un caractere exceptionnel
par rapport a un prétendu substrat cananéen n'est désormais plus acceptable
d’un point de vue historique'®. En outre, sans vouloir nier l'effective attribution
des qualités démoniaques a Yhwh dans plusieurs passages bibliques, il fau-
drait plutdt comprendre ces aspects du dieu comme faisant partie de la nature
nécessairement multiple et complexe qui caractérise toute grande divinité de
l'antiquité, laquelle ne peut pas étre classifiée tout simplement comme « bien-
faisante » ou « malfaisante ».

L'abandon des paradigmes liés au monothéisme comme trait distinctif de la
religion de I'Israél ancien, bien que nécessaire, a cependant posé probléme aux
chercheurs, car il semble avoir ouvert un certain vacuum conceptuel a I'égard
a la fois de la définition des démons et de 'étude de leur fonction a I'intérieur
des textes bibliques. De cette difficulté ressort I'idée, proposée par la recherche

13 Voir encore Van der Toorn 2003.

14  Schmitt 2015. Ce probleme fera, notamment, l'objet d’'une discussion dans le chapitre
suivant.

15 Pour ce concept, voir Assmann 1998.

16 Pour le premier point, voir, entre autres, les essais collectés dans le volume de Pongratz-
Leisten 2011, ainsi qu'Olyan 2012. Pour les continuités entre culture matérielle israélite
et celle du reste du Levant, on peut voir, entre autres, Finkelstein et Silberman 2002;
Liverani 2003, p. 66 sqq. Isabel Cranz a également souligné la nécessité de sortir de I'oppo-
sition entre monothéisme et polythéisme lorsqu'on discute de la présence ou de I'absence
des démons dans la Bible hébraique : voir Cranz 2014.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUETE 5

la plus récente, de renoncer a cette catégorie en ce qui concerne l'étude de la
Bible hébraique, en tant que catégorie non indigéne et donc inapte a décrire
des phénomenes bibliques!”.

Nous sommes ainsi passés des modéles qui reconnaissaient une grande
quantité «d’emprunts» ou de «survivances» démoniaques, éparpillées a
plusieurs endroits de la Bible, a des hypothéses qui éjectent complétement
la notion méme de « démon » de leur domaine de recherche, en remplacant
cette notion par une série de sous-catégories, qui arrivent parfois a n'inclure
qu'un seul membre (« puissances du chaos », « divinités mineures », « divinités
déchues », « esprits des confins », « génies protecteurs », etc.!8). Ces démarches
semblent donc aboutir a des résultats aporétiques, et soulignent, 8 mon avis, la
nécessité d'un nouvel angle d’approche, qui permette de dépasser les difficul-
tés méthodologiques, notamment celles liées a une interprétation en termes
moraux de la nature du démoniaque. A cet égard, Jonathan Z. Smith!9 signalait
déja la nécessité de sortir d'une définition morale du démoniaque, en la rem-
plagant par une définition «locative » : il considérait les démons comme des
marqueurs taxonomiques, qui n'ont pas, en soi, de traits moraux mais servent
a définir une relation (d'opposition ou de distance) par rapport au monde des
hommes et a celui des dieux. Une telle approche a le mérite de permettre une
construction des démons aussi bien comme figures positives, en tant qu'inter-
médiaires humano-divins, que négatives, en tant que puissances associées a la
dimension du liminaire, du chaos et de I'incontrolable. Elle touche, en outre, a
un aspect central de la notion de démon du point de vue historico-religieux, a
savoir la possibilité de définir et délimiter cette notion par rapport a celle, non
moins complexe, de « dieu ». D'autres travaux plus récents, comme ceux d’An-
ders Klostergaard Petersen??, ont également avancé des définitions heuris-
tiques ou fonctionnelles de « démon », qui ont été, a 'occasion, exploitées avec
succes dans l'analyse de certains dossiers spécifiques dans la Bible hébraique?!.

Toutefois, aucun nouveau paradigme général ne semble a présent émerger
dans le domaine des études bibliques. Une difficulté supplémentaire a cet
égard est représentée par des arguments de nature linguistique, qu'il ne faut
pourtant pas surestimer. S'il est vrai que le substantif pour « démon » en fran-
cais comme dans plusieurs langues européennes remonte étymologiquement
au grec, et qu'en revanche le nom de « démon » en hébreu biblique est rare, il

17  Blair 2009, Frey-Anthes 2007.

18  Voir pour une discussion le chapitre 1.

19  J.Z.Smith1978.

20  Petersen 2003 ; comparer en outre Twelftree 2007, p. 91 et Barbu et Rendu-Loisel 2009.

21 Voir surtout le travail de Kitz 2016 sur robes/rabisu, dont je discuterai dans le premier
chapitre.
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6 INTRODUCTION

faut de toute maniére éviter le risque de confondre, pour ainsi dire, le mot avec
la chose. L'absence d’'un mot indigéne, ou sa rareté, n'implique pas forcement
l'absence de la catégorie sous-jacente. Si tel était le cas, il faudrait d’ailleurs
renoncer aux principaux objets d’étude en histoire des religions antiques (on
ne pourrait plus parler, par exemple, du « rite », ni de la « religion » des Grecs ou
des Israélites, car ces mots n'apparaissent jamais ni dans la littérature grecque
ni dans la Bible hébraique). A l'inverse, 1a ot1 le mot est bien attesté, comme
dans le cas de daiuwv en grec ancien, les significations associées a ce mot par
la culture grecque aux époques archaique et classique sont tres différentes
de ce que nous tendons a regrouper aujourd’hui sous la catégorie « démon ».
Bien plus, il n'est peut-étre pas inutile de rappeler que la notion moderne de
«démon » ne peut pas étre superposée a aucun des concepts des anciens, car
elle est le résultat d'une évolution beaucoup plus longue et non linéaire.

Mon propos sera alors celui d’élaborer une définition de travail assez large
et inclusive, capable de décrire plusieurs phénomeénes dont les acteurs pour-
raient, a bien des égards, étre qualifiés de « démoniaques » dans la perspec-
tive des anciens, méme si le nom de « démon » n'est pas utilisé par les textes
eux-mémes, a savoir une notion qui permet de garder un équilibre entre le
niveau descriptif (emic) et celui redescriptif (etic), ou, en paraphrasant une
heureuse formulation de Carlo Ginzburg?? entre la possibilité d’avoir acces
aux catégories indigenes et la nécessité d'utiliser des instruments conceptuels
qui sont, par nécessité, culturellement déterminés.

3 La place de la Lxx dans I'étude de la catégorie du démoniaque

Il est néanmoins surprenant de constater que, jusqu’a présent, la Septante
a occupé une place trés limitée dans la discussion sur les démons bibliques.
On remarque, d’'un c6té, un intérét pour l'usage du mot daipwv / dopéviov qui
fait I'objet de quelques entrées d'encyclopédie, ou, dans le meilleur des cas, de
quelques articles s'interrogeant sur la maniere par laquelle I'introduction de ce
mot a modifié la représentation des démons dans la Bible?3. De l'autre c6té, un
certain nombre d’études techniques ont mis en évidence la complexité des pro-
blemes liés a la traduction en grec de certains passages bibliques qui traitent
des démons; elles ont également signalé I'impact du texte de la Septante a

22 Ginzburg 2013, p. 201—202.
23 Riley 1999, p. 235-240 ; Keel 2003, p. 213—214 ; D.B. Martin 2010, p. 658—-666.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUETE 7

'égard de la perception du démoniaque dans le judaisme hellénistique : ces
travaux restent pourtant limités a des dossiers spécifiques et ponctuels?4.

De la part des classicistes, la représentation des démons dans la Septante
reste largement absente des principales études qui se penchent sur la trans-
formation de la catégorie du « démonique/démoniaque » a 'époque hellénis-
tique, ou sur la naissance d'une démonologie au tournant de l'ere chrétienne?3.
Ce manque est étonnant, non seulement car le mot Sawéviov fait son entrée
dans les Ecritures par le biais de la traduction grecque de la Bible, comme on
l'a souvent répété, mais pour toute une série d’autres raisons. L'importance de
la Septante comme instrument pour la critique textuelle de la Bible hébraique,
comme Bible des Péres et comme ceuvre érudite du judaisme alexandrin, est
bien connue depuis longtemps et ne doit pas étre rappelée ici. Mais, au-dela de
ces aspects, les derniéres années ont témoigné d’un intérét croissant a I'égard
de la Septante qui souligne davantage sa valeur comme objet de synthése cultu-
relle et, de ce fait, comme produit proprement hellénistique, a la fois du point
de vue de son langage?® et des représentations culturelles quelle véhicule2”.
Au passage, il vaut la peine de rappeler que d’'un point de vue simplement
quantitatif la Septante représente le corpus le plus conséquent de littérature
postclassique en langue grecque. Au vu de I'importance qui est de plus en plus
reconnue a la traduction grecque de la Bible hébraique, il parait donc perti-
nent d'essayer de combler ce manque, en élargissant le champ d'études a une
analyse complete du domaine du démoniaque dans la Septante, et en croisant
ces données avec celles qui ressortent d’autres sources d'époque hellénistique.

Une enquéte centrée sur la Septante peut d’ailleurs amener, me semble-t-il,
toute une série d’avantages de perspective. Puisque la Septante constitue de
facto la premiére réception de la Bible hébraique, cette approche permet de
récupérer une dimension historique réelle et dynamique dans l'étude des
démons, en contournant le risque de se faire prendre au piége des schémas
théologiques préconstitués (tels que, notamment, l'opposition prétendue
entre polythéisme et monothéisme). Létude de la catégorie de démon dans
ce corpus se justifie d'autant plus par le fait que, en tant que produit culturel
hellénistique, la Septante se situe dans une période clé pour la redéfinition de
la notion du démoniaque, qui, comme on le verra en détail par la suite, fait 'ob-
jet de nouvelles resémantisations a partir de cette époque. Ces changements

24  Voir, entre autres, Schenker 2001; Dogniez 2003 ; Schaper 2010.

25  Voir, par exemple, les travaux de Brenk (1977, 1986, Brenk et Lanzillotta 2017) ou les études
de Sfameni Gasparro (1997, 2009) ; mais également, en ce qui concerne I'Egypte hellénis-
tique, Lucarelli (2011).

26 T. Evans 2001 ; Aitken 2014 b ; J. Lee 2018.

27 Voir, par exemple, Aitken 2007 ; Vergari 2020.
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8 INTRODUCTION

traversent tant les traditions grecques que le judaisme ancien, et ils jettent les
bases pour le développement d’'un véritable savoir démonologique dans I'An-
tiquité tardive.

Par conséquent, 'adoption d’'une perspective centrée sur la traduction
grecque de la Bible fournit un point de vue privilégié pour observer des phéno-
menes de continuité et des processus d’'innovation par rapport aux traditions
de I'Israél ancien. Par « traditions de I'Israél ancien » jentends, au sens large,
celles qui ont donné origine a la Bible hébraique mais également celles qui,
tout en restant exclues du canon biblique, faisaient intégralement partie du
judaisme antique, telles que les traditions apocryphes et pseudépigraphiques,
ou les productions littéraires et liturgiques de Qumran. En outre, puisque la
réalisation de la Septante a nécessairement comporté une négociation avec la
culture hellénistique environnante, cette démarche permet d’évaluer les rap-
ports avec les traditions grecques d'époque hellénistique et notamment avec
I'hellénisme égyptien, ainsi que les apports de ces traditions a I'imaginaire du
démoniaque tel qu'il se construit dans le judaisme ancien. Réciproquement,
'étude de la Septante dans son contexte hellénistique peut contribuer a son
tour a la reconstruction du paysage religieux de cette époque. A cet égard, il est
nécessaire de préciser que la notion d’hellénisme a laquelle je fais recours ne
se réduit pas a une extension progressive de l'influence grecque sur les autres
civilisations du bassin méditerranéen. Au contraire, elle sous-tend un para-
digme dynamique et articulé?8, caractérisé par une constellation de multiples
interactions culturelles, dans lesquelles la Septante participe a plein titre.

4 Une approche d’anthropologie de la traduction

En choisissant la Septante comme perspective d’analyse privilégiée, et en écar-
tant les approches traditionnellement employées dans l'étude des démons
bibliques que l'on a discutées précédemment, je dois, d’abord, préciser quelle
démarche jentends suivre ici. Cette étude adopte une perspective que l'on
pourrait qualifier d'« anthropologie de la traduction », a savoir une méthode
d’analyse qui cherche a clarifier la maniére dont la traduction était comprise
et fonctionnait dans I'Antiquité, du point de vue a la fois des traducteurs et des
destinataires anciens de la Septante. Une telle approche permet, a mon avis,
de mieux éclairer le role joué par la traduction grecque de la Bible dans 'An-
tiquité, en resituant les représentations véhiculées par la Septante dans leur
contexte historique-culturel de provenance, a savoir le scénario intellectuel

28  Surles différents paradigmes pour comprendre I'hellénisme, voir Ma 2008.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUETE 9

et culturel de l’Egypte hellénisée, du judaisme hellénistique, voire de I'hellé-
nisme lui-méme. Elle a, en outre, I'avantage de respecter le double statut du
texte de la Septante, qui doit étre compris a la fois comme traduction et comme
ceuvre autonome?. Le potentiel de cette approche a déja donné des résultats
significatifs : il a été notamment mis en évidence par des travaux récents sur
'anthropologie de la traduction dans le monde gréco-romain, ainsi que par
les études qui se penchent sur la réception du langage de la Septante dans le
christianisme ancien, notamment via les Péres3°,

Cependant, la nature particuliere du corpus constitué par la Septante sou-
léve des problémes spécifiques, dont il est nécessaire de tenir compte. A 'égard
des rapports entre la Bible hébraique et sa traduction grecque, des difficultés
supplémentaires surgissent a cause du fait que nous sommes presque com-
plétement dépourvus de traités ou commentaires qui pourraient nous fournir
des indications sur la maniere dont la pratique de la traduction était percue
et pratiquée dans ce contexte. Nous n‘avons presque rien de comparable aux
prologues des comédies de Ménandre ; ni aux traités de Cicéron sur ses traduc-
tions du grec ; ni encore aux commentaires par lesquels Jérome a accompagné
sa Vulgate. A cet égard, le peu de documents dont nous disposons, tel que le
Prologue du Siracide ou la lettre d’Aristée, laissent plutdt entendre que la tra-
duction de la Bible hébraique a été réalisée en suivant une logique bien diffé-
rente de celle selon laquelle fonctionnaient normalement les traductions dans
le monde classique : ces témoignages montrent, en effet, un souci de fidélité et
de littéralisme qui était étranger, par exemple, aux auteurs romains lorsqu’ils
traduisaient du grec3. En revanche, I'analyse de la langue de la Septante et la
comparaison avec d’autres documents de I'Egypte ptolémaique suggérent qu'il
vaut mieux comprendre le travail des traducteurs a la lumiére des traditions
scribales qui opérent dans un contexte marqué par un bilinguisme important,
voire dans un contexte franchement multilingue. Ce contexte parait également
caractérisé par une activité continue a la fois de traduction et de production
littéraire, qui deviennent, 8 un moment donné, indissociables32.

29 Sur le double statut de la LxX, voir Muraoka 2001.

30  Surle premier aspect voir, par exemple, Passoni DellAcqua 2008 ; Bettini 2012 ; sur le deu-
xieme Bons, Brucker et Joosten 2014.

31 Voirsur ce point B. Wright 2003 ; Bettini 2012. La situation est compliquée ultérieurement
lorsque 'on tient compte du fait que les considérations du neveu de Ben Sira et de l'auteur
anonyme de la Lettre dAristée sont inspirées par un souci de légitimation de la Lxx. Par
conséquent, il n'est pas assuré que leur insistance sur la nature extrémement littérale de
la traduction ait effectivement représenté un souci majeur pour les premiers traducteurs
grecs.

32 Voir Aitken 2014 b ; id. 2016.
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10 INTRODUCTION

Il faut ensuite considérer les problemes posés par I'absence de données
concernant non seulement les rédacteurs du texte-source, qui demeurent ano-
nymes mais également les traducteurs du texte-cible, dont on ne sait presque
rien ; et, encore, les circonstances historiques effectives dans lesquelles la tra-
duction grecque de la Bible s'est déroulée, qui nous échappent33.

Enfin, on ne peut pas oublier que la Vorlage de la Septante constitue un
obstacle en soi. Le fait que la Septante ne traduit pas le texte massorétique tel
que nous l'avons aujourd’hui, mais un texte qui pouvait étre a bien des égards
différent3*, et — ce qui est plus problématique — un texte que dans la plupart
des cas nous n‘arrivons plus a reconstruire avec précision, rend l'analyse des
rapports entre la Septante et la Bible hébraique une affaire encore plus délicate.

Compte tenu de ces difficultés, il parait d’autant plus nécessaire de complé-
ter une approche qui se veut anthropologique par d’autres outils méthodolo-
giques, tels qu'ils nous sont fournis par la philologie et la critique textuelle, la
lexicographie et 'analyse sémantique, ainsi que par les translation studies, et
notamment par 'analyse des techniques de traductions, dont les potentialités
méthodologiques et les résultats concrets dans le domaine de la Septante ont
été désormais mis en évidence?.

5 Méthodologie

Les remarques ci-dessus m'ont amenée a développer une approche intégrée qui
combine (a) philologie et critique textuelle ; (b) analyse lexicale et sémantique ;
(c) analyse des styles de traduction. Lenquéte philologique et textuelle (a) est
une prémisse incontournable en vue de I'établissement du texte et de I'évalua-
tion des choix de traduction. A cet égard, une attention particuliére est dédiée
aux passages dans lesquels la Septante atteste d’'un original hébreu différent
du texte massorétique et aux variantes qui sont appuyées par la comparaison
avec d’autres témoins, tels que les fragments de Qumran. Dans la mesure du
possible, j'ai également pris en compte les processus de transmission du texte
grec en analysant les variantes attestées par les réviseurs (Aquila, Symmaque
et Théodotion) ainsi que par les recensions (surtout en ce qui concerne le texte

33 La bibliographie sur ce sujet est, désormais, devenue trés vaste, et sur les circonstances
dorigine de la Septante nous sommes encore loin d'une position partagée parmi les cher-
cheurs. Létude de Honigman 2003 reste un bon point de référence pour une synthése du
débat.

34  Voir, a ce sujet, par exemple, Schorch 2006 ; De Troyer 2013.

35  Voir, entre autres, les volumes édités par Peters 2006 ; id. 2013, ainsi que les études de
Brock 1979 ; Aejmelaeus 2007 ; van der Louw 2006, 2007, 2013.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUﬁTE 11

dit lucianique). L'intégration de ces textes dans le travail est essentielle car le
refus ou l'acceptation de certains choix de traduction fournissent des éléments
utiles en vue d’évaluer la relation des communautés juives avec leur milieu
environnant; du point de vue de I’étude de la tradition manuscrite, ces élé-
ments peuvent donner des indications précieuses sur la maniére dont le texte
grec a été corrigé sur la base d'un texte hébreu plus tardif, fournissant ainsi
des informations sur les développements internes a la Septante elle-méme.
L'analyse philologique a souvent été complétée par une analyse lexicale et
sémantique (b) a la fois de I'hébreu et du grec. L'analyse des domaines séman-
tiques du vocabulaire du « démoniaque » ainsi que de ses usages métapho-
riques et métonymiques est particuliérement propice pour mettre en miroir
les représentations culturelles véhiculées respectivement par le texte hébreu
et par le texte grec. Elle s'avére ainsi étre un outil fondamental pour identi-
fier des trajectoires d’innovation et/ou de continuité. Enfin, si 'analyse du
dossier grec et hébreu qui traite du démoniaque ne peut pas faire abstraction
de I'étude des techniques de traductions employées pour chaque passage (c),
il importe toutefois de préciser que ma démarche ne vise pas a étudier ces
techniques comme un objet de recherche en soi, mais plutot en tant quou-
til méthodologique pour une meilleure compréhension du fonctionnement
de la traduction dans son ensemble36, A cet égard, en suivant les remarques
d’Anneli Aejmelaeus?’, le cceur de mon analyse vise a mettre en évidence les
dynamiques a I'ceuvre dans la traduction de la Septante entre la décodification
du langage du texte-source, c'est-a-dire I'hébreu, et sa re-codification dans la
langue-cible, le grec. J'ai, donc, commencé par prendre en compte les critéres
sémantiques et discursifs qui peuvent a chaque fois motiver certains choix de
traduction ; les différents niveaux d'interprétation du texte qu'une traduction
peut véhiculer par rapport a une autre ; ainsi que le rapport avec la traduction
du Pentateuque comme possible source lexicographique faisant autorité3s.
Ce n'est qu'une fois les autres hypotheses exclues que 'hypothése d'une exé-
geése, voire d'une réinterprétation, a été envisagée, tout en tenant compte du
fait qu'une partie du corpus est constituée par des textes traditionnellement
considérés comme des « traductions libres », c’est-a-dire des traductions dans
lesquelles on enregistre le plus grand nombre de déviations par rapport a I'hé-
breu. En adoptant cette perspective, jessaie, dans la mesure du possible, de

36  Jesouscris, en ce sens, aux affirmations de Lemmelijn 2001.

37  Aejmelaeus1991; 2007.

38  Dogniez 2001 ; Pietersma 2006 a ; sur I'influence exercée par la traduction du Pentateuque
sur les autres livres, voir I'étude classique de Tov 1981 et récemment Olofsson 2013, pour
une position plus nuancée.
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12 INTRODUCTION

dépasser l'opposition traditionnelle entre traduction littérale et traduction
libre qui, bien que partiellement connue des anciens, était percue de maniére
différente dans 'Antiquité par rapport a aujourd’hui. Les recherches de James
Barr et d'autres critiques ont, par ailleurs, depuis longtemps montré que le lit-
téralisme n'est pas tant une stratégie délibérée des traducteurs anciens que la
technique de traduction la plus simple a utiliser3®.

Ces considérations mameénent également a exercer une certaine prudence
al'égard d’autres approches méthodologiques qui, dans un sens ou dans l'autre,
ne font pas droit a ce que Takamitsu Muraoka a défini comme «la double
nature de la Lxx »*0, Il s'agit, d’'un c6té, de 'approche narratologique, laquelle
considere les traducteurs comme des narrateurs et interprete les déviations
par rapport au texte de référence comme étant en lien avec un projet global
de traduction, projet dont l'existence est pourtant indémontrable*.. De l'autre
coté, le paradigme interlinéaire me parait également problématique. D’apres
ce paradigme, la langue de la Septante témoignerait d'une dépendance étroite
a I'hébreu qui ne la rendrait jamais complétement autonome. La dépendance
du grec al'égard de I'hébreu procéderait vraisemblablement d’'une dépendance
fonctionnelle (la traduction ayant servi comme base pour I'étude de la Bible
hébraique dans des contextes d’école)*2. Malgré la pertinence de plusieurs
observations de nature linguistique, la théorie sur les origines et sur la fonc-
tion premiére de la traduction qui est impliquée par ce modeéle demeure spé-
culative, et elle n'est pas completement satisfaisante. Le dossier des démons
me semble au contraire démontrer que, si I'on considére la Septante dans son
ensemble comme une ceuvre de longue durée, et si 'on prend en compte ses
développements internes, ce texte présente des caracteres indéniables d’au-
tonomie, et ce, en dépit des intentions qui pourraient avoir été a l'origine de
la traduction en grec du Pentateuque. En outre, 'assomption de I'« interfé-
rence » de 'hébreu sur le grec comme principe d’analyse qui est a la base de
ce paradigme ne me parait pas toujours vérifiée par une analyse détaillée du
texte grec. De plus, un tel principe s'avere problématique dans la mesure ot il
implique une séparation rigide entre traduction et production littéraire, deux
processus qui font l'objet d'une articulation plus complexe dans l'activité scri-
bale de I'époque, et qu'il vaut mieux aborder par une approche intégrée.

39  Barrig61 Sur la nécessité de dépasser l'opposition entre traduction littérale et libre voir
récemment Dhont 2019.

40  Muraoka 2001.

41 Beck 2000, voir, a ce sujet, les remarques de van der Louw 2013.

42 Pour une formulation récente et nuancée de ce paradigme voir Pietersma 2010.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D’UNE ENQUETE 13
6 Plan de l'ouvrage

La démarche comparative qui caractérise cette approche définit en méme
temps le noyau géographique et chronologique du dossier qui sera analysé
dans les pages qui suivent. Ce dossier est, en principe, constitué par les textes
de la Septante et par ceux de la Bible hébraique. Sous la rubrique « Septante »,
je comprends les écrits traduits et composés en grec environ entre le 111°
et le 1°7 siecle av. n. é., en laissant de c6té les questions liées a la canonisa-
tion de ladite «Bible grecque » dans 'Antiquité. Le dossier cherche égale-
ment a tenir compte de la pluralité interne de la tradition manuscrite de la
Septante, en examinant les variantes textuelles disponibles en grec; en ce qui
concerne I'hébreu, la complexité de la relation entre le texte grec et sa Vorlage
oblige a prendre en compte les témoins extérieurs au texte massorétique (le
Pentateuque samaritain, les témoignages de Qumrén et la Vieille Latine lors-
qu'ils ont été préservés). En revanche, d’autres écrits juifs hellénistiques tel que
les ceuvres de Philon et de Joséphe, ainsi que certains textes de la littérature du
Second Temple, comme les livres d'Hénoch et des Jubilés, seront abordés seu-
lement de maniére ponctuelle et non systématique. Bien que ces ceuvres nous
transmettent des informations significatives sur la démonologie de I'époque,
elles posent une série de problemes spécifiques qui méritent a leur tour une
analyse séparée. Elles ont d’ailleurs fait I'objet de plusieurs travaux récents,
dont les résultats seront pris en compte et mis en perspective avec les données
provenant de la Septante.

Les représentations du démoniaque dans la Bible hébraique et dans la
Septante sont d’abord encadrées par leurs contextes matériels et culturels de
référence : I'Israél ancien et le Levant, d'un cdté (chapitre 1) ; la culture grecque
et plus particuliérement hellénistique de 'autre (chapitre 2). La représentation
des démons dans le Levant est inscrite dans un horizon de comparaison plus
large qui fait appel a la Mésopotamie et I'Egypte, alors que le traitement des
démons en Grece aborde, entre autres, le théme de la polysémie du daipwy et
la relation entre daipoveg, dapévia et démons. Ce double encadrement sert éga-
lement a établir une définition du démoniaque qui soit opérationnelle dansles
deux contextes. Par ce biais, on arrive a discuter la notion de daiuwv/dapéviov
alépoque hellénistique ainsi que sa signification dans la Septante (chapitre 3).
A cet égard, il faut toutefois préciser que mon but n'est ni d’établir un champ
sémantique univoque du démoniaque, car il s'agirait d'une opération impos-
sible ou du moins fictive, ni de retracer une théologie de la Septante comme
un systéme uniforme et cohérent*3. Je vise plutot a reconstruire un imaginaire

43  La question de la possibilité de reconstruire une théologie de la Septante est disputée :
pour une mise au point récente, voir Ausloos et Lemmelijn 2020.
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14 INTRODUCTION

religieux et culturel dont la nature est nécessairement multiple et plurielle,
selon les différents contextes dans lesquels la notion de démon intervient ainsi
que selon les différences spécifiques qui caractérisent chacune des traduc-
tions et des compositions de la Septante. A ce propos, au lieu d’étudier chaque
substantif ou chaque nom hypothétique de démon dans sa singularité, il m'a
paru plus pertinent de repérer une série de scénarios ou domaines principaux,
dans lesquels la représentation des démons est thématisée dans le texte grec
ou dans le texte hébreu. Lidentification de ces domaines n'a pas été établie en
choisissant a priori le texte grec ou le texte hébreu comme point de départ,
mais reléve déja d'une comparaison entre les deux : les différents scénarios ont
été déterminés par la présence du mot Salpwv/datpudviov ainsi que par d’autres
critéres de nature linguistique ou thématique.

Avant de procéder al'identification des domaines du démoniaque, je discute
néanmoins certains cas dans lesquels des figures de démon de premier rang de
la Bible hébraique semblent avoir completement disparu, ou avoir fait 'objet
d’une transformation considérable dans la traduction grecque (chapitre 3). Le
dossier le plus significatif a cet égard est celui d’Azazel, énigmatique destina-
taire du bouc émissaire envoyé dans le désert, au cours du rituel d’expiation
pour la purification du temple dans le chapitre 16 du Lévitique. Les questions
relatives a son nom et sa fonction, liées a l'originalité du rituel qui le concerne,
ont fait 'objet d'un débat qui a parfois remis en question son identité démo-
niaque. En dépit d'interprétations contraires, la construction syntaxique des
passages de Lev 16 mentionnant Azazel ne permettent pas, & mon sens, de
le comprendre autrement que comme une entité surnaturelle présidant des
espaces liminaires tels que, notamment, le désert (Lev 16,10b)**. La question
de la réception d’Azazel dans la Septante du Lévitique reste relativement peu
étudiée ; ce phénomene est en réalité plus complexe quon ne l'a dit parfois,
comme le montrent notamment les différents choix de traduction repérables
dans les passages ou il est nommé, ou encore les divergences entre la Septante
et les autres versions anciennes. Je m'interroge en particulier sur la significa-
tion du prétendu néologisme ¢ dmomoumaiog, « 'éliminateur », au verset 8 et
104, ainsi que sur les raisons qui ont poussé le traducteur a ne pas conserver
ce choix de traduction dans la suite du chapitre (aux versets 10b et 26). Un
cas de figure comparable a celui d'’Azazel est celui de Lilith, dont la nature
démoniaque a parfois été remise en question dans la Bible hébraique mais
qui, a la lumiére des paralléles levantins et mésopotamiens, ainsi que d’autres

44  Sur la nature d’Azazel comme un démon dans la Bible hébraique, voir également Cranz
2014, p. 84-86.
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUﬁTE 15

traditions du Second Temple, ne peut pas étre niée. Comme dans le cas d’Aza-
zel, Lilith fait I'objet d'une re-sémantisation particuliere dans la Septante qui
transforme, sans pourtant l'oblitérer complétement, son caractere de démon.
En revanche, la Septante ne préserve aucune trace d'une prétendue concep-
tion démoniaque du péché, qui dans le texte hébreu du récit de Cain et Abel
est tapi a la porte et guette Cain (Gen 4,7) : a cet égard il faut toutefois observer
que nous avons affaire a un passage dont le sens exact demeure assez obscur
déja dans le texte de départ.

La comparaison entre texte grec et hébreu fait ressortir quatre contextes
principaux out le motif des démons est prééminent. Le premier est celui des
agents divins envoyés par Yhwh et responsables des maladies et des fléaux,
tels que Resheph, Deber, Qeteb, le « destructeur » qui tue les premiers nés des
Egyptiens, les anges de malheur, et d’autres figures associées a la manifesta-
tion de la colere de Yhwh (chapitre 4). Certaines de ces puissances, comme
Qeteb et Deber, disparaissent complétement dans la Septante (par exemple
en Deut 32,24), bien qu'il reste & déterminer si ce phénomene correspond a
une volonté délibérée d'oblitération de ces figures ou, simplement, a une perte
de référent chez les traducteurs grecs. D'autres, comme Resheph, sont réinter-
prétés selon des paradigmes qui mettent en avant des aspects animaliers, liés
notamment aux oiseaux rapaces, et qui, dans certains cas, semblent refléter
un arriére-plan égyptianisant: ce sera notamment le cas de la réception de
Resheph en Hab 3,5 dans la version dite Barberini, qui fait l'objet d’'une analyse
spécifique. Dans d’autres cas, imaginaire mis en place par la Bible hébraique
est remplacé par un nouvel imaginaire qui augmente considérablement la
nature démoniaque de ces puissances. C'est notamment le cas du Psaume g1
(= 90 LXX) ol dans le grec, les noms de Deber et Qeteb sévanouissent pour
laisser la place au « démon de midi » (Satpudviov peanuPpwév), figure probable-
ment née d'une lecture erronée du texte mais qui jouera un rdle important
dans la démonologie des Peres de I'Eglise. Cette figure semble inspirée d'un
ensemble de traditions grecques, bien attestées a I'époque hellénistique, rela-
tives au milieu de la journée comme moment redoutable car ouvrant le pas-
sage aux apparitions surnaturelles, et pouvant présenter un danger pour les
humains. J'examinerai en outre la question de savoir dans quelle mesure l'in-
troduction de ce démon dans le Ps g1 doit éventuellement étre rapprochée de
la tradition qumranienne qui associe étroitement ce texte avec des pratiques
d’exorcisme (11QPsAp? [11Qu1]). Dans ce contexte, un dernier agent qui semble
acquérir une importance considérable dans le texte grec est la parole de Yhwh
(Logos). La représentation du Logos en tant quhypostase de Yhwh associée
a son activité créatrice est bien connue par la Bible hébraique ; en revanche,
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16 INTRODUCTION

ses qualités « démoniaques » sont davantage accentuées par les traducteurs
grecs et semblent faire l'objet d'un développement interne aux traditions de
la Septante.

Un deuxiéme contexte d’action du « démoniaque » est repérable dans une
série de passages prophétiques en Isaie et Jérémie, ainsi que dans d’autres
textes prophétiques, qui font des démons les principaux habitants du paysage
des ruines (chapitre 5). Les passages qui décrivent la destruction de villes et le
repeuplement de ruines par des animaux sauvages et des démons sont caracté-
risés par une série d'isotopies, telles que I'hétérogénéité, la pollution etle chaos,
et le motif semble particuliérement lié a la destruction de Babylone. L'analyse
porte davantage sur les chapitres 13 et 34 du livre d'Isaie qui représentent le
cceur de ce corpus (cest également dans cette liste que Lilith fait son unique
apparition dans la Bible hébraique, en Is 34,14). Si nous considérons le grec,
nous nous trouvons, désormais, face a un bestiaire distinct, a savoir des sirénes,
des onocentaures, des hérissons et des démons (Satpévia). Lhypothese de tra-
vail est que le traducteur grec a cherché a peupler les lieux désertiques d’Is 13
et 34 avec des figures de la marginalité qui lui étaient connues et accessibles,
et qu'il a interprété le potentiel démoniaque présent dans le texte hébreu a
la lumiere des nouveaux paradigmes épistémiques de I'époque hellénistique
associant animaux exotiques et entités démoniaques.

Un troisieme contexte qui voit les démons a l'ceuvre dans la Septante est
celui de la polémique contre les dieux des autres (chapitre 6). Les termes
Salpwv/datpéviov traduisent en hébreu sedim, €lilim et Gad; ce phénomene
demande par conséquent un examen spécifique. Les sédim sont identifiés a
des nouveaux dieux qui font l'objet d’'un culte étranger (Deut 32,17 ; Ps 106,37) ;
alors que ¢lil, littéralement « vain, inconsistant », désigne souvent les idoles
(Ps 96,5). On a donc ici, d'une part, la premiére attestation d'un déplacement
sémantique qui revient a « démoniser » les dieux des autres ; d’autre part, les
indices d'un rapprochement entre la notion de démon et celle d’idole. De ce
point de vue, une piste de recherche importante, et qui n'a pas été explorée
jusque-la, consiste a considérer différents passages de Plutarque qui semblent
témoigner d’une certaine fluidité entre idoles (eidwAa) et démons (Satudvia), et
qui discutent la question de la possibilité de sacrifier aux démons. Le rapport
entre Gad et daiuwv est par contre analysé dans une autre perspective, en par-
tant des sources attestant d’'un culte combiné de "Ayafog daiuwv et de Tiyy,
personnification de la Fortune, dans I'Egypte hellénistique.

Le rapport entre démons et esprits constitue une autre piste féconde de
recherche, qui fait I'objet d'un traitement spécifique au chapitre 7. Le terme
ritah ou mvedua n'ayant, en soi, de connotation ni positive ni négative, il est
employé pour définir un attribut direct de la divinité, et il est particulierement
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DEMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUﬁTE 17

associé aux phénomenes de possession prophétique. Il peut également parfois
désigner une puissance terrifiante. Mon intérét porte en particulier sur I'ana-
lyse des épisodes ou des esprits, sans nom propre mais souvent qualifiés par
des adjectifs, agissent sur les hommes en manifestant une tendance de plus
en plus autonome : je compare a cet égard le récit du premier livre des Rois
(1R 22), ott un esprit se propose lui-méme a la cour de Yawh pour servir comme
« esprit de mensonge » en vue de séduire le roi d’Israél, avec le role des esprits
dans T'histoire de Saiil et David dans le premier livre de Samuel (1 S 16-18).
Parmi les réactions mises en ceuvre pour combattre I'action des esprits, jexa-
mine notamment la construction de la figure de David comme « exorciste »,
qui délivre Saiil de son esprit par une thérapie musicale, ainsi que le dévelop-
pement de ce motif dans les traditions de la Septante, qui semblent réinter-
préter la maladie de Saiil a la lumiéere des catégories de la médecine grecque.
Apres avoir analysé les recoupements entre les domaines sémantiques de riiak
hébreu et de mvedpa grec, je discute enfin la possibilité que d’autres passages
de la Bible hébraique et de la Septante fassent référence a des esprits dotés
d’une certaine autonomie de Yhwh, notamment dans le cas de '« esprit d'im-
pureté » mentionné en Zach 13,2 ; je discute encore le role joué par la traduc-
tion grecque a I'égard du développement d’une véritable pneumatologie.

A cet égard, une nouveauté importante attestée par la Septante est le rap-
prochement entre anges et esprits, tel qu'il émerge dans certains passages des
Psaumes, comme par exemple le Psaume 104, et dans I'épithete « Seigneur des
esprits ». Le rapport entre anges, esprits et démons et l'articulation de leurs
roles a l'intérieur de la cour céleste constitue donc le dernier terrain d'enquéte
de cet ouvrage (chapitre 8). Je me penche notamment sur les transforma-
tions des catégories du malak « messager » et du satan « adversaire », lors-
qu'ils indiquent des fonctionnaires de la cour céleste. Dans la Bible hébraique
malak désigne un médiateur céleste qui joue souvent un réle herméneutique
par rapport aux annonces délivrées par les dieux aux hommes (et parfois des
hommes aux dieux), et qui souvent surveille 'accomplissement des ordres
divins. Il ne correspond donc pas & un « ange » comme étre ailé et merveilleux
faisant partie d’'une troupe hiérarchiquement organisée et opposée a celle des
démons, bien que certains passages des Psaumes semblent comprendre déja
les malakim comme une classe d’étres surnaturels. De méme, le $atan, utilisé
quatre fois pour des étres divins (Num 22, Job 1-2; Zach 3; 1 Ch 21-22), n'est
pas dans la Bible hébraique le nom propre de 'ennemi juré de Yhwh, mais cor-
respond plut6t a la fonction de «'adversaire » — voire, dans un contexte juri-
dique, de '« accusateur » plus spécifiquement. Pour trois de ces occurrences,
les traducteurs grecs utilisent 6 d1dBoAog, qui deviendra le « diable » de la tradi-
tion apocryphe, apocalyptique et chrétienne. J'essaie alors d’évaluer si, et dans
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quelle mesure, ce terme exprime encore la fonction d’'un adversaire de Yhwh
en conformité avec le texte hébreu, ce que semble suggérer un ensemble d'in-
dices tels que la présence de l'article en grec ou encore I'emploi dans un pas-
sage d’'une forme verbale (SwBdMew, « sopposer »), et dans quelle mesure il
indique déja dans le nom d’une entité autonome et maléfique, comme il parait
évident dans un passage du livre de la Sagesse (2,24). En analysant les déve-
loppements d’'un savoir démonologique et angélologique dans la Septante, je
discute également la question de savoir jusqu'a quel point les tendances repé-
rables dans la Septante prolongent ou sont a mettre en paralléle avec des ten-
dances similaires repérables dans des traditions tardives de la Bible hébraique
telles qu'elles apparaissent, par exemple, dans le livre des Chroniques.

Dans ce cadre, j'analyse enfin I'opposition entre 'ange Raphaél et le démon
Asmodée dans le livre de Tobit. En tant qu'exemple de roman hellénistique de
diaspora, Tobit est un témoin significatif des transformations de 'imaginaire
démoniaque du judaisme d’époque hellénistique, dans la mesure ot il propose
une représentation de démons comme des forces autonomes et maléfiques,
qui ne semblent plus étre reliées de maniere organique aux systémes tradi-
tionnels de représentation du monde divin. Lange Raphaél, a son tour, fait
désormais partie d'une hiérarchie angélique bien organisée et son role dans
le récit atteste d'un développement considérable des fonctions attribuées aux
anges. Je cherche également a déterminer dans quelle mesure la représenta-
tion des démons dans le livre est a mettre en rapport avec le genre littéraire de
ce recueil ainsi qu'avec son milieu de production et de premiére réception, en
considérant la possibilité que certains détails du récit, tels que 'emploi d'un
foie de poisson pour chasser le démon, renvoient a des techniques d’exorcisme
effectivement pratiquées dans certains milieux juifs de I'époque du Second
Temple. Je m'intéresse enfin a certaines variantes manuscrites qui expliquent
'action du démon par le fait que ce dernier était amoureux de Sara, ainsi qu’a la
signification de ces variantes pour 'évolution de I'imaginaire du démoniaque
dans les communautés juives hellénistiques.

Enfin, les conclusions présentent une synthése des principaux résultats du
travail, et réfléchissent a ses implications plus larges pour I'étude de la notion
de démon dans I'Antiquité. Les enjeux de cette étude portent notamment sur
les appellations des démons et le rapport entre leurs dénominations et leurs
fonctions; sur le role des démons par rapport aux formes traditionnelles de
la représentation des puissances divines dans I'Ancien Testament telles que
la cour céleste; sur 'encadrement du savoir démonologique, angélologique
et pneumatologique dans le contexte du développement progressif d'une
vision dualiste du monde ; sur les rapports entre possession prophétique et
possession démoniaque; sur les origines des traditions exorcistiques dans
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I'Antiquité classique et proche-orientale, ainsi que sur les possibles trajec-
toires des influences réciproques. J'attire enfin lattention sur des enjeux
d’ordre méthodologique plus général, liés a une prise en compte sérieuse de
la Septante dans les études bibliques a la fois pour I'étude la religion de I'Israél
ancien et pour lappréciation de la pluralité interne du judaisme antique. A
cet égard, les résultats de mon étude soulignent la nécessité de repenser les
modeles herméneutiques qui décrivent les rapports entre production et trans-
mission du texte biblique, et montrent le potentiel de la Septante pour un
renouvellement de tels modeles. Ces résultats montrent enfin la contribution
non négligeable amenée par la Septante a I'étude des phénomenes religieux de
I'époque hellénistique, phénomeénes pour lesquelles ce corpus s'avere comme
'un des témoins les plus anciens et les plus conséquents.
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CHAPITRE 1

« Leur nature est différente » : les démons dans
I'Israél ancien a la lumieére de leur contexte
proche-oriental

En vue de mieux définir les traits qui caractérisent les démons dans la Bible
hébraique et dans la LXX, il est d'abord nécessaire d’évaluer la maniéere dont
ce concept a été employé dans le domaine des études bibliques ainsi que dans
leur contexte immédiat de référence, a savoir celui des sociétés du Levant!.
Dans ce cadre, 'horizon culturel plus large des civilisations mésopotamiennes
et égyptiennes sera également pris en compte. A cet égard, il convient de préci-
ser que le but des pages qui suivent n'est pas de fournir un état de la recherche
exhaustif sur I'histoire de la notion de démon au Proche-Orient ancien, mais
d’élaborer des outils méthodologiques qui puissent servir de fondement pour
l'analyse conduite dans les chapitres suivants.

1 Le débat biblique

La plupart des études qui se sont penchées sur la représentation des démons
bibliques partent du constat d’'une certaine pauvreté de données concernant
les démons dans I'Israél ancien. Il s'agit d'une observation qui peut paraitre
surprenante, et cela non seulement par rapport au contexte proche-oriental
plus large, notamment mésopotamien, mais également en relation aux témoi-
gnages dont on dispose a partir de la période du Second Temple : la présence
des démons est bien attestée a Qumran et dans la littérature apocryphe,
représentée par exemple par le livre des Jubilés ou celui d’'Hénoch?. 1l faut en
outre ajouter a ce cadre le développement massif de la démonologie dans le
judaisme ancien et durant l'antiquité tardive ; développement qui fait 'objet

1 Citation du titre: Poéme d’Erra 1.23 (trad. Bottéro, Paris, Gallimard, 1989).

2 Sur la démonologie qumrdnienne on peut voir Alexander 1999 ; Frohlich 2010, 2013, 2017;
Brand 2013 ; Hamidovic 2017 ; Tigchelaar 2018, tout en gardant a l'esprit le caveat de Lyons et
Reimer 1998. Pour Hénoch, I'ouvrage de référence est désormais Stuckenbruck 2014 b ; sur les
Jubilés, on peut voir VanderKam 2003.
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« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 21

depuis longtemps d'un grand nombre de publications?, et face auquel la pénu-
rie des données repérables dans les traditions antérieures reste a expliquer.

Plusieurs approches récentes ont essayé de rendre compte de ce phénomene
et d'interpréter les spécificités des démons bibliques. A ce sujet, les dynamiques
a I'ceuvre dans la représentation des démons dans les textes bibliques ont été
a juste titre comparées avec les données levantines et proche-orientales. Sur la
base de ces études, trois directions de recherche semblent émerger, qui, pour
des raisons différentes, plaident toutes pour un abandon de la catégorie de
démon dans les études bibliques.

Une premiere position, récemment représentée par les travaux de Henrike
Frey-Anthes?, prolonge des schémas théologiques selon lesquels les rédacteurs
des textes de la Bible hébraique operent un travail de dépersonnalisation des
créatures « démoniaques », en essayant d'en diminuer I'importance. D'un coté,
la réduction de la sphére d'influence du démoniaque dans la Bible hébraique
serait justifiée, en dernier degré, par 'hypothétique danger généré par l'insis-
tance sur le pouvoir de créatures autres que Yhwh pendant le processus, long
et délicat, d’‘établissement du monothéisme au sein de la religion d'Israél. De
l'autre coté, ce méme processus serait a l'origine de la progressive attribution
d’aspects démoniaques a la divinité elle-méme. Une telle vision explique égale-
ment le développement d'une véritable démonologie dans des textes plus tar-
difs (comme par exemple celui de Tobit), c’'est-a-dire des textes rédigés une fois
que le monothéisme aurait été établi définitivement. D’apres cette perspective,
la solidité de la religion yahwiste aurait désormais laissé une voie ouverte a
l'entrée de toute une série de croyances qui ne représentaient plus une menace
significative a l'exclusivité de Yhwh. A ce sujet, le manque de données bibliques
relatives au démoniaque serait en accord avec les tendances repérables dans
la glyptique syro-palestinienne. Ici, la représentation des figures protectives
ou a caractére apotropaique dépasse largement celle des figures menacantes:
cette tendance a la non figuration des puissances dangereuses et démoniaques
constituerait donc le contexte approprié dans lequel s'inscrit la sélectivité des
rédacteurs des textes bibliques.

Une autre approche, centrée sur une analyse purement philologique et
sémantique, et représentée surtout par la monographie de Judith Blair, refuse
de reconnaitre toute attestation de noms de démons ainsi que de contextes

3 Sur les bols incantatoires et les amulettes, voir les études de Montgomery 1913 ; Isbell 1975
Naveh et Shaked 1993 et 1998 ; Sanzo 2014. Sur la démonologie dans les traditions magiques
juives de I'Antiquité tardive, voir notamment les travaux de Bohak 2008; id. 2017 et Abate
2013.

4 Voir, a ce sujet, surtout Frey-Anthes 2007 ; id. 2008.
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22 CHAPITRE 1

mythologiques qui pourraient révéler des scénarios démoniaques®. D'aprés
cette analyse, dans des figures bibliques auxquelles ont été traditionnellement
associés des traits démoniaques, telles que celles d’Azazel, Resheph, Lilith et
d’autres encore, il ne faudrait plus reconnaitre des noms propres de démons.
Ces figures seraient plutot a interpréter comme des fonctions personnifiées
d’agents divins, ou encore des symboles génériques du chaos et du désordre.
La rigidité d'une telle séparation me parait néanmoins faible du point de vue
méthodologique. Sil'on considére qu'une des fonctions attribuées aux démons
dans l'antiquité est notamment celle d’étre un agent de la divinité, la distinc-
tion entre « démon » et « fonction personnifiée d'un agent divin » devient, par
conséquent, difficile a saisir et releve d'une certaine artificialité.

Une derniére approche lie la naissance de la démonologie au développe-
ment progressif d’'une vision dualiste du monde. Cette représentation d'un
monde partagé entre un « royaume du bien » et un « royaume du mal » oppo-
sés entre eux ne semble pas jouer de role significatif dans la religion de 1'Ts-
raél ancien et, de ce fait, n'a pas de véritable place dans la Bible hébraique.
Une conception de telle sorte semble plutdt s'étre développée sous l'influence
des religions orientales, notamment a partir de 'époque perse®, soit, comme
le releve Othmar Keel?, par une progressive « démonisation » des cultes des
autres peuples. Cette derniére attitude al'égard des cultes étrangers est attestée
dans la Bible hébraique elle-méme et est ensuite prolongée dans la Septante,
ainsi que dans le Nouveau Testament: nous reviendrons sur ce phénomeéne
dans les chapitres suivants.

Dans I'ensemble, toutes ces études ont le mérite d’avoir souligné la néces-
sité, sinon l'urgence, de prendre en compte un cadre plus large dans la
recherche sur les démons bibliques, constitué par la littérature et la culture
matérielle du Levant antique. En outre, elles soulévent un certain nombre de
points significatifs, qui doivent étre sérieusement considérés. En particulier, le
développement du dualisme au sein de la religion d’Israél exerce indubitable-
ment une influence sur les changements de la représentation du démoniaque :
cette observation renvoie au probléme plus vaste des relations entre la religion
israélite et le judaisme ancien et, par conséquent, au role joué par la Lxx a
l'intérieur de ces dynamiques de continuité et de changement.

Néanmoins, les approches récentes soulevent quelques difficultés métho-
dologiques, dérivées, en grande partie, d'un probleme de type définitionnel.
De maniére explicite ou implicite, les auteurs travaillent avec une notion de

5 Blair 2009.

6 Riley 1999, p. 238—239.
7 Keel 2003.
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« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 23

démon d'emprunt théologique et d’héritage judéo-chrétien qui est caractéri-
sée par une forte dimension éthique, en opposant les démons, en tant qu'enti-
tés intrinséquement négatives, aux anges, qui représenteraient des puissances
bienveillantes et protectrices. De ce point de vue, une démonologie propre-
ment dite ne peut que se lier au développement d’une vision dualiste et pola-
risée du monde telle quon la retrouve surtout a partir des premiers siecles
de notre ere. Un tel cadre épistémologique explique également 'abondance
du matériel attesté pour cette époque, par rapport a la pénurie de données
pour les périodes antérieures. Toutefois, I'application de cette catégorie, éthi-
quement connotée, aux textes et a la culture matérielle de I'Israél ancien et
du milieu environnant représente, me semble-t-il, le cceur du probleme. Bien
que quelques éléments de cette conception du démoniaque puissent effecti-
vement étre repérés dans d'autres contextes historiques et culturels, a savoir
qu'elles puissent étre doués d’une valeur transculturelle, cela ne justifie pas
pour autant la superposition directe de cette catégorie religieuse a I'Israél
ancien, ni plus largement au Proche Orient antique otll, comme cela a été jus-
tement déja remarqué8, elle n'est pas pertinente. Pour les mémes raisons, toute
tentative d’appliquer la notion grecque de daiywv au contexte levantin est iné-
vitablement vouée a l'échec: il s'agit de deux contextes historiques, religieux
et culturels trop différents pour pouvoir étre superposés®. Il faut, en tout cas,
remarquer que méme des auteurs comme Gregor Ahn et Anne Marie Kitz, qui
ont mis en garde contre ce probleme méthodologique, résolvent la difficulté
en renoncant tout court a la catégorie de démon en tant que catégorie propre-
ment et exclusivement moderne. En revanche, ils remplacent cette notion par
des expressions alternatives souvent problématiques a traduire, telles que reli-
giase Grenzgdnger, pour se référer a des puissances qui feraient le trait d'union
entre le monde terrestre et le monde céleste, ou « étres générés de maniere
surnaturelle », ou encore «étres surnaturels subordonnés » (supernaturally
generated beings, subordinate supernatural beings)!°, les deux privés de toute
connotation morale.

8 Déja Ahn 1997 ; Schipper 2007, p. 1-5 pour 'Egypte ; Hutter 2007, p. 21-22; voir encore,
récemment, Kitz 2016 pour la Mésopotamie et I'Israél ancien.

9 Il ne faudra donc pas s'étonner que la réponse a la question posée par Frey-Anthes (2008,
p- 39) « peut-on transférer 'impact du grec daipwv et ses développements judéo-chrétiens
aux démons de I'Ancien Testament et a la glyptique syro-palestinienne ? », soit négative.

10  Ahn 1997 pour la premiére définition, valable, d’apres l'auteur, de maniére générale en
histoire des religions ; Kitz 2016, p. 464 pour la deuxiéme, adaptée spécifiquement aux
contextes accadien et biblique. En partant de présupposés méthodologiques différents,
ces auteurs rejoignent des solutions similaires a celles de Frey-Anthes et Blair : voir supra,
Introduction, p. 2—6.
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24 CHAPITRE 1

Les critiques avancées par Ahn et Kitz sont, certes, trés pertinentes. Je
crois, toutefois, que, s'il est effectivement nécessaire d’'abandonner la conno-
tation morale qui est traditionnellement attachée a la catégorie de démon
telle qu'elle a été héritée par la théologie chrétienne, des raisons d'ordre tant
épistémologique que pragmatique sont plutdt en faveur de cette notion, et
que 'on pourrait alors continuer a parler de « démons » dans le domaine des
études bibliques, tout en sortant d’'une polarisation éthique entre « mauvais
démons » et «bons anges». L'intérét de garder cette notion est premiére-
ment un intérét de type émique. Il réside dans le fait qu'il existe un vocabu-
laire indigéne, restreint mais persistent, dont I'équivalent le plus proche et
le plus simple est encore celui de « démon ». Ce vocabulaire est représenté
dans la Bible hébraique elle-méme, par exemple, comme on le verra, par le
mot Sédim, dont I'équivalent grec est apévia, mais également par des mots
comme rithét, qui indique les esprits dans les textes bibliques et a Qumran.
Il faut également mentionner les dbbm d’Ougarit, mot de signification incer-
taine, mais qui pourrait vraisemblablement indiquer un groupe de démons
ou bien des « sorciers » (ou encore la notion abstraite de « sorcellerie »)1. Les
autres expressions proposées jusqu’a présent pour remplacer la catégorie de
démon (« étres surnaturels subordonnés », « représentants d'un antimonde »,
« dieux diminués », « porteur des malheurs », etc.!?) n'arrivent pas a avoir une
portée sémantique si générale : elles décrivent des aspects, souvent essentiels,
de la représentation du démoniaque, mais ne peuvent pas fonctionner comme
définitions. De plus, elles restent difficilement traduisibles, voire obscures,
en dehors de la langue ou elles ont été générées, ce qui démontre leur nature
artificielle. Deuxiémement, la nécessité de retourner a la notion de démon est
motivée par des raisons d’'ordre re-descriptif (ou étique): elle doit étre rame-
née au fait que, dans les panthéons levantins, on reconnait clairement la pré-
sence d’entités qui ne sont pas classables tout simplement dans la catégorie
de «dieux » et qu'il faut distinguer de ces derniers, méme s'ils ont des carac-
teres qui relevent du divin. Des entités telles que Lilith ou Azazel en sont, me
semble-t-il, des bons exemples. A cet égard, la référence a la culture matérielle
du Levant plaide plutdt en faveur, et non contre, le maintien de cette notion.
La non-représentation des puissances négatives et la tendance a leur déper-
sonnalisation remarquées par Frey-Anthes et Blair, et interprétées comme un
indice de I'absence de démons, ne posent pas probléme dans le contexte du
Proche-Orient ancien, et ne peuvent pas étre interprétées en soi comme un

11 KTU 1169, l. 1 et 9; kTU 1.178, 1. 8. Pour une évaluation des trois différentes interprétations
proposées pour ce mot, voir Ford 2002 a, p. 136-137.
12 Frey-Anthes (2007, p. 159 sqq.) parle également de « représentants d’'un antimonde ».
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« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 25

manque d'intérét a I'égard de la sphere du démoniaque. Au contraire, il s'agit
de traits qui sont propres a la notion méme de démon telle qu'elle se configure
déja en Mésopotamie : comme on le verra plus en détail dans la section sui-
vante, la plupart des démons assyriens sont privés de toute représentation ou
physionomie marquée, n'ont pas de nom propre et connaissent rarement des
figurations visuelles.

Au vu de ces remarques, le choix méthodologique qui me parait a la fois le
plus viable et le plus approprié est celui de garder au cours de cette étude la
catégorie de démon, tout en cherchant a en réarticuler le contenu. Cette nou-
velle articulation, de type opératoire et heuristique, devra étre, tout d'abord,
appropriée aux données bibliques, qui sont surtout des données textuelles;
en outre, elle tiendra compte du contexte textuel et matériel des cultures du
Levant; finalement, elle visera a respecter le contexte proche-oriental plus
large. De ce point de vue, les réflexions méthodologiques élaborées dans des
contextes proches de celui de I'Israél ancien, qui connaissent traditionnelle-
ment un grand nombre de démons, tels que la Mésopotamie antique mais éga-
lement 'Egypte, peuvent offrir un point de comparaison fécond.

2 Le contexte levantin

La présence littéraire des démons dans le Levant est attestée au moins depuis
la deuxiéme moitié du 11¢ millénaire avant notre ére, d’apres ce que I'on peut
reconstruire a partir du matériel provenant de l'ancienne ville d’Ougarit. Les
tablettes ougaritiques préservent, en effet, plusieurs textes qui font référence
de maniere directe ou indirecte aux démons. On peut distinguer quatre typo-
logies de textes qui nous renseignent a différents niveaux sur les représenta-
tions et le traitement du démoniaque. Une quantité importante d’'incantations
en accadien a été retrouvée en dessous des maisons des scribes de la ville,
parmi d’autres tablettes contenant des listes lexicales, ce qui fait penser que
la copie des textes incantatoires était un exercice typique de l'apprentissage
scribal. Ces textes contiennent des incantations contre la démone Lamastu et
d’autres groupes de démons, ainsi que contre des affections ou des maladies
générées par des attaques démoniaques; en outre, ils mettent en scéne des
divinités de la cour céleste mésopotamienne qui sont invoquées pour chasser
les démons!3. On a ensuite un nombre tres réduit d’incantations ougaritiques
qui mentionnent directement des démons ou des attaques démoniaques,

13 Voir, a ce sujet, en dernier, Rowe 2014, p. 36-80, et la bibliographie relative.
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26 CHAPITRE 1

dont notamment un texte contre le mauvais ceil (KTU 1.96)', et une ou deux
incantations contre la sorcellerie, ou plus précisément contre les «accusa-
tions sorciéres », qui sont expulsées par I'exorciste comme si elles étaient des
démons (kTU 1.169 ; KTU 1.178)15. A ce matériel, il faut ajouter des incantations
qui attestent l'activité des démons de maniére plus indirecte, car ils préservent
des rituels de type exorcistique pour guérir des maladies ou des morsures de
reptiles!®. Enfin, quelques textes mythologiques mentionnent des puissances
créées par les dieux mémes, et qui sont au service de ces derniers, comme par
exemple les « dévoreurs » générés par le dieu El dans le désert et la steppe, ou
les assistants du dieu Yam. Ces puissances, qui ont une sphere d’activité réduite
et qui se situent du coté des forces chaotiques, semblent présenter des traits
tout a fait similaires a ceux qui caractérisent les démons!”.

Sur la base de ces témoignages, nous n'avons, probablement, pas le droit
de parler d’'une vraie et propre démonologie dans le cas d'Ougarit, car les pro-
ductions indigénes ne sont pas assez nombreuses. Lensemble des données
nous permet toutefois de mettre en évidence une série de traits récurrents
dans la représentation des démons. Tout d’abord, l'on peut remarquer qu'un
lien est établi entre des puissances dangereuses et les maladies provoquées

14  Les textes incantatoires d’Ougarit ont été récemment réunis dans un seul volume par
Del Olmo Lete 2014. Pour KTU 1.196, 'étude majeure demeure celle de Ford 1998, mais
voir aussi Del Olmo Lete 2014, p. 129-156, qui a la p. 129 donne la bibliographie de réfé-
rence. Pour une introduction aux incantations ougaritiques, voir également Spronk 1999,
p. 270—286.

15  Sur linterprétation de ces incantations, et notamment sur 'expression clé kSpm dbbm
(«sorcerous accusations »), voir Ford 2002 b ; Del Olmo Lete 2014, p. 165-172. Voir éga-
lement les remarques de Ford 2002 a, p. 136-137 au sujet de K7U 1.178. Le classement et
I'interprétation de ce dernier texte sont pourtant plus compliqués et ne font pasl'objet de
consensus parmi les chercheurs : voir, a ce sujet, Del Olmo Lete 2011; id. 2014, p. 173-187.
Sur le processus de démonisation de la sorciére opérée par l'exorciste dans les incanta-
tions Magql{i, voir Abusch 1989, surtout p. 44—45 ; id. 2011

16  KTU1.82,1100,107. Voir a ce sujet Del Olmo Lete 2014, p. 109-128, 157-164, 188—204 ; Pardee
1988, p. 193—-256.

17 Les dévoreurs sont mentionnés en KTU 1.12, l. 26-31; mais, voir également les puissances
destructrices et voraces appelées euphémiquement « dieux gracieux et bons » en kTU
1.23. Malgré leurs différences, et le caractére plus complexe du rituel en KTU 1.23, un rap-
prochement entre ces deux textes a été proposé par plusieurs chercheurs (voir Schloen
1993 ; Wyatt 1996, p. 220—231). D’aprés Moor (1981-82, p. 107-108) les dieux « flamants »
auxiliaires de Yam, qui terrorisent 'assemblée divine en kKTU 1.2.30-33, ont également
des traits démoniaques (sur l'aspect «flamant» des messagers divins et des divinités
mineures voir M. Smith 1994, p. 306—307). Sur la possibilité que des passages d’autres
textes proprement mythologiques puissent préserver des incantations, voir Lewis 2011.
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« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 27

par les reptiles, notamment les serpents et les scorpions!®. Le rapprochement
entre reptiles et démons ressort également du fait que, dans les exorcismes, les
premiers sont souvent métaphoriquement comparés aux deuxiémes!®. Pour
conjurer l'action de ces puissances négatives l'on fait appel a la communauté
des « grands dieux » du panthéon, parmi lesquels certaines divinités, notam-
ment Horon et Ba‘al, jouent un rdle de premier rang. On observe également la
croyance dans le « mauvais ceil » qui, bien qu’attestée en mesure assez limitée
dans les textes rituels antiques, semble néanmoins traverser toute 'Antiquité2°.
Dans I'ensemble, on remarque que, si la configuration des panthéons qui sont
mis en place dans les textes incantatoires ougaritiques est strictement locale, la
majorité des éléments et des thémes propres a ces incantations se retrouvent en
plus large mesure dans les incantations mésopotamiennes. Parmi ces thémes,
on peut mentionner la comparaison des forces démoniaques a des animaux
dangereux ou sauvages qui sont chassés, tels des serpents, des lions, ou des
boucs (KTU 1196, l. 3-4)2L. L'association entre serpents et scorpions que l'on
retrouve dans les rituels de guérison ougaritiques est d’ailleurs bien attestée
en Mésopotamie?2. Une autre similitude qui semble de dérivation mésopota-
mienne est celle qui rapproche les forces démoniaques, lorsqu’elles sont chas-
sées par l'exorciste, avec la fumée qui s'éleve et disparait (ibid.). Ce parallele
met bien en évidence, outre la consistance « aérienne » souvent attribuée aux
démons, la volonté de les faire disparaitre a jamais, comme le souligne la com-
paraison avec la fumée qui s'évapore?3. Le renvoi de ces forces dans le désert,
la steppe, le marécage ou le monde des morts (KTU 1169, 1. 6), d'ou elles sont

18  Voir, en ce sens, la démonisation des serpents qui sont appelés « créatures d’'Horon » en
KTU 1.82, L. 41.

19  KTU1169,1 3—4;KTU 1178, 1. 4—7 (ed. Pardee 2000, p. 829-833, 875-893).

20  Outre KTU 1.96 et les amulettes d’Arslan Tash que je discuterai plus loin, on compte moins
d’une vingtaine d’incantations contre le mauvais ceil dans tout le corpus accadien (voir a
ce sujet Geller 2003 ; id. 2004) ; des références aux mauvais ceil ont été récemment propo-
sées pour les textes hittites (Mouton 2009). La croyance est attestée dans quelques incan-
tations araméennes de 'antiquité tardive, et de maniére plus consistante dans les textes
magiques syriaques et mandaiques (voir a ce sujet Ford 1998, p. 208—209, 213—216).

21 Utukku Lemnutu 16, 5-11, 202. Dans les incantations mésopotamiennes, les démons
peuvent étre comparés a des anes (Utukku Lemnutu 8,13—39). L'édition de référence pour
les incantations de type Utukku Lemnutu est Geller 2007 a, voir infra, p. 38.

22 Larelation étroite entre ces deux classes d’animaux est attestée non seulement dans les
incantations, mais également dans les listes lexicales, ot les deux espéces sont souvent
mentionnées a la suite, ainsi que dans les prescriptions médicales. Sur cette association,
ainsi que sur le double symbolisme de ces animaux en Mésopotamie, voir Chalendar 2017,
p- 33-40, 209—228, 425-434.

23 Ford (2002 b, p. 161-164) reléve un parallele accadien trés proche de ce passage, qui utilise
a la fois la métaphore animaliere et celle de la fumée, dans la soi-disant « incantation du
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28 CHAPITRE 1

censées provenir, semble également un topos des incantations accadiennes?*.
En outre, c'est notamment grace aux nombreux paralléles mésopotamiens sur
la maniére dont le mauvais ceil agit (KTU 1.96, 1. 1—4), en trainant dans la ville
autour de différentes maisons et fongant sur ses victimes, que I'incantation sur
le mauvais ceil a Ougarit a pu étre correctement reconnue et interprétée2S.

De la méme maniére, les formules ainsi que le langage employés sont, en
bonne partie, de dérivation accadienne. Par exemple, la formule d’'ouverture
initiale de chaque séquence est une conjuration au nom d'un grand dieu (sou-
vent Anu ou Shamash dans les textes accadiens ; Ba‘al, Horon ou Athirat dans
les incantations ougaritiques). Ainsi les formules finales de conjuration telles
que «la maison ot1 je rentre, tu n'y rentreras pas » (KTU 1169, l. 18), ou « puisse
(le sorcier) étre versé comme l'eau » (KTU 1.178, 1. 12) rappellent de pres des
expressions accadiennes?6. Les textes mésopotamiens constituent donc le
premier modele de référence pour les incantations ougaritiques, ce qui parait,
entre autres, confirmé par la pratique scribale d’exercice et d’apprentissage
du corpus accadien. Ougarit ne constitue pas, en ce sens, un cas isolé : une
dynamique similaire, qui adapte les influences accadiennes selon des configu-
rations et des besoins locaux, a également été mise en évidence pour les incan-
tations de Mari, notamment dans un travail récent de Michaél Guichard??.

Les témoignages levantins du premier millénaire suscitent des observations
qui pointent dans la méme direction. Lexemple le plus significatif est constitué
par deux amulettes retrouvées a Arslan Tash, dans le nord de la Syrie, gravées
en écriture araméenne mais en langue phénicienne?8. Ces amulettes, dont

feu » publié par Lambert (1970, p. 40). Voir aussi Magli 1, 135-141. Voir, a ce sujet égale-
ment, Hillers 1983, p. 181-182.

24  Voir, par exemple, Utukku Lemnutu 4, 130142, 145-149 ; 7, 152, 154—167. D’autres paralléles
sont cités par Ford 2002 b, p. 180-182.

25  Lalecture de Virolleaud, premier éditeur de K7U 1.96, qui lisait le mot nn (« ceil ») comme
‘nt (en y voyant le nom de la déesse ‘Anat), avait initialement trouvé un large consensus.
On doit a Del Olmo Lete (1992) et surtout a Ford (1998) une analyse des paralléles que ce
texte entretient avec les incantations accadiennes contre le mauvais ceil. Le nombre et la
pertinence de ces paralléles démontrent que la lecture nt est désormais inacceptable, et
que KTU 1.96 est un exorcisme contre le mauvais ceil. Pour un résumé de ce débat, voir Del
Olmo Lete 2014, p. 140-144.

26  Paralléles énumérés dans Ford 2002 a, p. 144-145. Voir aussi pour la premiére expression
Utukku Lemnutu 4, 11-112 ; 9, 113 ; pour la deuxieme Utukku Lemnutu 6, 121,133 ; 7, 46.

27 Guichard 2010.

28  Lapremiére amulette a été publiée par DuMesnil du Buisson (1939), et ensuite par Donner
et Rollig (kA1 1, 52002, no. 27) ; voir également McCarter 2000, no. 86. Elle a fait l'objet d'un
grand nombre d’études, parmi lesquelles la plus détaillée est celle de Angelika Berlejung
(2010, voir, notamment, p. 11, notes 40—41 pour une sélection bibliographique des prin-
cipaux travaux); des références bibliographiques supplémentaires sont repérables en
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« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 29

la premiere était, probablement, destinée a étre suspendue aux portes d'une
maison, alors que la deuxieme, plus petite, était peut-étre portée par son pro-
priétaire, montrent des points de continuité importants avec les textes ougari-
tiques et deviennent pleinement compréhensibles a la lumiére des paralléles
mésopotamiens. Sur les deux objets, les textes sont accompagnés par des
images. Sur le recto sont gravés un animal hybride ressemblant a un sphinx et
un loup en train d’engloutir un homme ; le verso présente un dieu en position
guerriére, avec sa masse levée. Le texte mentionne deux groupes de démones,
décrites par les qualificatifs « volantes » (‘¢ 1. 1 et 19) et « étrangleuses » (Angt,
1. 4)29; le coeur de I'incantation est constitué par I'invocation aux dieux qui, en
raison de leur alliance avec les hommes (¢, 1. 9, 13-14), entrent en action I'un
apres l'autre pour chasser les puissances malfaisantes. Le dieu Assur est appelé
en premier avec 'assemblée des dieux; Ba‘al et Horon font suite, accompa-
gnés par leurs épouses (1. 16-18). Malgré la complexité des rapports entre les
textes inscrits et les images, parfois difficiles a saisir39, il parait clair que les
deux amulettes témoignent d’'une opposition mutuelle entre les démons qui
attaquent les humains et les grands dieux qui sont appelés pour conjurer les
attaques démoniaques3l. Dans ce contexte, AsSur intervient en tant que roi
des dieux, ceux-ci étant désignés par les expressions « fils divins » et « saints »
(L. 1—12), typiques du langage mythologique ouest-sémitique. La présence du
dieu poliade assyrien s'explique vraisemblablement par le fait qu'a cette époque

Avishur 1978, p. 29, note 1, et en Garbini 1981. La deuxiéme amulette, dont l'interpréta-
tion est beaucoup plus problématique, a été publiée en 1971 par Caquot et Du Mesnil du
Buisson; elle a été étudiée, entre autres, par Gaster (1973), Cross (1970), Liverani (1974),
Avishur (1978 ; id. 2000, p. 225—-240), Garbini (1981), Teixidor (1983, p. 107-108), et Pardee
(1998). Lauthenticité des amulettes a été débattue, mais les remarques de Pardee (1998)
plaident de maniére treés convaincante en faveur de leur authenticité, qui est aujourd’hui
acceptée par la majorité des chercheurs.

29  Enrevanche, les chercheurs sont partagés quant au statut de ssm mentionnés a la ligne 1:
il pourrait s’agir d’'un autre nom de démon, d’'une divinité protectrice, ou du nom du pro-
priétaire de 'amulette. Lapparition de ce nom sur une autre amulette en écriture phéni-
cienne, ainsi que sa présence comme élément théophore dans 'onomastique phénicienne
(voir, a ce sujet, Fauth 1970) rend, a mon avis, douteuse 'hypothése de Bob Becking (1999,
p. 725) que le méme nom puisse indiquer a la fois une divinité protectrice et un démon a
écarter. Je partage, en ce sens, les remarques de Berlejung 2010, p. 13-15. Une formule trés
similaire apparait également sur une statuette représentant Pazuzu retrouvée en Egypte,
voir Heefel 2002, p. 96.

30  Voir, a ce sujet, Berlejung 2010. Pour la deuxiéme amulette ces rapports restent encore a
clarifier.

31 Schmitt 2004, p. 82 sqq. selon lequel le dieu représenté dans la premiére amulette est
Ba‘al ; Berlejung 2010, p. 18-31, qui propose une identification avec le dieu Assur, égale-
ment mentionné dans l'incantation.
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30 CHAPITRE 1

la divinité avait été intégrée aux panthéons araméens, la ville de Hadattu
(ancien nom d’Arslan Tash) étant, notamment, devenue un centre administra-
tif assyrien32. Par ailleurs, ASSur est également nommé dans d’autres inscrip-
tions retrouvées sur le site de la ville33. En outre, comme a Ougarit, Horon et
Ba‘al dominent ces incantations en tant que divinités « locales » traditionnel-
lement préposées a chasser les démons. Une autre similarité frappante avec le
matériel ougaritique est représentée par la formule de la premiére amulette
«la maison ol je rentre, vous n'y entrerez point » (1. 5-6), qui reprend de tres
pres la formule ougaritique de conjuration contre la sorciere (KTU 1.169).

Nous remarquerons enfin que le mauvais ceil apparait encore comme théme
textuel et iconographique sur la deuxiéme amulette, et qu'il est probablement
associé ici aux morsures des serpents et des scorpions. Sur le revers est, en
effet, gravé un personnage debout et de profil, avec une téte ronde et un gros
ceil ouvert, qui est en train d'engloutir un homme et dont les talons semblent
étre prolongés par deux scorpions. Malgré les difficultés de déchiffrement, il
ne fait pas de doute que le texte mentionne un « gros ceil » (rbn) et un « ceil
rond » (g{n), et que celui-ci est décrit comme une puissance destructrice asso-
ciée aux steppes®* dont le pouvoir doit étre annulé, vraisemblablement a l'aide
du dieu Ba‘al, mentionné a la premiére ligne de l'inscription. Il est en outre
possible que la formule incantatoire de la ligne 11 fasse référence a I'action de
« frapper l'ceil du serpent »35.

Les amulettes d’Arslan Tash s'inscrivent dans un contexte plus large qui
comprend un nombre élevé d’amulettes a fonction apotropaique datant des
alentours de la premiére moitié du 1¢* siécle et ayant été retrouvées dans plu-
sieurs villes phéniciennes36, mais également sur différents sites en Israél et
Juda, et notamment a l'intérieur de tombes3”. Ces amulettes présentent sou-
vent une iconographie mixte, ou figurent des motifs égyptiens, tel quHorus

32 Zevit 1977, p. 115, suivi par McCarter 2000, p. 223 et d’autres. Voir également Niehr 2014,
p. 272—274, d'apres lequel I'incantation a été gravée par un scribe araméen.

33 Galter 2004, p. 176-177.

34  Voir l'expression bsdh répétée aux lignes 4—5; ainsi que les épithetes mzh (1. 1) et mgmr
(L 9), qui vraisemblablement signifient « celui qui dévore » et « celui qui détruit ».

35  Ainsi Caquot 1971, p. 405 ; Avishur 1978, p. 36 et autres. Garbini (1981, p. 291-292) lit éga-
lement btm, correspondant au peten biblique, au btn ougaritique et au basmu accadien.
Une lecture différente est proposée par Pardee (1998, p. 20).

36  Sur les amulettes phéniciennes, voir Sader 1990, p. 318—321; Schmitz 2002 ; Berlejung
2008, p. 53-55, et Lemaire 2008, qui compare leur fonction a celle des tefillins et des
mezuzot juives. Des amulettes du méme type, dans la forme de petites plaquettes enrou-
lées et fermées dans des étuis, ont été retrouvées dans d’autres villes phéniciennes, telles
que Tharros et Carthage : leur liste a été établie par Schmitz 2002, p. 821-822.

37 Nutkowicz 2006, p. 151-166 ; Schmidt 2016, p. 140-144.
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« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 31

et les serpents38, I'ceil d'Horus, ou des figures protectrices de type Bes39. Elles
préservent, en outre, des formules de bénédiction combinées a des expres-
sions figées de protection et de sauvegarde constituées par le couple smr et
nsr, « garde » et « protége », qui apparait également dans certains psaumes
bibliques*©. A Tintérieur de ce cadre, il faut mentionner les deux minuscules
lamelles en argent retrouvées a l'intérieur d'une chambre funéraire dans la
nécropole de Ketef Hinnom, pres de Jérusalem. Leur célébrité est due au fait
qu'une partie de I'inscription sur la deuxiéme lamelle correspond a la béné-
diction sacerdotale donnée a Aaron et a ses fils dans le livre des Nombres
(6,22—27)*. Sur les deux plaquettes, le nom de la divinité est invoqué comme
medium de sa bénédiction et de sa protection contre «le mal » (hr)*2, et sur
la deuxiéme lamelle Yhwh est littéralement appelé « celui qui blame le mal »
(hgr b [r]‘)*3. Laracine verbale employée, g7, est généralement utilisée dans le
sens de « reprocher » ; dans la Bible hébraique, lorsquelle a Yhwh comme sujet,
elle fait référence a la colére et a la menace de la divinité contre ses ennemis*4.
Le méme verbe est utilisé en Zacharie (3,2) quand Yhwh « reproche » le Satan*> ;
il deviendra le verbe technique pour «exorciser» en judéo-araméen et en
hébreu rabbinique, et il est déja utilisé en ce sens 8 Qumran46. A la lumiére du
contexte de l'inscription, il est donc fort probable que ce verbe ait ici un sens
plus précis et moins abstrait que celui de « reprocher », mais qu'il signifie déja
«rejeter », « éloigner », dans un contexte ou l'efficacité de l'action est obtenue

38  Voir notamment I'amulette provenant de Tyre publiée par Sader 1990, p. 318-321.

39  Voir les amulettes collectées par Herrmann 1994, p. 316—383; id. 2002, p. 19—26, 113, 137—
138. Sur la fonction apotropaique de Bés au Levant voir Keel et Uehlinger 2001, p. 217—
224, et récemment Schimdt 2016, p. 84-89. Isis est également un sujet récurrent sur ces
amulettes.

40  Par exemple Ps12,8, sur lequel on peut voir Smoak 2010.

41 Apres leur premiére publication en 1992, les lamelles ont fait I'objet d'une nouvelle édi-
tion par Gabriel Barkay et al. (2004). Des relations avec le passage de Nombres 6 ont été
également envisagées pour la premiére lamelle, mais celles-ci sont moins claires a cause
des difficultés de lecture. Pour une discussion approfondie sur le rapport entre les amu-
lettes de Ketef Hinnom et le texte de Nombres 6, ainsi que d’autres textes bibliques, voir
Berlejung 2008, et derniérement Smoak 2017, qui fournit une mise a jour bibliographique
sur le sujet.

42  KHI, L g-10.

43  KH 1L 1 4-5, avec les remarques convaincantes de Barkay et al. pour la restauration du res
(id. 2004, p. 65-66).

44  Caquotig978.

45  Voir également Mal 3,11, ot Yhwh « tance le dévorateur » des champs.

46 1QGenAp 20, 28—29 ; 1QM 14, 10, comparer également 1QH? 18, 20.
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32 CHAPITRE 1

par le pouvoir performatif de la parole*’. Les fonctions prophylactique et pro-
pitiatoire de ces plaquettes qui, de ce point de vue, peuvent étre considérées
a plein titre comme des amulettes, témoignent donc du péril représenté par
des forces peu définies, mais sans doute malfaisantes («le mal »), rattachées
au domaine de la mort, contre lesquelles la divinité est capable d'offrir sa pro-
tection a travers des rituels de type apotropaique. Dans la méme direction,
on peut, a juste titre, interpréter l'inscription retrouvée sur les parois d'une
tombe dans le cimetiére de Khirbet el Qom, situé entre Lachish et Hébron,
qui demande a Yhwh et Asherah leur bénédiction et la libération de la main
des ennemis*8. Comme l'a justement remarqué Brian Schmidt, qui a analysé
I'ensemble de ce matériel épigraphique de provenance israélite, le caractére
apotropaique de l'inscription de Khirbet el Qdm est renforcé par le dessin
d’'une paume de main tournée vers le bas et gravée au-dessous de I'inscription
par la présence de plusieurs amulettes avec des représentation de I'ceil d'Ho-
rus et de Bés retrouvées dans le méme contexte mortuaire et par la présence
dans les assemblages cultuels de hochets, traditionnellement doués du pou-
voir de chasser les mauvais esprits*®. L'analyse de Schmidt montre de manieére
convaincante comment tous ces matériels, méme s'ils ne font pas mention
explicite des démons, attestent, au sens large, la « croyance » dans I'action des
puissances négatives, particulierement dangereuses dans certains contextes
(notamment celui de la mort), et la possibilité de s'en protéger par détourne-
ment : soit a travers l'intervention directe des dieux, soit a travers l'aide d’autres
puissances bienfaisantes>°.

47  Le sens spécialisé d’« exorciser », proposé par Schmidt (2016, p. 138) bien que possible,
n'est pas nécessairement requis par le contexte immédiat de l'inscription, ou le verbe
pourrait garder son sens plus générique, similaire a celui de Zach 3,2 ou Mal 3,u1. Il n’y
a pas de consensus parmi les chercheurs sur les étapes de I'évolution sémantique de la
racine g7 vers le sens d’'« exorciser ». D’apres Lewis (2011, p. 209—212) le verbe pourrait
avoir déja en ougaritique le sens de « maudire », « exorciser », mais les passages concer-
nés ont également du sens dans I'acception traditionnelle du verbe, a savoir « reprocher »
ou «apostropher ». Joosten (2014), propose qu’il s’agisse d’'une évolution délocutive
propre au judéo-araméen, influencée par l'usage de 'expression de Zach 3,2 (« Que Yhwh
te rejette, Satan!») dans les incantations, mais il ne tient pas compte du témoignage de
Ketef Hinnom.

48  Pour une introduction détaillée au contexte archéologique et historique de cette inscrip-
tion et des références bibliographiques supplémentaires, voir Schmidt 2016, p. 144-162.

49  Schmidt 2016, p. 103 et surtout p. 148-155.

50  Schmidt (2016, p. 16—122) attribue également une fonction essentiellement apotropaique
au complexe de graffiti et d'inscriptions conservés a Kuntillet ‘Ajrud, dans le nord Sinai.
Selon sa reconstruction, cette fonction est démontrable sur la base de trois éléments : I'in-
sistance dans les inscriptions sur la bénédiction divine comme medium de protection, un
trait qui se retrouve également sur les amulettes de Ketef Hinnom ; une inscription murale
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Un tel scénario constitue donc le contexte sociohistorique de référence
dans lequel il faut inscrire et interpréter les données bibliques. Une analyse
détaillée de chacun de ces objets et de ces textes sort largement du cadre de
cette recherche; je me limiterai donc a avancer quelques remarques perti-
nentes pour la suite de mon enquéte. La comparaison entre les textes ougari-
tiques et les incantations d’Arslan Tash montre une certaine continuité quant
aux représentations du démoniaque entre 'dge du Bronze et celui du Fer. Une
telle continuité, d’ailleurs, sexerce non seulement dans le temps, mais aussi
dansl'espace, sil'on considére la similarité entre les formules préservées sur les
amulettes phéniciennes, au Levant et dans plusieurs villes phéniciennes autour
de la Méditerranée, et celles des inscriptions israélites. On notera, au passage,
que certaines de ces formules apparaissent également dans la Bible hébraique.
En outre, les influences mésopotamiennes et égyptiennes exercent un poids
considérable : les premieres en ce qui concerne le langage, les formules et la
structure méme des incantations et les deuxiémes au niveau iconographique
essentiellement5!. Ces influences démontrent a fois la persistance de logiques
communes sous-jacentes aux techniques incantatoires ainsi qu'un certain par-
tage des représentations retrouvées concernant les démons, mais également
la dépendance des civilisations du Levant a I'égard des modéles développés
par les sociétés limitrophes: il est donc indispensable, pour la suite de cette
analyse, de diriger notre attention vers le contexte mésopotamien et égyptien.

De maniere générale, on remarque que le nombre de témoignages directs
de l'action des puissances démoniaques demeure assez réduit dans tout le
Levant. A Ougarit, les incantations indigénes constituent un corpus restreint,
en rapport a la fois a 'ensemble des textes rituels ougaritiques et au corpus
des incantations composées en accadien. En outre, a 'exception des amulettes
d’Arslan Tash, aucune conjuration inscrite sur sceau-amulette n'a été préservée

ou il est possible de reconnaitre le mot « mal » (r); Iidentification des deux figures de
type Bes avec les dieux Yhwh et Asherah. Toutefois, cette identification demeure, 8 mon
sens, douteuse. Il me semble que, sans que l'on puisse nier la présence de quelques élé-
ments apotropaiques, dont notamment les Bés dansants, I'imaginaire religieux de la fer-
tilité l'emporte sur celui de la conjuration, comme l'avaient déja souligné Othmar Keel et
Christophe Uehlinger (2001, p. 210-245).

51 Linfluence mésopotamienne sur I'iconographie des sceaux levantins est certes considé-
rable, et plusieurs figures divines, semi-divines, voire démoniaques apparaissent sur les
sceaux ouest-sémitiques (un premier répertoire se trouve en Avigad et Sass 1997, no. 34,
112, 173, 791, 805, 845, 858, 973, 1114 ; voir en outre Ornan 1993, p. 5660 ; Hiibner 1993,
p- 144-146). Toutefois, la signification religieuse des sceaux a fonction administrative n'est
pas automatiquement évidente, et on ne peut parler proprement d’amulettes ou d'objets
avec une fonction magique clairement reconnaissable que dans trés peu de cas : voir, a ce
sujet, les remarques d’Uehlinger 1993, p. 273—286.
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dans l'aire syro-palestinienne. L'état de la documentation a notre disposition
démontre donc que la pauvreté des données bibliques ne constitue pas, a cet
égard, un phénomene isolé, mais que ce phénomene s'inscrit dans le contexte
plus large des cultures du Levant, et ce, dés la fin du Bronze. Il me parait donc
d’autant plus difficile de justifier la relative pauvreté des données bibliques
exclusivement par des spécificités religieuses liées a la naissance du mono-
théisme yahwiste.

3 Le « pandaemonium » mésopotamien

En vue de réfléchir a certains enjeux méthodologiques, un élargissement de
I'enquéte a la représentation des démons dans le Proche-Orient ancien s’avere
donc nécessaire. Cette ouverture de perspective est d’autant plus justifiée par
le contexte historique et culturel dans lequel la représentation des démons
bibliques et levantins s'inscrit.

Comme nous l'avons vu dans les cas d’Ougarit, d’Arslan Tash et d’Israél, la
représentation des démons au Levant est ouverte aux échanges mutuels, ainsi
quaux influences provenant de la Mésopotamie et de I'Egypte. Pour cette rai-
son, ces dynamiques méritent d'étre abordées, dans la mesure du possible,
selon une perspective croisée. Les échanges iconographiques, avec de nom-
breux emprunts mésopotamiens et égyptiens sur les amulettes du Levant,
constituent un excellent exemple de ces influences. La transférabilité des puis-
sances divines impliquées dans les rituels apotropaiques ou exorcistiques est
également digne d'étre relevée :la popularité de Bés au Levant dans sa fonction
apotropaique en est probablement le principal signe, mais il faut également
considérer en ce sens les divinités qui sont nommeées ou représentées a plu-
sieurs reprises dans les incantations, et ougaritiques, et phéniciennes, ainsi que
sur les amulettes israélites : Ba‘al, Horon, et Horus. En outre, le fait méme que
les incantations accadiennes constituent le modele de référence des incanta-
tions ouest-sémitiques, et ce, dés I'dge du Bronze, oblige a prendre en compte le
contexte d’origine de ces textes incantatoires. Il serait faux, cependant, d'inter-
préter ces influences selon une perspective exclusivement unilinéaire, a savoir
seulement en termes d’emprunts faits par les petits royaumes du Levant aux
grandes civilisations voisines. Bien que l'influence mésopotamienne et égyp-
tienne sur le Levant soit prépondérante par rapport au phénomene inverse,
la situation est plus complexe, et il y a néanmoins des cas qui nous font plutot
pencher pour un partage plus général de certaines pratiques incantatoires. Un
exemple significatif en ce sens est le mélange entre langues et alphabets dif-
férents que l'on repere parfois dans les incantations. Nous avons déja vu que
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les amulettes d’Arslan Tash sont inscrites en langue phénicienne et en écri-
ture araméenne, mais le phénomene est plus ancien. Un groupe d’incantations
de Mari datant du début du 11¢ millénaire a été rédigé en hourrite (alors que
la population était a 'poque majoritairement accadienne ou amorrite)3?, et
nous trouvons, également, des phénomeénes similaires en Egypte : le papyrus
médical de Londres, datant du x1ve® siécle, préserve une série d'incantations
en sémitique du nord-ouest, transcrites en hiératique®3. En outre, a partir du
viI® siecle, nous avons quelques amulettes représentant le démon mésopota-
mien Pazuzu inscrites en araméen, paléo-babylonien et pseudo-cunéiforme54.
Lemploi de différentes langues peut s'expliquer par la provenance du scribe
(la magie hourrite étant, par exemple, tres réputée en Mésopotamie) ou par
la présence de traditions qui tendent a représenter les démons eux-mémes
comme des puissances étrangeres®. 1l s'agit la des précurseurs d'un phéno-
meéne qui se développera de maniére plus consistante a des époques plus
tardives, au fur et a mesure que s'intensifie 'usage de I'’écriture comme signe
doué de vertus magiques propres. La mobilité de certaines puissances divines
dépasse également le cadre géographique du Levant. On peut considérer en ce
sens la présence du dieu sémitique Horon en Egypte, dans les textes d’exécra-
tion et dans les papyrus Harris ainsi que le fait que, dans certaines régions, il
était vénéré comme divinité guérisseuse, ensuite associée a Shed et Horus?S.
Le démon Samanu, connu par les textes mésopotamiens comme responsables
de plaies et maladies qui peuvent affecter les hommes, les animausx, les plantes
et méme les dieux, fait également son entrée en Egypte, ou il est mentionné
dans des textes médico-magiques du Nouveau Régne. Dans les exorcismes du
papyrus Leiden (I 343 + 345), il est chassé a l'aide d’'une série de puissances
qui proviennent du panthéon levantin, et notamment ougaritique, telles que
‘Anat, Resheph et Ba‘al>”.

Des raisons supplémentaires poussent a développer une comparaison avec
le contexte proche-oriental plus large, ol la réflexion méthodologique est plus
avancée. Une telle confrontation peut aider, en effet, a déconstruire certains

52  Voir Guichard 2010 id. 2013.

53 10059 vii, publié par Leitz 1999, p. 61-63, pl. 32. La langue est un mélange d'éléments ara-
méens et cananéens. Voir a ce sujet 'étude de Steiner 1992, qui, a la p. 192, mentionne
d'autres textes de ce type.

54  Heeflel 2002, no. 1, 9, 21, 22. Voir Berlejung 2010, p. 6-7.

55  Sur le rapprochement entre démons et étrangers en Mésopotamie, voir récemment
HeeRel 2017 ; pour I'Egypte, Roccati 2o11, surtout p. 9o—96.

56  References en Riitersworden 1999, p. 426 ; Conklin 2003, p. 95-97.

57  Le corpus des témoignages mésopotamiens, levantins et égyptiens mentionnant Samanu
a été publié et étudié récemment par Beck 2015 ; sur le papyrus Leiden, voir également les
études de M. Miiller 2008 ; Fischer-Elfert 2011.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



36 CHAPITRE 1

«faux problemes » posés par le dossier biblique, comme celui de I'absence
d’une vraie mythologie du démoniaque, qui constitue pour Blair une des rai-
sons principales qui fonde sa critique de la catégorie de démon dans la Bible
hébraique’8. Loin d’étre une spécificité toute biblique, il s'agit encore une fois
d’une caractéristique partagée par nombre de démons mésopotamiens, dont
la plupart sont des étres peu décrits, faiblement caractérisés et encore plus
rarement représentés. La seule qui, outre le fait d’avoir une iconographie bien
établie, est également douée d'un arriere-plan mythologique important est la
démone Lamastu. Un temps déesse, elle est ensuite expulsée de la cour céleste
a cause de la démesure de ses désirs. Lamastu représente pourtant un cas a la
fois paradigmatique, car elle est la quintessence du démoniaque, et exception-
nel, car aucun parmi les autres démons ne lui est égal, ni en termes de persis-
tance de la représentation, ni en termes de quantité de témoignages, a savoir
que nul autre démon mésopotamien ne connait un nombre si élevé d’incan-
tations et d’exorcismes sur une période temporelle si longue®°. Labsence d'un
scénario proprement mythologique semble, d’ailleurs, étre une caractéristique
commune aux démons de 'Antiquité, qui ne font pas I'objet de narrations ni de
récits particuliérement développés, et ce, ni en Egypte, ni en Gréce ancienne®®.

Une approche « élargie » de la question des démons dans le Proche-Orient
ancien a déja été poursuivie avec succes dans des travaux récents: I'étude
pionniere de Daniel Barbu et Anne-Caroline Rendu-Loisel compare diffé-
rents aspects de la représentation des démons en Mésopotamie et en Judée®l.
La comparaison entre démons mésopotamiens et égyptiens a fait, en outre,
'objet d’'une conférence tenue en 2012 a I'Université de New York: dans son
introduction, Rita Lucarelli®? souléve quelques points qui sont a retenir pour
notre étude. Tout d’abord, lorsque l'on réfléchit aux catégories employées, il
faut étre conscients du fait que la distance entre la terminologie indigéne et le
vocabulaire moderne ne peut jamais étre complétement comblée, et qu'une

58 Blair 2009, p. 13-15, 54, 62, 95, 175, 193, 214—216.

59  La référence au récit de l'expulsion de Lamastu se trouve déja dans les incantations en
paléo-babylonien (voir Farber 2014, p. 154-155, no. 5, l. 1-113 ; p. 172-173, no. 8, . 92-100).

60  En Grece, Lamia représente sans doute une exception, mais il n'est probablement pas
un hasard si, méme dans ce cas, il s'agit, comme pour Lamastu, d'une figure de féminité
mangquée et renversée, qui partage plusieurs traits avec la démone mésopotamienne. Voir
a ce sujet le chapitre suivant, p. 55-56.

61  Barbu et Rendu-Loisel 2009. Une approche similaire avait déja été tentée dans les années
70 par une publication conjointe du CNRS, dans un volume de la série « Sources orien-
tales », intitulé Génies, anges et démons (Paris, 1971) : dans ce cas, I'éventail comparatif
était beaucoup plus large et comprenait également des civilisations orientales telles que
I'Inde, la Chine et d’autres encore.

62  Lucarelli 2013.
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marge d’écart reste inévitable®3. Des lors, une schématisation trop rigide des
nombreuses créatures qui pourraient étre qualifiées de démoniaques amene a
reconstruire une taxinomie qui n'a probablement jamais existée comme telle
aux yeux des anciens®4.

Deuxiémement, Lucarelli reléve justement que l'attention majeure doit
porter sur les espaces et les contextes d’action spécifiques dans lesquels les
démons apparaissent, ce qui améne a élaborer des typologies fonctionnelles
qui s'averent plus utiles que de simples étiquettes définitionnelles. D’autres
recherches récentes vont dans la méme direction, en montrant, par exemple,
que le role bienfaisant ou malfaisant assigné aux démons en Mésopotamie n’est
pas défini a priori, a savoir qu'il ne fait pas partie de I'ontologie des démons,
mais qu'il est souvent déterminé par des exigences textuelles, et que, de ce fait,
il peut changer selon les différents contextes littéraires. Gina Konstantopoulos
cite l'exemple des figures de type lama, généralement considérées comme pro-
tectrices, et celle du type udug, d’habitude malfaisantes: elle démontre que
cette séparation n'est pas si nette et que, a l'intérieur d'un méme texte, leurs
roles peuvent étre interchangeables selon les exigences littéraires®®. De plus,
Lionel Marti a récemment attiré l'attention sur le fait que le sedu, qu'on a ten-
dance a considérer comme une sorte de génie protecteur, est en réalité une
entité neutre qui peut étre qualifié positivement ou négativement®.

Enfin, il est indispensable de tenir compte de la dimension historique, qui,
dans le cas de la Mésopotamie, a donné naissance a un dossier aux dimen-
sions impressionnantes. Les premieres incantations contre Lamastu datent
de I'époque sumérienne et se poursuivent tout au long du 11¢ millénaire en
paralléle avec la production d’amulettes; ce n'est qu'au 1°* millénaire que les
incantations sont pour ainsi dire « canonisées »%7. Les amulettes représentant
le démon apotropaique Pazuzu connaissent une production massive pen-
dant le 1°'millénaire jusqu’a I'¥poque séleucide, et leur étendue géographique
démontre la popularité de ce démon®®. Parmi les collections incantatoires
majeures, on peut mentionner la série Magla contre la sorcellerie®? et la série

63  Sur la maniére dont on peut gérer cet écart en anthropologie des mondes antiques, voir
les remarques de Bettini et Short 2014, p. 15-18.

64 En ce sens, la classification systématique tentée par Sonik (2013) me parait plutot
répondre a une exigence classificatoire moderne qu’a la réalité des témoignages antiques.

65  Voir a ce sujet Konstantopoulos 2017.

66  Voir récemment Marti 2017, p. 46—47.

67  Lasérie d'incantations contre Lamastu a été publiée par Farber (2014). Pour une introduc-
tion approfondie a la figure de Lamastu, voir la belle étude de Wiggermann 2000. Sur les
aspects iconographiques, voir Gotting 2011.

68  Heeflel 2002 ; pour une présentation synthétique, voir id. 2om.

69  Publié par Abusch (2015) ; voir aussi id. 2002.
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d'incantations contre les méchants démons (Utukku lemnutu). Cette derniere
est composée de seize collections et a été probablement élaborée pour servir
d’encyclopédie de référence, méme si elle représente la synthese d’'un matériel
beaucoup plus varié et plus ancien?. A coté des séries désignées comme cano-
niques, nous trouvons également un grand nombre d’'incantations isolées?.
L'étendue chronologique et géographique de ce corpus nécessite, par consé-
quent, une approche différenciée et plurielle, qui rend difficile une vision
de synthese?.

L'avancement de la réflexion épistémologique élaborée par la recherche
sur les démons mésopotamiens présente plusieurs éléments pertinents pour
réfléchir a la notion de démon au Levant et plus spécifiquement dans I'Israél
ancien. En outre, il est indiscutable que certains aspects essentiels de la nature
du démoniaque en Mésopotamie se retrouvent également au Levant. Parmi
ces derniers, il faut sans doute mentionner le caractére liminaire des espaces
occupés parles démons. Comme nous l'avons vu, ceux-ci sont normalement
associés a la steppe et au monde des morts, d’'ou ils cherchent a rentrer dans
les espaces civilisés ou domestiques. De ce fait les seuils, tels que les portes des
maisons, mais également les tombes (en tant que lieu ot1 s'accomplit le passage
entre le monde de vivant et celui des morts) sont des lieux particulierement
propices aux attaques démoniaques et nécessitent, donc, d'une protection par-
ticuliére par des moyens apotropaiques (amulettes et incantations). Une autre
caractéristique partagée par les démons proche-orientaux et levantins est leur
association avec les maladies :les démons sont considérés comme responsables
de plusieurs types de maladies, mais la fievre, d'un autre coté, peut, également,
faire l'objet d’'un traitement par des amulettes et des phylactéres?. La nature
indistincte et peu définie de la plupart des démons est également mise en évi-
dence dans les incantations mésopotamiennes. Leurs descriptions ne mettent
pas l'accent sur des caractéristiques physiques, sinon de maniere indirecte, en

70  Lasérie a été publiée par Geller (2007 a). Sur l'origine de cette série, voir ibid., p. xi—xviii.
Pour une présentation générale des typologies d'incantation en Mésopotamie au I11¢ et
11¢ millénaire, voir Geller 2005.

71 Voir, a ce sujet, Cunningham 1997.

72 Lagrande quantité des démons et 'ampleur du corpus mésopotamien ont rendu jusqu’a
présent impossible une étude compréhensive du sujet. Parmi les travaux les plus récents,
on peut mentionner le volume thématique édité par Annamaria Capomacchia et Lorenzo
Verderame (Capomacchia et Verderame 2011), ainsi que plusieurs contributions dédiées a
la Mésopotamie dans la collection éditée par Rita Lucarelli (Lucarelli 2013).

73  Certains noms de démons mésopotamiens désignent a la fois le démon et la maladie,
voir Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 315. Sur ce sujet, et plus largement sur la difficulté
de séparer completement le domaine de la magie de celui de la médecine, voir Scurlock
1999 ; Geller 2007 b ; en dernier Bacskay 2017, avec une riche bibliographie.
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faisant référence aux bruits qu'ils font pres des maisons, a leur nature sombre
et a leur grande taille”. Parfois, les démons sont méme décrits « négative-
ment », comme étant sans face, sans yeux, sans membre et sans genre sexuel >,
et volontiers comparés non seulement a la fumée mais a des forces aériennes
telles que des vents ou des tempétes. Il s’agit, comme on le verra par la suite,
de données qui sont encore présentes dans la Bible hébraique. A cet égard, il
convient de préciser qu'a I'exception du cas de Lamastu et de quelques incan-
tations qui représentent l'attaque démoniaque comme le mariage entre une
démone et son « époux » humain que je discuterai par la suite”, les démons
font rarement l'objet d’'une représentation « genrée » dans le Proche-Orient
antique. Par ailleurs, une telle caractérisation est substantiellement absente de
la Bible Hébraique. On verra plus loin que, méme dans le cas de Lilith, le genre
sexuel ne joue aucun réle, ni dans le texte hébreu, ni dans la LxX : a cet égard,
le judaisme ancien se différencie des traditions médiévales qui, en revanche,
accentuent la nature féminine de Lilith en faisant d’elle la premiere épouse
d’Adam. Les mentions d'un démon méle et d’'une femelle pour le méme type de
démon, que l'on retrouve parfois dans les incantations accadiennes, dans une
incantation de Qumran (4Q560) ainsi que sur les bols magiques de l'antiquité
tardive, visent plutdt a satisfaire un souci d'exhaustivité en garantie de l'effi-
cacité du rituel, a savoir faire en sorte quaucun démon n’échappe au pouvoir
de l'incantation.

La continuité entre les représentations mésopotamiennes et levantines s'ex-
plique, entre autres, par le fait que les incantations accadiennes constituent un
point de référence pour les compositions levantines. En revanche, les aspects
spécifiques et plus concrets de la classification mésopotamienne ne peuvent
pas étre transférés automatiquement au contexte du Levant. Cet écart est dt
aux nombreux facteurs qui différencient ces deux contextes, dont on peut rap-
peler ici quelques éléments essentiels. Une premiére différence concerne la
quantité massive des noms des démons (et des groupes de démons) attestés
en Mésopotamie, chacun avec des fonctions et des caractéres différents. A coté
des grands démons tels que Lamastu et Pazuzu qui ont une iconographie bien

74  Voir, par exemple, Utukku Lemnutu 12, 13—-32.

75  Cestnotammentle cas du démon alii (Utukku Lemnutu 8,1-23). Cela vaut surtout pour les
démons de type udug/utukku : voir, en ce sens, les remarques de Geller 2011 ; Wiggermann
2011, p. 308-309 ; Verderame 2013 ; id. 2017, p. 73-75 ; mais également déja Reiner 1987.

76 Sur Lamastu et sur les démons féminins qui attaquent les nouveaux-nés et qui sont asso-
ciés aux périls de 'enfance, voir infra, p. 100-102. Cette typologie de démon est également
bien développée en Grece (voir § 2.1). Pour le motif du mariage entre démone et homme,
voir infra, p. 294—296.

77  Surle genre des démons dans le judaisme antique voir Goff 2016.
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établie, nous trouvons des démons moins déterminés de type utukku, rabisu,
gallu, alu, et d’'autres encore; les types Sedu ou lamassu qui peuvent étre pro-
tecteurs ou menagants; les groupes de démons tels que les Sibitti: ils forment
un ensemble complexe mais jamais vraiment systématisé, qui ne connait pas
d’équivalent au Levant. Il faut, en outre, considérer la présence, dans la littéra-
ture mésopotamienne, d’autres figures, telles que les sages mythologiques, les
esprits des morts, les gardiens: il s'agit de créatures qui, tout en partageant des
caractéristiques de la sphere du démoniaque, ne peuvent pas étre identifiées
complétement aux démons et, par conséquent, demeurent difficiles a classer?s.
Finalement, 'aspect iconographique des démons en Mésopotamie (ainsi qu'en
Egypte) a une importance et une complexité considérables: cet aspect justifie
le rapprochement entre « monstres » et « démons» ainsi que I'importance de
l'utilisation d'une catégorie comme celle d’« hybride » (Mischwesen) pour la dis-
cussion sur les démons mésopotamiens: cette discussion n'est, d’ailleurs, pas
vraiment pertinente au Levant, ou l'iconographie des démons est faiblement
attestée et quasi entierement empruntée de I'étranger. Cette catégorie semble
encore moins pertinente pour la Bible hébraique, ou des hybrides apparaissent
assez rarement, et la notion de « monstre » demeure problématique.

Par rapport a la Mésopotamie, donc, la caractérisation des démons dans I'Is-
raél ancien présentera nécessairement des traits distincts et spécifiques. Avant
de se pencher sur les spécificités de I'Isra€l ancien et, notamment, sur les don-
nées bibliques, il faut élargir encore un peu le contexte culturel de référence,
en jetant un regard sur I'Egypte.

4 Démons et divinités mineures en Egypte

Comme je l'ai déja mentionné dans les pages précédentes, plusieurs raisons
expliquent I'intérét de la prise en compte du contexte égyptien dans la discus-
sion sur les démons bibliques: en premier lieu, le fait que, parmi les grands
empires du Proche-Orient ancien, I'Egypte est celui o1 le domaine de la magie
est le plus développé, et qu'il nous ait laissé une tradition rituelle et incanta-
toire remarquable. En outre, 'Egypte est étroitement associée a la magie, dans
I'Antiquité déja, en étant considérée par les anciens comme le « berceau » de

78  Voir, a ce sujet, le recensement de Wiggermann 2o11.

79  Le seul véritable monstre de la Bible hébraique étant le Léviathan, qui représente un
cas de figure assez différent des hybrides semi-divins de la Mésopotamie. Les séraphins,
les chérubins, ainsi que les bétes du livre de Daniel (chapitre 7), tout en étant des étres
hybrides, n'ont aucune véritable connotation démoniaque: a ce sujet, on peut voir
Hartenstein 2007.
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toute pratique magique. De plus, nous avons déja remarqué comment plu-
sieurs éléments de la représentation égyptienne des démons interviennent
dans la documentation levantine et plus spécifiquement israélite8°.

Une raison supplémentaire, d'ordre méthodologique, justifie également
mon intérét pour les démons en Egypte. Tout comme dans le domaine de la
Bible hébraique, l'emploi de la catégorie non-indigéne de démon fait l'objet
d’'un débat parmi les égyptologues, bien que les raisons de ce débat different de
celles des biblistes. En Egypte, il existe, en effet, toute une série de notions indi-
génes qui peuvent contraster celle de démon, mais dont I'équivalent exact ne
semble pas attesté. Le mot, 3/ (Ach), souvent traduit par « esprit », dont I'équi-
valent copte correspond au grec Saiuwy, s'applique plutot aux défunts divinisés
qui font l'objet d’'un rituel®. Le terme wpwtyw, « messagers », se réfere a des
étres divins qui sont dépendants d’'autres divinités et qui peuvent avoir un role
positif ou négatif selon les différents contextes. Ce terme indique donc plus
précisément une fonction, et comme tel, peut étre appliqué également aux
étres humains, tout comme I'hébreu malk ou le grec &yyeiog, ou a n'importe
quelle divinité qui exerce la fonction de messager de maniére temporaire82.

Un groupe caractérisé souvent de maniere négative est celui des h3tjw,
«démons a couteau ». Il s'agit de créatures sorties de I'ceil de Ra et qui sont au
service de Sekhmet, déesse guerriere a téte de lion. Ils se déplacent en bandes,
souvent au nombre de sept et sont considérés comme étant responsables des
maladies et des malheurs. Ils s'averent particuliérement dangereux a certains
moments de 'année, comme on I'apprend dans les textes cosmologiques et les
calendriers qui en font mention®3. Dans d’autres contextes, ils peuvent, tou-
tefois, avoir une fonction protectrice du corps du roi®*. La position des s3tjw
vis-a-vis des wpwtyw n'est pas completement claire, car parfois les deux sont
nommés ensemble et, d’aprés certains chercheurs, le premier pourrait étre un
sous-groupe du deuxiéme®>. Un troisiéme groupe, souvent associé aux deux
premiers, est représenté par les Sm3yw ou « vagabonds », puissances de mal-
heur qui peuvent accompagner les /13tjw en tant qu'exécutants de Sekhmet et

8o  Voir supra, p. 32—33.

81 Voir Leitz 2002, vol. 1, p-35599.; Quack 2015, p- 105-106.

82 Leitz 2002, vol. 2, p- 364-365; Schipper 2007, p. 10-12.

83  Voirles calendriers édités par Leitz 1994, p. 239—255 (notamment II prt 13 et 18) ; Schipper
2007, p. 6-9. Ils sont également nommés dans les textes des Pyramides, dans les papyri
magiques du Nouveau Regne ainsi que dans le Livre des morts: pour ces sources, voir
Lucarelli 2006, p. 204 ; id. 2017, p. 57-58. Une liste exhaustive de sources est donnée par
Leitz 2002, vol. 5, p. 635—638.

84  Notamment a Edfou, E 111, 32, 5.

85  Schipper 2007, p. 8, pour des indications bibliographiques supplémentaires.
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dont l'influence peut étre détournée par des amulettes protectrices, comme
le montrent les textes désignés comme «décrets oraculaires» a fonction
prophylactiquesé. A I'époque gréco-romaine, ces entités divines sont placées
sous l'autorité du dieu Tutu, par exemple sur les parois du temple d’Esna, ainsi
que sur d’autres bas-reliefs ou ils sont représentés en groupe de sept?”. La défi-
nition des démons en Egypte est, d’ailleurs, compliquée par la présence des
soi-disant « gardiens » décrits dans les livres des morts et peints, couteau a la
main, sur les parois des tombes. Ils protégent les acces au monde des morts et
sont, donc, étroitement liés a I'espace de la porte que le défunt doit traverser,
en démontrant qu'il connait leurs noms. Ils ont des noms que l'on qualifie-
rait volontiers de démoniaques, car ils font référence a leur aspect effrayant
ou a leur potentiel dangereux («le brilant », «le violent », « celui qui a une
téte répugnante/une voix violente », «le meurtrier », « celui qui mange ses
excréments », etc.)38. Certains parmi ces noms se retrouvent d’ailleurs dans
des incantations prononcées pour expulser les maladies : c'est notamment le
cas des formules contre Sehaqeq, puissance divine associée a la maladie qui
est également appelée « celui qui mange ses excréments » dans une incanta-
tion contre la migraine®?. La tendance a une démonisation de la maladie est
évidente dans les papyri médico-magiques, ou souvent les formules aptes a
chasser les maladies s'adressent a des puissances anonymes qui semblent étre
alorigine des symptdmes : dans ce contexte, les A3tjw, les wpwiyw et les Smgyw
reviennent assez fréquemment®°.

En dépit de 'abondance des sources littéraires et iconographiques, celles-ci
ne nous ont pas laissé de description explicite des relations entre ces diffé-
rentes catégories. Il n'existe pas non plus de signe hiéroglyphique pour quali-
fier des divinités subordonnées dans une rubrique séparée de celle de « dieu ».
S'il est vrai que certaines listes divines font distinction entre « grands » dieux
et dieux « mineurs »%, il s'agit 1a encore d’'un usage lié a un contexte spécifique.
A cet égard, il faut donc garder a l'esprit que, dans les sources égyptiennes,

86  LE. Edwards 1960: L. 1 (BM 10083), r. 48—49, 68—69; L. 2 (BM 10251), . 62—63; N.Y.
(Metropolitan Museum 10.53), . 28—34 ; T. 2 (Turin Museum 1984), r. 44.

87  Répertoire et commentaire des sources en Kaper 2003, p. 60-63.

88 Voir Lucarelli 2010 ¢, et notamment la comparaison des noms dans le Papyrus de Turin,
les inscriptions de la chapelle osirienne et un papyrus ptolémaique, ibid., p. 93.

89  Le texte est préservé sur un papyrus médical et sur deux ostraca, qui nous ont également
transmis son iconographie (pBM 10731, vso 1 = oLeipzig 42, rto 1 = oGardiner 300, rto 1).
Sources en Leitz 2002, vol. 7, p. 444—445 et Lucarelli 2010 b.

9o  Bibliographie supplémentaire en Lucarelli 2010 b, surtout p. 64—-65.

91 Les « dieux mineurs » sont nommeés dans une liste de noms divins sur la stéle de Ramses
1v a Abydos, voir Leitz 2004, p. 393 ; Quack 2015, p. 102-103.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



« LEUR NATURE EST DIFFERENTE » 43

une opposition systématique entre les dieux et les démons n'est pas attestée92.
Cependant, les entités divines ici décrites présentent, a bien des égards, des
traits que l'on qualifie volontiers de démoniaque. Tout en renongant a l'idée
d’établir une différence ontologique entre les deux catégories, il est, néanmoins,
possible de repérer une série de tendances partagées qui semblent orienter
vers une caractérisation souple et surtout fonctionnelle des démons en Egypte.
En suivant Dimitri Meeks%3, on peut observer que la premiére caractéristique
qui réunit ces créatures est leur manque d’'indépendance : pour la plupart, ils
sont soumis aux ordres des grands dieux dont ils sont souvent des émissaires.
Deuxiemement, ils ont des tAches assez spécifiques, qui sont ou bienfaisantes
ou malfaisantes, ce qui correspond a une sphere limitée d’action, synthétisée
par Meeks comme action « protective-agressive » (a savoir qu'ils sont agres-
sifs lorsqu'ils doivent protéger quelque chose ou quelqu’un). La spécificité de
leurs taches explique probablement que les rituels qui leur sont adressés ne
requiérent pas forcément de temple, méme si, a 'occasion, ils peuvent recevoir
des formes de culte.

Du point de vue biblique, I'intérét de la discussion sur les démons égyp-
tiens est encore une fois d'ordre méthodologique et épistémologique. Cette
discussion souligne en effet un certain nombre de problemes de catégori-
sation concernant les démons, qui sont partagés par d’autres sociétés de la
Méditerranée antique. En général, on remarque que, lorsque des traditions
savantes qui élaborent et transmettent un savoir sur les démons ne sont pas
attestées, 'on fait toujours face a un probléme de définition, tandis que, la ot
ces traditions sont plus développées (comme en Mésopotamie mais également,
par exemple, dans le judaisme de I'’Antiquité tardive), les problemes définition-
nels ont un poids mineur, car 'on dispose d’'une quantité majeure d’indica-
tions et de descriptions internes aux sources elles-mémes. Quant a la relation
avec I'Israél ancien, et plus spécifiquement aux textes bibliques, la comparai-
son avec le contexte égyptien nous permet néanmoins de soulever des points
importants. D'un c6té, elle confirme de maniere générale la nécessité de sortir
définitivement du schéma qui oppose des démons intrinséquement mauvais
a des esprits, ou génies ou anges protecteurs — schéma qui n'est, d’ailleurs, pas
du tout pertinent pour I'Egypte ancienne, vu que la plupart des démons (ou

92  Aupoint que d’aprés Dieter Kurth (2003, p. 54) on ne peut pas a proprement parler d'une
démonologie en Egypte. En revanche, Panagiotis Kousolis 2011 (p. xiv), tout en considé-
rant le mot « démon » comme inapproprié au contexte égyptien, accepte néanmoins de
faire appel aux catégories de « démonique » et de « démonologie », en les considérant
appropriées pour exprimer des concepts qui demanderaient, autrement, des longues
périphrases. Une telle position témoigne, me semble-t-il, de la circularité du débat.

93  Meeks 1971, 44—49; id. 2001.
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44 CHAPITRE 1

divinités mineures) n'ont aucune connotation éthique permanente. De l'autre
coté, comme c'était déja le cas pour la Mésopotamie, la relation entre dieux et
démons a l'intérieur du panthéon égyptien est caractérisée par des configura-
tions spécifiques, qui ne sont pas toujours en accord avec le contexte levantin.
Le fait que les listes divines opérent la différence entre divinités majeures et
mineures n'a pas de véritable correspondant dans les listes divines du Levant,
comme, par exemple, les listes des dieux a Ougarit qui semblent étre orga-
nisées différemment, car elles ne distinguent pas les divinités en différentes
classes®*. En outre, le contexte funéraire ot les démons-gardiens apparaissent
est unique a I’Egypte ou, tout du moins, aucune autre société du Proche-Orient
ancien n'a développé une culture « mortuaire » comparable a celle égyptienne.
Il reste, néanmoins, des points de continuité importants, notamment en ce
qui concerne la subordination des démons a I'égard des dieux, leur domaine
d’action limité ainsi que leur association aux maladies, qui sont des carac-
téristiques essentielles de la représentation du démoniaque tant en Egypte
qu'au Levant.

La complexité de l'histoire des démons égyptiens dérive, en outre, du fait
qu'elle s'étend sur une longue durée et connait évidemment toute une série de
transformations et changements: a cet égard, un contexte historique et géo-
graphique précis revét un intérét particulier pour notre enquéte. Il s’agit de
I'Egypte ptolémaique et hellénistique, qui représente le contexte religieux et
culturel principal ou la Septante se situe. Plusieurs études présentent I'époque
hellénistique comme une période de transformation de la représentation des
démons en Egypte, en soulignant I'apparition de deux tendances : d'un c6té,
un processus graduel de « divinisation » des démons qui font alors I'objet d'un
culte et non plus seulement de rituels denchantement ou d’exécration, ce qui
finit par annuler ou, du moins, réduire une des différences principales entre
dieux et démons ; de l'autre c6té, une progressive démonisation de certaines
divinités, dont notamment le dieu Seth?3. Il sera, donc, particulierement inté-
ressant de comparer ces nouveaux aspects de la représentation des démons
dans I'Egypte hellénistique avec des phénomeénes qui sont attestés dans la
Bible hébraique et dans la LxX. Dans la premiére, nous remarquons notam-
ment une tendance a la «réduction » de certaines divinités d'origine étran-
gere a des puissances démoniaques, comme dans le cas de Resheph; dans la

94  Onpeut comparer par exemple la liste bilingue des dieux a Ougarit préservée en KTU 1.47,
1118 (= RS 1.017, 24.268).

95  La caractérisation négative de Seth précede 'époque hellénistique et a déja lieu pendant
le premier millénaire, apreés la troisieme période intermédiaire, mais ce n'est qu'a partir
de I'époque ptolémaique que ce dieu devient une « cible » des rituels d’exécration : voir
Lucarelli 2011, p. 116-119, 122-124 ; Quack 2015, p. 114-115.
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deuxiéme la polémique contre les dieux des autres peuples est accentuée car
ils sont souvent comparés a des démons®.

Il est, en outre, fort probable de pouvoir reconnaitre déja dans certains
textes tardifs de la Bible hébraique, et ensuite surtout dans la LXX, une polé-
mique contre des cultes répandus dans le contexte alexandrin qui sont associés
a des démons, dont notamment le culte du « bon démon » ou agathodaimon®’.
Larriere-plan alexandrin, qui sous-tend plusieurs représentations détres
démoniaques qui se trouvent dans la LXX et, notamment, dans le livre d'Isaie%,
représente toutefois un cas de figure assez complexe. Le scénario religieux
et culturel de 'Alexandrie ptolémaique constitue, a bien des égards, un uni-
cum dans le contexte égyptien car il garde des relations plus étroites avec la
culture hellénistique, et, plus largement grecque, quavec les traditions propre-
ment égyptiennes. Pour le comprendre pleinement, une confrontation avec
la représentation des démons dans la culture matérielle gréco-hellénistique
et, notamment, a l'intérieur de la production littéraire en langue grecque sera
donc indispensable.

5 Retour aI'Israél ancien : vers une définition du démoniaque

Le survol des caractéristiques attribuées aux démons au Levant, en
Mésopotamie et en Egypte met en lumiére une articulation complexe entre
une série de traits communs, ou du moins récurrents, dans la représentation
des démons, ainsi qu'une série de spécificités locales et de traits culturellement
différenciés. En outre, la présence d’'une discussion — souvent animée — sur les
questions définitionnelles renvoie au probleme plus large de la relation entre
le langage indigene et le langage re-descriptif, et de I'écart inévitable entre ces
deux dimensions. La comparaison avec le contexte levantin et plus largement
proche-oriental permet d’ailleurs de déceler des éléments méthodologique-
ment utiles lorsque I'on revient plus spécifiquement sur I'Israél ancien pour
analyser le fonctionnement de la catégorie de démon dans la Bible hébraique,
ainsi que dans la LxX.

Le premier élément concerne la nature relationnelle de la catégorie de
démon. Malgré leurs différences spécifiques, les problemes soulevés par les dif-
férents dossiers me paraissent tous d'un méme ordre, qu'on peut qualifier de

96  Voir respectivement les chapitres 4 et 6.

97 Is 65,11: voir, a ce sujet, les remarques de Seeligmann 1948, p. 264—265, plus récemment
Schaper 2010, p. 140-150.

98  Voir § 6.2.
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46 CHAPITRE 1

«relationnel », a savoir qu'ils semblent liés a la nécessité de préciser les traits
culturels attribués aux puissances démoniaques en relation aux autres puis-
sances qui composent 'univers culturel et religieux des anciens. Il s’agit, d'un
coté, d'examiner leur relation avec les dieux, et par conséquent d’expliquer la
différence entre dieux et démons, et d'un autre c6té, de rendre compte des
différences entre les démons et toute une série de créatures desquelles ils sont
souvent rapprochés, notamment les monstres et les hybrides.

Deuxiémement, l'ensemble des témoignages proche-orientaux impose
désormais la sortie d'une dichotomie éthique comme point de départ défini-
tionnel. S'il est vrai que les démons sont représentés plus souvent en interve-
nant contre les hommes plutot quen leur faveur, il faut néanmoins garder a
l'esprit que cette caractéristique n'est pas toujours systématique. On en a plein
d’exemples du coté de la Mésopotamie : les créatures du type sedu et lama sont
plus souvent protectrices que malfaisantes®?; il faut également reconnaitre
une fonction prophylactique aux hybrides a téte de lion de type ugallu'©®, a
Pazuzu, et 4 d’autres encorel®l, En Egypte, ni les messagers, ni les dieux gar-
diens des temples ptolémaiques ou des livres des morts ne sont intrinse-
quement mauvais ou opposés aux hommes. On connait également des cas
bibliques: le mashit, a savoir le « destructeur » qui tue les premiers-nés des
Egyptiens dans le livre de I'Exode!%?, agit, certes, contre les Egyptiens, mais en
faveur des Israélites ; aucune action malfaisante ni pernicieuse n'est attribuée
a Azazel, qui représente a certains égards la quintessence du démoniaque tel
qu'il est concu dans la Bible hébraique. Le fait que la majorité des démons
restent caractérisés par une attitude négative a I'égard des hommes est a com-
prendre, comme on le verra tout de suite, plutot comme une conséquence que
comme un aspect foncier de leur nature.

Finalement, l'élargissement comparatif a mis en évidence la difficulté
d’élaborer une définition générale ou univoque du démoniaque ainsi que
les problémes soulevés par les définitions qui postulent des différences de
nature ontologique entre dieux et démons. La catégorie de Zwischenwesen, par
exemple, n'est pas entierement satisfaisante, car elle inclut traditionnellement
un nombre divers de créatures qui ont, a strictement parler, peu a voir avec
les démons, telles que les héros, mais aussi les étres humains doués d'un sta-
tut particulier: les prophétes, les chamans, et méme les prétres!©3. En outre,

99 Pour le Sedu, voir les exemples cités en CAD 17/2, s.v. Sedu ; sur lama, voir récemment
Konstantopoulos 2017.

100 Sur les ugallu, voir Wiggermann 2007 a.

101 Voir Wiggermann 1992.

102 Exi1213et23.

103 Lang 2001, p. 414-416.
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comprendre les démons comme des étres qui sont « entre » les hommes et les
dieux n'est pas tout a fait correct. Lorigine divine des démons est souvent mise
en avant par les sources mésopotamiennes et égyptiennes et nous verrons que
méme dans la Bible hébraique certains démons font partie de la cour céleste.
Pour ces raisons, cette catégorisation n'arrive pas a saisir les spécificités du
démoniaque. De la méme maniere, la notion de Mischwesen est également trés
large et met en avant l'aspect iconographique : de ce fait, elle peut étre perti-
nente pour le dossier mésopotamien ou égyptien, mais ne l'est pas nécessai-
rement pour le Levant. A cet égard, il faut considérer que démons et hybrides
sont des catégories contigués, mais non parfaitement superposées: alors
que 'hybridisme peut, parfois, étre une caractéristique propre aux démons,
cela ne suffit pas a les définir. La proposition de Ahn, qui parle de religidse
Grenzgdnger, demeure excessivement labile et artificielle, et décrit une des
fonctions possibles attribuée aux démons plutot que leur véritable nature!®4.
Au vu des difficultés posées par la recherche d’'une définition inclusive et uni-
versellement valable, il me semble plus fructueux et moins contraignant de
décrire la catégorie de démon dans le Proche-Orient ancien en m'inspirant du
principe wittgensteinien de I'« air de famille »195. La notion du démoniaque
est ainsi composée d'un réseau de traits et de fonctions qui, tout en circons-
crivant les limites de cette notion, peuvent sarticuler différemment selon les
contextes culturels et religieux spécifiques.

Une caractéristique essentielle attribuée aux démons est 'impossibilité,
pour leshumains, d'une forme quelconque de négociation avec eux. Ce manque
de négociation entraine par conséquent I'absence, en regle générale, d’activi-
tés cultuelles qui leur soient spécifiquement dédiées, telles que les sacrifices
ou les priéres, propres a I'échange entre hommes et dieux'%6. Les rituels asso-
ciés aux démons visent, dans la plupart des cas, a obtenir un détournement,
a savoir qu'il s’agit d’exorcismes, d’'incantations, ou de rituels apotropaiques.
La deuxiéme caractéristique intrinseque au démoniaque est la sphére réduite
d’activité a laquelle les démons sont associés, lorsqu’'on la compare avec celle
des dieux. Si les grands dieux sont caractérisés par une nature complexe, qui

104 Des problemes similaires sont posés par l'expression de Bernd Janowski (1993), et
reprise par Frey-Anthes (2007, p. 159—241), qui définit les démons bibliques comme
Raprdsentanten der gegenmenschlichen Welt, donc « représentants d’'un contre — ou anti —
monde », ce qui s'applique certainement a quelques contextes bibliques, mais ne suffit,
cependant, pas a définir de maniere exhaustive les démons en tant que catégorie reli-
gieuse et culturelle.

105 Pourl'usage de ce concept en sciences sociales voir Bosa 2015.

106 Le sacrifice étant la forme principale de la négociation entre hommes et dieux : voir a ce
sujet I'étude toujours fondamentale de Hubert et Mauss 1899.
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48 CHAPITRE 1

présente plusieurs facettes correspondant a des domaines d’action multiples
et variables, les démons ont, pour la plupart, un domaine d’action assez cir-
conscrit et limité. Cette différence explique également le fait que les démons
sont souvent des puissances moins caractérisées par rapport aux dieux et mal
différenciées entre elles. Par contre, leur sphére d’activité s'exerce principale-
ment vers le monde des humains ou, du moins, se trouve, d’'une maniére ou
d’une autre, en relation avec ces derniers.

Le domaine d'action limité associé aux démons explique également la
nature de leur subordination et fait en sorte que les démons sont souvent
représentés comme des exécutants des divinités, méme si les relations entre
dieux et démons montrent une certaine ambivalencel®?, A cet égard, on peut
distinguer deux typologies. Certains démons sont strictement dépendants
des divinités en tant que leurs agents ou émissaires. Dans ce cas, une certaine
contiguité entre les démons et les prétendus « dieux mineurs » est digne d’étre
relevée, les deux catégories comprenant des puissances divines subordon-
nées aux grands dieux. Une telle contiguité est notamment démontrée par la
présence de figures difficiles a classer sous une étiquette ou sous l'autre. En
revanche, d’autres démons manifestent un degré élevé d'indépendance : dans
ce cas, ils peuvent étre représentés comme des étres « hors systeme », qui sont
conjurés par les dieux. En ce contexte, le monde des dieux et celui des démons
ont tendance a étre décrits comme étant en opposition mutuelle et exclusive.

Un trait supplémentaire qui semble également étre propre aux démons
antiques, et qui est peut-étre encore a mettre en relation avec leur nature
moins complexe, est 'absence d'une mythologie développée. Mises a part
quelques exceptions, leurs origines ne font pas l'objet de récits mythologiques
spécifiques, et ils ne jouent pas de rdles significatifs dans les mythes cosmogo-
niques du Proche-Orient ancien. Cet aspect les différencie, par exemple, des
monstres, qui sont tres présents dans les mythes proche-orientaux.

Impossibilité de négociation ; contiguité avec les divinités mineures et rela-
tion ambivalente avec les dieux ; absence des cosmogonies : I'ensemble de ces
traits nous dirige vers une compréhension des démons moins comme des puis-
sances intermédiaires que comme des entités marginales qui se trouvent a la
frontiere tant du monde divin qu’humain.

Deés lors, si une connotation éthique permanente n'est pas propre a la nature
des puissances démoniaques, elles s'inscrivent néanmoins souvent a l'intérieur
d’'une dichotomie cosmologique qui reléve de I'opposition entre ordre et chaos.
Dans le cadre de cette opposition, les puissances démoniaques se situent glo-
balement plutdt du c6té du chaos que de celui de I'ordre. Cela explique le fait

107 Voir, a ce sujet, Hundley 2013, p. 94-95.
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que I'ensemble des dieux célestes puisse étre appelé pour conjurer les démons
ou que d’autres divinités ou puissances, qui participent de quelque maniére
que ce soit a cette dimension chaotique, puissent intervenir a leur tour contre
eux: c'est notamment le cas du dieu Horon a Ougarit, mais également du
démon apotropaique Pazuzu en Mésopotamie. Cette caractéristique n'exclut
pourtant pas que les forces démoniaques puissent étre, a 'occasion, maitrisées
et dirigées par les divinités, en fonction d’'une maintenance ou d’un rétablisse-
ment de l'ordre cosmique.

Une telle description de la catégorie du démoniaque présente plusieurs
avantages par rapport a l'analyse des textes bibliques. Premierement, elle
dépasse, en quelque sorte, la dichotomie entre démons et anges. Ces derniers
ne doivent pas forcement étre percus comme un groupe distinct et opposé aux
démons: le terme malak décrit en effet une fonction a l'intérieur de la cour
céleste, notamment la fonction de messager qui peut, en l'occurrence, étre éga-
lement exercée par des entités démoniaques. Dans la Bible hébraique cest le
cas, comme on le verra plus en détail par la suite, pour les anges de la peste et
pour d’autres agents de la colere divine.

En outre, une approche fonctionnelle a la notion de démon permet de jus-
tifier l'attribution des aspects démoniaques aux prétendus « grands » dieux,
dans des contextes spécifiques. A cet égard, les théologiens du x1xe siécle
avaient raison de constater que certaines qualités démoniaques étaient
propres a Yhwh: ces qualités ne sont pas, pour autant, a mettre en relation
avec le développement du monothéisme, mais avec le potentiel fonctionnel de
la nature du démoniaque.

Enfin, il est nécessaire de préciser que, en inscrivant les données levan-
tines dans leur arriére-plan proche-oriental, le but n'est pas celui d’accroitre
a tout prix le nombre de créatures qui peuvent étre incluses dans la catégo-
rie de démon: il faut se garder du risque de revenir a des modeéles diffusion-
nistes qui étaient typiques du X1x® siecle. De ce point de vue, il convient donc
d’admettre que la quantité de témoignages concernant la représentation des
démons dans I'Israél ancien ainsi que dans le reste du Levant, demeure assez
réduite et que cette donnée reste a expliquer par des raisons qui ne se limitent
pas a la contingence de I'état de la documentation retrouvée jusqua présent.
Je voudrais donc conclure par quelques breves hypothéses d’'ordre général a ce
sujet. Tout d’abord, le manque de données sur les démons au Levant est lié au
probléme plus général de la pauvreté des témoignages concernant les aspects
prétendument « domestiques » de la religion, considérant que la plupart des
données a notre disposition proviennent des chroniques officielles et véhi-
cule une vision d'élite des phénomenes religieux. En deuxieme lieu, il parait
évident que la démonologie dans les sociétés du Levant était une discipline
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de facto moins développée. Cela est a expliquer, entre autres, par le fait que les
systemes administratifs et sacerdotaux des petits royaumes du Levant étaient
beaucoup plus simples, plus pauvres et moins articulés par rapport a ceux
des grands empires comme 'Egypte et la Mésopotamiel©8, Une classe de spé-
cialistes qui auraient été en charge de la discipline démonologique et qui se
seraient occupés de transmettre ce savoir n'est pas vraiment attestée pour le
Levant comme cest le cas en Mésopotamie : de ce point de vue, Frey-Anthes
remarque pertinemment que la démonologie mésopotamienne et celle du
Levant ne sont pas comparables.

Enfin, il faut considérer la nature du corpus qui nous est resté et le genre lit-
téraire dans lesquels les textes incantatoires s'inscrivent. Dans le cas de la Bible
hébraique, ce genre n'est sans doute pas au centre des intéréts des groupes res-
ponsables de la rédaction des écrits bibliques, qui ont des objectifs de nature
historique et politique. Les textes de type « magique » ne peuvent, par consé-
quent, qu'occuper une place limitée a I'intérieur, par exemple, du Pentateuque
ou des livres prophétiques. Cela n'empéche toutefois pas que, dans des collec-
tions a caractére nettement religieux comme les Psaumes ou dans des passages
plus narratifs a l'intérieur des livres historiques, une série de qualités incan-
tatoires et de vertus exorcistiques apparaissent in nuce et soient attribuées
a Yhwh ou aux rois légendaires d’Israél, comme David et Salomon. Il s’agit
d’aspects qui seront amplement développés dans les traditions successives,
notamment dans le judaisme ancien et qui commencent, déja, a connaitre une
premiere amplification dans la LxX. Lexploration de la LXX nous permettra
également de tester les traits caractéristiques des démons que I'on repére dans
la Bible hébraique a partir des données proche-orientales. D’ailleurs, puisque
'on comprend la Septante comme un produit interculturel'®®, apres nous étre
interrogés sur la catégorie de démon au Proche-Orient ancien, il est temps
maintenant de soulever la question de savoir ce quest un démon dans les tra-
ditions grecques, et notamment hellénistiques.

108 Ence sens, ce n'est pas un hasard si la plupart des noms des spécialistes de la magie et de
la divination mentionnés en Deut 18,9-14 sont d'origine accadienne : voir a ce sujet Cryer

1994, p. 256—262 ; Jeffers 1996, p. 30—99.
109 Introduction, p.1-2.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



CHAPITRE 2

Le contexte grec : démons, daipoves et Satudvia dans
les traditions grecques et hellénistiques

Dans une communication datant de la fin des années 80, et afin de mieux
saisir la complexité religieuse de cette notion, Vinciane Pirenne soulignait la
nécessité d’approcher I'étude du daipwv grec en analysant ce terme dans cha-
cun des contextes d’'usage dans le cadre de l'histoire de la langue et de la litté-
rature grecquel. Les études récentes semblent encore poursuivre cette ligne de
recherche car nombre d'ouvrages se penchent sur 'analyse du terme dans des
contextes littéraires spécifiques, a savoir: la poésie archaique, la philosophie
platonicienne et post-platonicienne, les papyri magiques, etc.2 Le but de ce
chapitre n'est donc pas de retracer une histoire de la notion du daipwv dans
la pensée grecque, sur laquelle il existe désormais une littérature spécifique,
ni d'offrir un répertoire complet des démons de la Gréce ancienne (bien que
celui-ci reste un sujet qui mériterait peut-étre une nouvelle vue d'ensemble).
Jeessayerai plutot de fournir le cadre culturel et religieux dans lequel situer et
comprendre 'apport de la Lxx a la discussion sur les démons dans 'Antiquité
classique et tardive. Ma réflexion portera notamment sur trois aspects. En pre-
mier lieu, jessayerai de voir dans quelle mesure les traits qui caractérisent les
démons au Levant apparaissent également dans la tradition grecque et quelles
sont, en revanche, les configurations propres a la catégorie de démon en Gréce
ancienne. Deuxiémement, j'explorerai les relations entre la catégorie de Salpwv
et celle de démon, telles quelles se configurent a I'poque hellénistique. En
conclusion, janalyserai les traits spécifiques de la notion de Satuéviov, qui est le
mot le plus fréquemment employé dans la Lxx a 'époque hellénistique, ainsi
que les rapports entre Saiuwv et Sapéviov.

A cet égard, deux constats nous servirons de point de départ. D’'un coté, il
y a un manque de correspondance en grec classique entre daiuwv et démon.
Comme cela a été mis en évidence depuis longtemps, le premier terme est sou-
vent utilisé comme synonyme de 8eég tout au long de 'histoire de la langue
grecque. D'un autre coté, comparé a la stabilité de Bedg, daipwv et les mots qui
lui sont apparentés ont une histoire sémantique beaucoup plus complexe et

1 Pirenne-Delforge 1989, p. 224.
2 Voir, par exemple, Sfameni Gasparro 1997, id. 2001, 2009, p. 87-18, 2015; Timotin 2012;
Pachoumi 2013 ; Crossignani 2015 ; Greenbaum 2016 ; Pan 2016.
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variable. Non seulement ils connaissent une série d’évolutions et de change-
ments selon les périodes et les genres littéraires3, mais la polysémie du terme
Saluwv opére a l'intérieur d'un méme contexte littéraire, et ce, depuis le début
de I'histoire du mot. Un exemple, parmi les nombreux d’'une telle polysémie
déja al'eeuvre danslalyrique archaique, est représenté par le nouveau fragment
de Sappho publié par Dirk Obbink#. La, la poétesse, en attendant le retour de
son frére qui a pris la mer, confie son voyage aux dieux (Satuéveaat), selon une
formule assez typique de la poésie lyrique : T & dAho Twavtar Sapdveccty Emitps-
TwHEY, « pour tout le reste, il faut nous en remettre aux dieux ». Quefques vers
plus tard, daiuwv apparait encore au singulier dans une expression de compré-
hension plus difficile, dont le sens est encore débattu : T&v xe BoMnTat Baciievc
"OMumw Salpov’ €x mévwy emdp{n} wyov 1dv meptpdmyv. Le probleme dérive du
fait que la lecon du papyrus présente un oméga en correction suscrite sur I'éta.
Lexpression pourrait alors étre comprise comme : « parmi ceux a qui le souve-
rain de I'Olympe souhaite a présent une divinité comme adjuvante, pour les
défendre contre des difficultés », ou « de ceux a qui le souverain de I'Olympe
souhaite maintenant retourner le sort, des difficultés vers le mieux ». En tout
cas, il parait clair que le terme peut étre compris dans un sens partiellement ou
radicalement différent du précédent, soit comme « esprit protecteur », « puis-
sance adjuvante », ou tout simplement comme « fortune », « sort »°.

De la complexité de cette notion reléve, a certains égards, un croisement
entre la catégorie de daipwv et celle de démon, qu'il vaut la peine d’'explorer.
Marcel Detienne comprenait ces changements dans le sens d’'un alignement
progressif entre les deux notions qui correspondrait au passage d’'une pen-
sée religieuse a une pensée philosophique : il parlait d’'un signifiant a l'origine
flottant qui ne correspondrait plus qu'a un seul signifiéé. De ce point de vue,
I'usage du mot Saupéviov chez les auteurs chrétiens représenterait 'évolution
ultime de ce parcours. Il faudra toutefois considérer la possibilité de nuancer

3 Voir Francois 1957, p. 53, et p. 313 ; mais déja Hild 1892, p. 9—19.

4 P.Sapph. Obbink 1—20, vers 10 et 1314 (je reprends la transcription proposée par Obbink 2014,
p- 37)- Voir également Ferrari 2014 ; West 2014 ; Bierl et Lardinois 2016.

5 Lalecon avec oméga est retenue par Obbink (2014, p. 44) qui lit : « Saipov’ émdpwyov », a savoir
«une puissance adjuvante » (pour des arguments supplémentaires voir id. 2015, p. 6, et éga-
lement Lidov 2016, p. 82, note 42). Il comprend cette expression comme se référant a une
divinité adjuvante envoyée par Zeus pour libérer les hommes des maux. Un Saipwv éndpwyog
est attesté en Eur., Hec. 164. Cette reconstruction, qui a le mérite de préserver le texte ancien,
se heurte néanmoins a des difficultés syntaxiques. West (2014, p. 9), suivi par Ferrari (2014,
p. 2—3), corrige le texte en Saipov éx mévwy Em’dpnov, en comprenant daiuwv dans le sens de
« fortune ». La traduction serait alors : « Ceux dont le seigneur de 'Olympe veut enfin tourner
le sort vers le mieux ».

6 Detienne 1963, p. 170.
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quelque peu cette affirmation, notamment au vu de la richesse portée par la
notion de Saiuwv tout au long de son histoire sémantique. La documentation a
ce sujet est abondante et, comme je I'ai déja dit plus haut, diversifiée. A coté des
sources que l'on peut qualifier génériquement de littéraires, nous disposons
de textes philosophiques, de témoignages épigraphiques et de papyri, dont
un certain nombre de defixiones et papyri magiques. En essayant de recons-
truire les représentations du daipwv, notamment a 'époque hellénistique, il
s'agira donc de distinguer les éléments ressortant de spéculations purement
philosophiques — ol cette notion joue un role de premier rang — du reste des
croyances et pratiques qui ont pu avoir une diffusion plus large au niveau
culturel et social. A cet égard, la possibilité de croiser différentes typologies de
sources sera probante.

1 La représentation des démons en Gréce entre pratique et discours

Dans un passage de son discours adressé a Philippe de Macédoine, Isocrate
exhorte le souverain a étre clément et bienveillant a 'égard de ses sujets. Pour
illustrer les avantages dérivés d’'une telle conduite, il fait mention de deux
catégories de divinités auxquelles le souverain est implicitement comparé :
les unes, bienfaisantes pour les hommes, sont appelées « olympiennes » et
sont destinataires de sacrifices, prieres, autels et temples dans le culte privé et
public; les autres, responsables des disgrices et des punitions, ont des appel-
lations plus désagréables (Svayepeatépag Tag émwvupiag) et sont éloignées de
la communauté humaine par des expiations’. Cette différenciation interne au
monde divin posée par I'auteur nous améne a nous interroger sur la nature de
ces puissances « non-olympiennes », bien attestées dans la tradition grecque.
Elles peuvent étre qualifiées de « démoniaques », dans un sens assez proche de
celui que nous avons esquissé pour le Levant, puisqu'il s’agit d’'entités qu'il faut
détourner par des rituels de type apotropaique, des incantations ou d’autres
moyens de défense. La tradition grecque nous a livré un certain nombre d'in-
formations sur ces entités qui peuvent étre distinguées en trois catégories.

Un premier groupe comprend des puissances malfaisantes qui demeurent
mal définies et qui sont décrites avec trés peu de détails. Celles-ci apparaissent
surtout dans des textes de type exorcistique, sur des amulettes, ainsi que sur
des textes incantatoires ol elles sont conjurées ou invoquées, méme si elles
peuvent étre mentionnées, a l'occasion, dans des textes littéraires8. Leur

7 Isoc. 5,117.
8 Pour une introduction au sujet, voir Kotansky 1991.
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nom décrit souvent la fonction ou la maniere dont elles agissent et, au moins
d’apres certains textes, elles peuvent étre associées a des animaux ou prendre
des formes animales. Dans ce groupe, on peut inclure certaines maladies qui
semblent étre comprises comme des puissances autonomes ou envoyées par
les dieux, capables d'attaquer 'homme. Outre I'épilepsie, maladie divine par
excellence, la fievre est parfois représentée comme une puissance mons-
trueuse. Aristophane compare ses ennemis aux monstres vaincus par Héracles
et termine ce catalogue en mentionnant les fievres (WmiaAot) et les chaleurs
briilantes (mupetol) qui étouffent et étranglent et qui sont également éliminées
par le héros®. Une tradition d’incantations et de recettes contre les maux de
téte est attestée par Platon et confirmée par des traditions plus tardives pré-
servées par les papyri désignés comme médico-magiques!®. La croyance dans
l'action dangereuse du mauvais ceil, qui dans le monde grec est étroitement
associée al'envie, est reportée, entre autres, dans I'Onomasticon de Pollux, mais
semble avoir été connue déja au ve siécle avant notre erell.

Les études de Christopher Faraone et de Roy Kotansky se sont penchées
sur des documents particulierement significatifs en vue d’'une comparaison
avec les matériaux proche-orientaux. Le plus ancien texte est un passage bien
connu de 'Hymne a Déméter (vers 227—230) ou la déesse, en guise de nour-
rice, fait référence a ses compétences en magie prophylactique et protectrice
contre les sortileges et « celui qui coupe d’en bas » (Umotapvov) et contre « celui
qui coupe le bois» (bAotéuoto). Sur la base des paralleles avec des noms de
démons préservés par des traditions plus tardives, mais également caractéri-
sés par le suffixe -topog, Faraone a proposé d’interpréter ces mots comme des
noms de démons: cette interprétation fait pleinement sens dans le contexte
de ces vers, dont le caractére incantatoire est reconnu depuis longtemps!2.
Une épigramme homérique transmise dans la Vie d’Homére, mais vraisem-
blablement produite dans I'Athénes du ve siecle, contient une malédiction ou
plusieurs démons sont invoqués pour ravager le four d'un potier, y semer le

9 Ar, v.1038. Voir déja Herter 1950, p. 56-57.

10  PlL, Chrm. 155-156 ; P. Amh. 2.11 + P. Berol. 7504 (PGM 20): ici la migraine est comparée a
des animaux sauvages.

11 Poll, 7,108 : mpd 8¢ 6 xarprivesy Tolg xoxebaty EBog iy yehold Tve xartaptdy 3 émimAdrrew Eml
@B6vou dmotportyj: ExaAelto 8¢ Pagxdvia, s xal Aptotopdvng Aéyet (« Les forgerons avaient
la coutume de suspendre ou de coller devant les fours des amulettes, appelées baskania,
pour détourner I'envie, comme le dit également Aristophane »). Comparer Ar, fi. 592 (ed.
Edmonds, Leiden 1957) : T\ &l Tig mpiato deduevog Baowdviov meduvoy qvdpds xodxéwg
(« Sauf si quelqu'un doit acheter une amulette pour le four d’'un forgeron »).

12 Voir Faraone 2001 b pour une discussion détaillée.
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chaos et briser la poterie, dans le cas ou celui-ci ne payerait pas le poete!3.
Les noms de ces démons « ravageurs du four » (xapive dnAntijpag) sont pour
la plupart des hapax et ne sont pas autrement connus par la tradition. Ces
noms sont toutefois assez parlants, faisant référence aux différentes actions
qui peuvent endommager le four, tels que Xovtpty, « le fracasseur » ; Zpdporyos,
celui qui brise (en référence au bruit produit par la poterie cassée) ; "Acfetog,
I'insatiable ou l'inextinguible ; Zafdxtg, « celui qui pétrit », etc. Le troisiéme
document est constitué par l'inscription crétoise de Phalasarna, datant de
I'époque hellénistique'*. Elle conserve un mélange d’incantations et de malé-
dictions, parmi lesquelles figure une formule d’exécration pour chasser une
série de créatures nuisibles dont un certain "Emagog (probablement encore
un nom de démon), ainsi qu'une louve et un chien. Faraone a également mis
en évidence les similarités entre ces incantations et le traitement des démons
sur l'inscription d’Arslan Tash!®. La maniere de nommer les créatures démo-
niaques par leur fonction, la dite flee formula pour conjurer ces puissances,
ainsi que l'aspect thériomorphe associé aux démons sont, comme on l'a vu,
des éléments qui se retrouvent également dans les incantations levantines et
mésopotamiennes.

Une deuxieme typologie comprend des figures féminines de I'épouvante,
tueuses de nouveaux-nés et terreurs de I'enfance. Lamia, Mormo, Gello, Gorgo,
Empousa en sont les représentantes les plus connues, surtout grace aux tra-
vaux de Sarah Iles Johnston!®. Certaines de ces créatures ont un arriere-plan
mythologique important, telle Lamia connue déja depuis Stésichore'”. Les

13 Hom,, Epigr. 13, 7-14 = Vit. Hom. 32 (ed. Allen, Oxford, 1912). Pour le texte, voir Markwald
1986, p. 219—244. La malédiction pourrait étre une interpolation plus tardive d’apres
Faraone 2001 a.

14  Guarducci, ICret 11. 223225, republiée par Jordan 1992. Pour une traduction récente, voir
Faraone et Obbink 2013, p. 185. Les paralleles entre cette inscription et les tablettes du
Getty retrouvées a Sélinonte attestent qu'il s'agit de traditions plus anciennes: voir a ce
sujet Janko 2013.

15  Déja Faraone 1992, p. 40—48. Voir également id. 2001 b, p. 89.

16  Johnston 1995, id. 1999, p. 161—200. Méme si Johnston (1999) évite d’appliquer le mot
«démon » a ces créatures, en raison de leur origine humaine et non divine, elle utilise
néanmoins des concepts comme « demonic », « demonological », « demonology » pour
lesquels elle estime plus difficile de trouver des correspondants adéquats (voir discussion
ibid., p. 162—164). Parmi les études plus récentes, voir, entre autres, Patera 2005 ; Pisano
2013.

17  Dapres Stésichore (fr. 43 Page, PMG et Schol. in Apoll. R. 295, 22, Lamia était la meére de
Scylla; la version la plus compléte du mythe de Lamia est racontée par Diodore de Sicile
(20, 41), mais le mythe a sans doute des origines plus anciennes. Il semble étre connu
par Euripide (fr. 922 Nauck) ; Aristophane (v. 1030-1035) ; Duris (FGrH 76 F 17). Son nom
figure parmi les titres d’'une piéce perdue du comédien Crates d’Athénes.
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autres créatures ont plutdt tendance a étre considérées comme des sous-types
de la premiere. Il s'agit de figures de la féminité inversée et inaccomplie. Le
mythe les présente comme humaines a l'origine, a savoir des filles mortes sans
s'étre mariées, sans avoir accouché, ou des meres dont les enfants n'ont pas sur-
vécu car elles étaient incapables de s'en s'occuper. Le fait quelles soient décé-
dées avant d'étre devenues meres, cest-a-dire, dans la perspective grecque,
avant que leur temps ne soit achevé, leur confére un statut particulier: elles
sont considérées par la tradition comme étant des dwpot, littéralement « morts
prématurés »'8, De cet échec maternel et conjugal dérive un état d'envie per-
manente envers les jeunes enfants et les nouveaux nés qui se manifeste par
l'attaque continuelle de ces derniers: il est donc nécessaire de les détourner
par des moyens magiques divers. Une sexualité débridée, la capacité de chan-
ger de forme et la forte présence d’'éléments thériomorphes (de cheval, de loup,
d’ane et d'oiseau de proie, essentiellement) sont des traits caractéristiques de
leur physionomie culturelle!®. Ces créatures présentent, certes, quelques affi-
nités avec les démons proche-orientaux de type Lamastu ; toutefois, comme l'a
bien montré Johnston, les configurations propres aux modeles culturels typi-
quement grecs semblent prédominer. L'insistance sur I'échec reproductif sur
lequel ces figures sont construites, ainsi que leur présence dans les « contes
d’enfance » n'ont pas de véritable équivalent en Mésopotamie?°. Dans les
sources plus tardives, elles connaissent également des appellations au pluriel :
on parle alors des Adpiai, des popuéves, et des yeMoOdes, ce qui releve de la
tendance a les catégoriser comme faisant partie d'un seul groupe. Hésychius
les appelle mAawtag daipovag, « démons errants »2L, mais il s'agit a peu pres du
seul cas ou elles sont qualifiées de cette maniére.

Une derniére catégorie d’étres au fort potentiel démoniaque est constituée
par les figures de « revenants », morts non apaisés et agents de vengeance, qui
ont en grec plusieurs appellations. Le vocabulaire qui désigne ces entités est
assez varié (elles sont appelées dAdaTopeg, « vengeurs » ; TPOTTPOTALOL, « qui
réclament vengeance » ; dAtyplol, « funestes » ou maAapvalol, « meurtriers »,
au genre et nombre indéterminés) et a une sémantique complexe?2. Selon une
logique qui parait a premiere vue assez surprenante, les mémes termes peuvent
indiquer autant un criminel, ou le responsable d'un acte impie, que sa victime,
ou encore des divinités ou des esprits qui en requierent vengeance. Comme le

18  Zen. 3, 3, en expliquant un passage de Sappho a propos de Gello (fr. 43 Page, PMG).

19  Voir, par exemple, la description ’Empousa par Aristophane (R. 292—293).

20  Aveclexception partielle de Lilith, voir p. 100-103.

21 Hsch, s.v. mormonas (M1669).

22 Parmi les études principales, voir Hatch 1908 ; Gernet 1917, p. 316—320; Johnston 1999,
p. 127-160 ; Fabiano 2011, p. 279—281.
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souligne Robert Parker, cette configuration sémantique particuliére s'explique
par le role de la contamination engendrée par le crime, qui entraine une série
de relations anormales ou altérées entre le meurtrier et la victime et appelle
également des puissances surnaturelles?3. Quand ces termes servent a désigner
des agents surnaturels, il s'agit d’apparitions épouvantables et de puissances
dangereuses, étroitement liées au mort, sans pour autant le représenter per-
sonnellement. Ces apparitions correspondent seulement de maniére partielle
anotre idée de « fantomes » : les tétralogies d’Antiphon nous en fournissent en
ce sens une description détaillée?4. Ce groupe présente des contiguités avec
les dwpot, dans la mesure ot les dwpot font souvent 'objet d’'une mort violente
et otl, dans les deux cas, il s’agit, a bien des égards, de morts prématurées. Ces
puissances vengeresses interviennent fréquemment dans les morts tragiques,
et dans ce contexte, les Erinyes peuvent étre considérées comme les représen-
tantes mythiques de cette classe car elles sont «les agents vengeurs du mort
par excellence »%5. Elles s'attachent a des individus ou a leurs familles et les
poursuivent sur plusieurs générations car elles transmettent le miasma du
meurtre. Alors que les dAdartopeg peuvent parfois étre qualifiés par I'épithete
Saipoves?6, dans les sources poétiques et rhétoriques d’époque classique cette
qualification est plutot rare, et ces puissances sont de préférence nommées
seulement par l'adjectif substantivé : Antiphon parle de tov mpootpdmatov??.
En revanche, l'assimilation de ces agents divins de vengeance aux daipoveg
est évidente dans des textes plus tardifs tels que chez Plutarque ou dans les
lexiques et les scholies. Pollux nous parle a cet égard de deux types de daipoves :
les uns, capables de libérer des malédictions, qui sont appelés g e&ixaxot ou
dmotpématot (« qui écartent le mal », « tutélaires »), tandis que les autres, qui
envoient ces malédictions, sont nommés mpogtpdmatotl, dALThplol, ToAauvalol,

23 Parker 1983, p. 108-109. Ilpogtpdmaiog et dAdatwp, -opog sont, d’ailleurs, également, des
épithetes de Zeus: pour un premier apercu sur la distribution et la fonction de ces
épithetes, voir Jameson, Jordan et Kotansky 1993, p. 17-120.

24  Antipho Soph. 4,1, 4-5 (= 3, 1, 4 Gernet) : Vel Te ol Tiuwpol TOV Stepbapuévay, el SUENNY
Tva ExBpav Todg dvartioug Stxolpe, TG HEV dmoBavévTt ob TipwpodvTeg Sevols dAITypiovg
gEopev Tolg TV dmoBavdvtwy TpoaTpomaious, Todg 88 xabapods ddixws dmoxteivovteg Evoyol
00 @dvov Tols émtipiog éopév (« Et nous, en tant que vengeurs de ceux qui ont été tués,
si nous poursuivons des innocents en raison d’'un autre motif de haine, non seulement,
puisque nous ne serons pas en mesure de venger le mort, nous susciterons de terribles
puissances funestes qui réclament la vengeance des morts, mais pour avoir injustement
tué des innocents nous sommes soumis aux peines punissant ’homicide »).

25  Ainsi Johnston 1999, p. 143.

26 Aesch., Pers. 354 (dAdotwp, xoxds Saipwy) ; Men., f. 8,1 (ed. Demianczuk, Cracovie 1912) ;
Paus. 1, 30, 13.

27  Antipho Soph. 4, 2, 8 (= 3, 2, 8 Gernet).

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



58 CHAPITRE 2

(« funestes », « vengeurs », « meurtriers » )28, Ces puissances divines sont attes-
tées dans les rituels comme destinataires de purifications et de rites d’apaise-
ment et leur culte semble avoir été associé au culte des morts et des ancétres.
Les Choéphores d’Eschyle ainsi que I'Electre sophocléenne nous en donnent
témoignage2?, mais le cas le mieux documenté est probablement représenté
par la loi sacrée de Sélinonte, qui contient sur le recto un rite d'entretien des
ancétres alors que le verso donne des instructions pour un rituel a adresser aux
gNdotepot30. Ce terme n'est pas connu en dehors de I'épigraphie, ou il indique
un esprit vengeur qui poursuit le meurtrier, et il est également utilisé comme
épiclese de Zeus : il représente en ce sens une variante du gAdaotwp3L.

Cet apercu des différentes typologies d’étres divins ou monstrueux suscep-
tibles de recevoir des qualifications « démoniaques » nous dévoile donc une
série d’entités pour lesquelles la catégorie de « démon » parait pertinente. Ces
puissances partagent un certain nombre de traits avec les démons levantins et
plus largement proche-orientaux : le fait qu'ils s'attaquent aux hommes, qu'ils
aient des noms « parlants » décrivant leur fonction ainsi que leur proximité
avec les animaux sauvages et leur lien privilégié avec les maladies. Toutefois,
les représentations spécifiques a la culture grecque semblent prédominer:
nous l'avons déja vu dans le cas des dwpot, mais il en va de méme pour les puis-
sances néfastes liées aux morts non vengés, comme le démontre la richesse
de ce vocabulaire qui n’a pas d’équivalent au Levant. Il faut néanmoins relever
que, jusqu’a I'poque hellénistique, le mot Saipuwv n'intervient pas comme mar-
queur spécifique de ces créatures. Par contre, ce mot apparait dans des tradi-
tions plus tardives, qui tendent a systématiser et a classifier ces entités selon
des typologies différentes. Une exception est constituée par les dAdatopeg, qui

28  Poll. 5,131: ol 8¢ Sarfpoves of pév Adovreg Tég dpdg dAekiraxol, dmomopmaliol, dmotpdmatol, Matot,
kLol of 8¢ xupolvteg dAthplot dATypLRdeLs, TpoaTpdmatol, Todapuvaiol. (« Les démons qui
libérent des malédictions sont ‘écarteurs du mal, ‘tutélaires’, ‘apotropaiques’, libérateurs’,
‘protecteurs’, alors que ceux qui les envoient sont ‘funestes’, ‘exécrables, ‘vengeurs, ‘meur-
triers’ »). Voir Plut., Def. orac. 418 b ; Paus. 1, 30,1; Schol. in Eur. Hec. 685, 8 ; Or. 333,16 ; Med.
1260, 1; Schol. in Soph. Aj. 373, 1; Et. Gud., s.v. AAdaTwp.

29  Aesch, Ch.523-555; Soph.,, El 410 sqq.

30  SEG 43.630 éditée et traduite par Jameson, Jordan et Kotansky 1993. Elle est a rapprocher
de la loi sacrée de Cyréne, qui relate également des apparitions de «suppliants », sous
la forme de fantdmes invoqués par des moyens magiques (SEG 9.32). Voir Parker 1983,
p. 332—351; Johnston 1999, p. 46—63.

31  SEG13.449 a=IG XII 5.1027 = LSS 62. Méme si les deux mots ont une étymologie différente
(car é\daTepog est dérivé de éhadvw, alors que dAdoTwp est probablement a rattacher a Aov-
8dvw, voir DELG, s.v.), ils semblent désigner des puissances divines qui ont une fonction
trés similaire, et ont vraisemblablement pu étre associées ou confondues a un moment
donné. Voir a ce sujet Jameson, Jordan et Kotansky 1993, p. 54—55 ; Dubois 2003, p. 117-119.
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peuvent étre accompagnés par l'adjectif daipwv dés I'époque classique : une
telle association est probablement a expliquer par le lien que ces puissances
entretiennent avec I'ame du défunt. La relation entre 'ame et le monde des
morts est en effet I'un des traits les plus caractérisant du Saiuwv, qu'il convient
d’explorer plus en détail.

2 Les champs d’action du Saipwy

Selon une heureuse expression de Detienne, le daiuwv peut étre défini comme
«une espeéce du divin »32 au caractere flou et indéterminé. Ce terme est peu
présent dans le discours mythique, dans la pratique cultuelle, ainsi que dans la
représentation visuelle des Grecs. C'est notamment ce manque de traits carac-
térisant qui a ouvert la voie a la polysémie du terme, lequel se préte en effet a
une pluralité d’'usages recouvrant différents champs sémantiques.

Comme je l'ai déja dit, daipwv est utilisé d’abord et avant tout comme syno-
nyme de 6eds. Ce sens est surtout valable lorsqu'il est utilisé au pluriel, et ce,
déja dans I'lliade o1 1a forme plurielle, qui apparait tres rarement, indique l'en-
semble des dieux olympiens?3. Le terme est aussi utilisé avec cette signification
dans la poésie lyrique archaique (surtout par Pindare3+). Cet usage persiste
jusqua une époque tardive. Lhymne hellénistique de Palaikastro mentionne
Zeus a la téte de I'ensemble des dieux désignés par le terme dalpoves et il en
est de méme pour les inscriptions d’Antiochos Commagene au premier siécle
avant notre ere ou l'expression mpévotat Satudvwy indique la providence ou
la prédestination divine35. Cependant, la signification du terme au singulier
parait plus variée dés époque archaique. Chez Homere, daipwv peut indiquer
des divinités spécifiques3®, ou une puissance divine générique non identifiée.
De ce fait, Pirenne a interprété le Saipuwv homérique comme désignant plutot
le vecteur d’'une action divine aupres des hommes, une puissance divine « en
action » qui n'est pas clairement reconnaissable par ceux qui en font l'objet,
notamment car elle est en train de se dévoiler”.

32 Detienne 1963, p. 25.

33 Hom,, Il.1, 222 ; 6, 115 ; 23, 595 ; la forme plurielle n'apparait jamais dans I'Odyssée.

34 Pi.,, 0.1,35;6,46;P.1,12;3,59; N. 9, 45, I. 5,11; 8, 24. Voir Pan 2016, p. 58-67.

35  Sur cet hymne épigraphique, voir récemment Brulé 2013 ; pour lesdites inscriptions du
temenos dressées par Antiochos I dans différentes villes d’Asie Mineure, voir la notice en
SEG 53.1762.

36  Voirla liste des sources rédigée par Francois 1957, p. 334—336.

37  Lidée avait été déja proposée par Pirenne-Delforge 1989, p. 224—225. Voir, plus récem-
ment, id., « Theoi et daimones: Variations sur l'action divine », communication dans
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Une deuxieme acception du mot se réfere a une classe particuliere de
défunts. Il s'agit des hommes de l'dge d'or, divinisés apres leur mort. Cette
conception a ses origines dans le récit hésiodique des races et constitue une des
rares apparitions du Saiuwv dans le mythe. Hésiode nous dit que ces hommes,
qui vivaient déja « comme des dieux » (dote Ozol, vers 112), deviennent, une
fois morts, « par volonté de Zeus, des divinités propices, terrestres, protecteurs
des hommes mortels [...], distributeurs de richesse » (Saipovés elot Atdg peyd-
Aov 3ia Povddg eafol, EmiyBoviot38, phanes Byntdv dvbpdmwy [...] TAovTtoddtat).
Ce passage a connu un grand succes dans I'Antiquité. Il fait écho a une tra-
dition ancienne d’étres humains exceptionnels qui, divinisés apres leur mort,
recoivent le titre de Saiuwv. Il s'agit d'une tradition attestée non seulement par
le mythe39, mais également par des courants philosophiques qui tendent a
construire une vision mythique de leurs fondateurs : Empédocle et Pythagore
auraient été « daimonisés » déja de leur vivant. En effet, le passage hésiodique
a été particulierement apprécié par les traditions pythagoriciennes qui le lient
aux doctrines sur 'ame, sa nature divine et sa survivance?. Il s'agit de tradi-
tions difficiles a situer du point de vue chronologique, notamment en raison
de la difficile datation des sources dont nous disposons sur le pythagorisme*L.
Le mythe a également été repris et retravaillé par Platon*2. La présence des
Saluoves dans le récit des races semble annoncer un modéle de schématisation

le colloque Parler des dieux, Université de Genéve, 8—10 septembre 2016 ; et « Daimon
dans I'épopée homérique », cours Dieux, daimones, héros, College de France, séances
du 28 Février et du 7 mars 2019. Une exception concerne Aphrodite qui marche devant
Héléne en la conduisant en-dehors du camp troyen en L. 3, 419-420. Mais 'usage de 3ai-
uwv pour qualifier la déesse en ce contexte pourrait étre expliqué par une dynamique de
voilement-dévoilement aux yeux humains. Le passage exprime le point de vue des spec-
tateurs au passage d’'Héléne qui a été rendue invisible aux humains par Aphrodite alors
que la déesse a été clairement reconnue par Héléne elle-méme. Pour le daiuwv homé-
rique, voir également la bibliographie donnée par Brenk 1986, p. 2072 ; plus récemment
Pan 2016.

38  Hes, Op. 122-123. Je suis ici I'édition de West (1978). La tradition indirecte, préférée par
Solmsen (1970) a le texte suivant : ol pév daipoves dryvoi émiyBovior teréBovaty Eobhol, dAe&i-
ool Voir pour une discussion Ercolani 2010, p. 173-174.

39 Par exemple Phaéton (Hes., Th. 991), Darius (Aesch., Pers. 620—22, 641), Alceste (Eur, Elect.
1003), Rhesus (Eur, RA. 964). Cette catégorie devient naturellement tres proche de celle
des héros : voir Hild 1892, p. 10-11; Bravo 1986, p. 209—210. Voir également Thgn. 2, 1348 ;
Isocr,, Ev. 72, Pg. 151 ; Hdt. 4,103, 2.

40  Sur I'ame démoniaque d’Empédocle, voir Detienne 1959 ; Pythagore était appelé « bon
démon » dans un fragment d’Aristote connu par Jamblique (De Vita Pythagorica 6, 30—31),
ainsi que par d’autres sources anciennes : voir Detienne 1963, p. 92—93, 177.

41 Voir la critique de Timotin (2012, p. 45) a propos de l'optimisme de Detienne (1963) et
Sfameni Gasparro 1997, p. 77.

42 Pl, Cra.397d-398b; R. 415a—c; Pol. 271c—274d ; 309¢ ; Leg. 713d—e.
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cosmologique en échelle qui, en partant des 0zof, descend a travers les daipoveg
et les fpweg, pour arriver aux hommes. Ce modeéle aura un certain succes
dans les traditions platoniciennes et post-platoniciennes. On pourrait, certes,
se demander si cette schématisation remonte véritablement a Hésiode ou si
elle n'est pas le produit d’une interprétation déja ancienne du passage. On ne
peut, en effet, exclure que chez le poéte, les Sainoveg soient & comprendre tout
simplement dans le sens de « dieux », en ligne avec l'acception archaique du
terme. Toutefois, il est indéniable que dans le mythe des races ces puissances
sont représentées de maniére trés différente des dieux. Tout d’abord, elles
ont une origine humaine ; de plus, elles sont qualifiées par I'adjectif émy8¢-
viol, « terrestres », qui, dans 'épopée archaique, sert a distinguer la condition
humaine de celle des dieux (habituellement définis comme odpdviot) ; enfin,
les daipoves emuyBoviol forment, avec les générations de I'dge suivant qualifiées
de dmoxBoviol, « souterraines », un couple d'opposés clairement différenciés
des divinités olympiennes*3. En tout cas, une distinction entre 8eoi, daipoveg
et fjpweg n'est pas inconnue dans la pratique religieuse, au moins a partir de
la fin de I'époque classique. Elle est clairement attestée des le 1ve siécle car les
trois groupes sont mentionnés dans une lamelle oraculaire retrouvée dans le
sanctuaire de Zeus a Dodone. La formulation ne laisse pas de doutes : Evandre
et son épouse demandent a Zeus Naios et a Dioné a qui, parmi les dieux, les
Saipoves et les héros, ils doivent adresser leurs priéres et leurs sacrifices pour
améliorer leur vie et obtenir le bien-étre de leur famille*4. La requéte oracu-
laire semble donc suggérer un univers divin peuplé par des puissances diffé-
renciées et pas encore strictement hiérarchisées.

La divinisation d’'une certaine catégorie d’étres humains attestée dans les
traditions philosophiques n'est pas non plus a considérer comme un phéno-
meéne exclusivement littéraire ou mythique; elle trouve quelques paralléles
dans des pratiques cultuelles, notamment dans I'Asie Mineure du 1ve siecle

43  Voir les remarques de Sfameni Gasparro 1997, p. 71 et I'analyse du mythe des races de
Vernant 1960.

44  SDGI 111582 A : feol. TOyav dryabdv. Emcowvijtan EdBav- /Spog {Edavdpog} xatl a yuva tét Atet
@t Ndwt xal tat At-/ovat tivt ko edv {8edv} 1) Npwwv 1 Satpbévwy | ebydpevol xal ghovTeg
{Bbovteg} Adtov xai duetvo-/ v mpdaootey xat adtol xai & olknatg xal viv xal ig Tov dmavta ypo-
vov, voir Eric Lhéte, 2006, no. 8, p- 47-51. Pour cette lamelle Lhéte propose une datation
entre le 111¢ et la moitié du 11° siécle. Toutefois, il admet que peu de textes peuvent étre
datés avec précision, le principal critére de datation étant le style d’écriture. Les lamelles
les plus anciennes pourraient méme remonter a la moitié du vie siecle qui est considéré
comme le terminus post quem. Voir Lhote 2006, p. 11-21. D'autres lamelles demandent
a l'oracle d’indiquer « auquel des dieux ou des héros il faut sacrifier » ou « quel dieu ou
héros il faut honorer » : voir SDGI 11 1563 (Lhote no. 3) ;1566 A (Lhéte no. 66) ;1587 (Lhote
no. 68). Comparer en outre Lhote no. 2, 22, 106.
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avant notre ére et, plus particulierement, en Carie. La, plusieurs inscriptions
attestent les honneurs cultuels et les prétrises attribuées au daiuwv d’'un bien-
faiteur (ou d’une bienfaitrice) ou a des fondateurs d’associations religieuses*>.
Comme Jean-Mathieu Carbon l'a justement suggéré, il sagit probablement
d’'une typologie locale d’héroisation qui prend la forme d'une « daimonisa-
tion ». Dans au moins un cas, il semble que ce processus de divinisation ait eu
lieu lorsque le bienfaiteur était encore vivant?6.

Une troisieme signification souvent rattachée au daipwv est celle qui
exprime le destin de I'individu. En ce sens, le terme est souvent utilisé comme
synonyme de «sort» ou fait référence a une véritable divinité du sort. Cette
signification est également présente dans la langue dés 'époque archaique*”.
En ce sens, Saiuwv peut étre utilisé avec une acception négative, pour exprimer
une destinée impitoyable et inéluctable : une telle signification apparait, par
exemple, dans la poésie gnomique et chez les tragiques, mais également sur
plusieurs inscriptions funéraires a partir de I'époque classique tardive. La, le
sort prend la forme d'une puissance divine malfaisante, envieuse qui enléve
I'homme au monde des vivants pour 'amener dans 'Hadés*8. Toutefois, en
tant que responsable du sort humain, le daiuwv peut également étre rapproché
de I'idée de génie tutélaire et personnel et peut ainsi faire l'objet de priéres et
de vénération*?. Il s'agit, en outre, d'un concept repris par Platon dans sa doc-
trine sur le jugement des Ames apres la mort, notamment dans le mythe d’Er.
La, le daipwv veille a 'accomplissement implacable des destinées humaines, en
accompagnant 'ame vers son cycle des renaissances : comme le souligne jus-
tement Andrei Timotin, le Saiuwv est alors I'expression du destin que ’'homme
s'est fixé%0. Le lien étroit que le dafpwv entretient avec I'idée de destin person-
nel est également a l'origine du culte du « bon démon » (dyafog Sailpwv) et de
son association avec t0yy, le «sort». Ce culte, attesté dés 'époque classique

45  SEG 54.1u7 :voir Carbon 2005 ; une prétrise en ’'honneur du « Saipwv d’Arissis et de son fils
Hermias » est mentionnée dans la stele bilingue d’'Hyllarima (SEG 55.113). On peut voir, a
ce sujet, 'étude d’Adiego, Debord et Varinlioglu 2005.

46  SEG 59.1210 : voir, récemment, Rigsby 2009, p. 75-77.

47 Une liste des références littéraires se trouve déja en Hild 1892, p. 12-14; Timotin 2012,
p- 19—26. Dans des passages comme Ar., Plut. 6 ou Paus. g, 21, 3, le mot vaut simplement
pour «sort ».

48  Une premieére recherche dans le Supplementum Epigraphicum Graecum donne une qua-
rantaine de références, étudiées par Nowak 1960.

49  Voir, par exemple, Pi,, 0.13,105; P. 3,108-109 ; Aesch., Ag. 1341-1342. Voir encore la divinité
favorable en Thgn. 1, 349350 (Saipwv €a0Ads) ; ou le daipwv Emapwyds invoqué par Hécube
a coté des dieux (Eur., Hec. 164).

50  PL, Phd.107d—e;R. 617d—e ; 620d—e : voir Timotin 2012, p. 61-62.
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a Athénes®!, connait une popularité croissante en Grece et au dehors a partir
de I'époque hellénistique ou il revét des formes et des caractéristiques spéci-
fiques selon les différents contextes religieux. Il se développe davantage en
Asie Mineure (notamment en Carie) et surtout en Egypte ot il est étroitement
associé a la fondation d’Alexandrie par Alexandre le Grand52.

Comme évoqué précédemment, l'association entre le daipwv et I'ame du
défunt est également démontrée par le fait que le titre de Saipoves est par-
fois appliqué aux dAdaTopes, aux dwpot ou, plus généralement, a ceux qui sont
morts de maniere violente ou imprévue. Si 'on considere que les puissances
liées aux morts non vengés s'attachent a I'individu et a sa famille de manieére
inéluctable et potentiellement perpétuelle, alors cette association pourrait
encore avoir ses origines dans l'idée de destin. A partir de I'époque classique,
lorsque le terme apparait dans les tabellae defixiones, le lien entre la repré-
sentation du défunt comme daipwv senrichit de nouvelles significations. En
effet, dans les defixiones, le daipwv correspond véritablement au cadavre du
défunt aupres duquel le texte est déposé. Dans quelques cas, ce daipwv est
invoqué comme puissance douée d’une agentivité propre, véritable medium
de l'efficacité du sortilége, qui agit comme un assistant des divinités majeures
protagonistes des defixiones (Hécate, Perséphone, Hermeés)53. Cette tradition
continuera de se développer dans les defixiones plus tardives, ainsi que dans
les papyri magiques®*.

Ce rapide apercu nous montre que l'association de 'ime de l'individu —
mort ou vivant — avec son destin constitue une dimension tres riche, durable
et féconde de la représentation du Saiuwv. D’apres Giulia Sfameni Gasparro®,
il s'agit de la conception la plus ancienne, a rapprocher de 'étymologie du mot,
qui se rattache au verbe Saiopat, « diviser », « distribuer sa part »%6. Il demeure
tres difficile d’établir si Saipwv indiquait a l'origine une puissance divine indé-
finie (comme le suggérait Louis Gernet), une puissance déja étroitement liée

51 Ar, Eg.105-107; V. 525.

52 Il n'existe pas d’étude exhaustive des cultes voués a 'agathodaimon. Pour un premier
apercu, on peut voir Dunand 1981 (L1Mmc); Sfameni Guasparro 1997, p. 77-83; pour
Alexandrie, voir Ogden 2014.

53  Le témoignage le plus ancien est représenté par une defixio du Céramique athénien
datant du 1ve siecle av. notre ére (DTA 102 = Gager 1992, no. 104) ; & comparer avec CIG
11034 (I11° siécle av. notre ere). Voir, a ce sujet, la belle étude de Bravo 1986 ; comparer
également avec la tablette du cimetiére de Pella publiée par Jordan 2000, no. 31, ou la
malédiction est adressée au dieu macédonien Makron et aux démons.

54  Le role des daiuoves dans les papyri magiques fait I'objet d’'un intérét croissant dans la
recherche : voir Fauth 1998 ; Sfameni Gasparro 2001 ; Németh 2013 ; Pachoumi 2013.

55 Sfameni Gasparro 2015, p. 414.

56 DELG, s.v. Safopat ; Boisacq 1950, s.v ; Frisk 1960, vol. 1, s.v.
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a lindividu et a son destin, ou bien les deux (la puissance indéterminée du
sort ?), car le mot a une polyvalence marquée dés le début de son apparition
dans la langue grecque. Caractérisé par une pluralité de traits et de champs
d’actions, ce terme est impossible a classer dans une seule catégorie et ne peut
étre exposé dans un schéma cohérent. Toutefois, il apparait important de rele-
ver quelques aspects qui interviennent fréquemment dans la représentation
du Saiuwv lorsqu'il n'est pas utilisé comme synonyme de 8eés. Premiérement,
il semble avoir un lien privilégié avec la sphere humaine, et notamment avec
la dimension individuelle de l'existence, ce qui accentue l'idée de destin per-
sonnel. Comprendre le Saiuwv comme représentation d’'une réalité divine qui
intervient dans la sphére humaine est donc substantiellement correct?”. Un
deuxieme trait récurrent est I'aspect chtonien qui peut étre attribué au Salpwv.
En effet, comme déja évoqué, l'interprétation ancienne du passage hésiodique
permet de qualifier les daipoves d’emiydéviot en opposition aux dieux odpdvior®s.
De cette dimension dérive également le lien du daipwv avec le monde des morts
ainsi qu'avec I'dme défunte. Cette relation peut se décliner de deux maniéres:
positivement, lorsque le 3aiywv apparait comme « gardien », « protecteur »,
ou bien négativement, lorsqu'il se manifeste comme « vengeur » tel une puis-
sance punitive.

Quant a la présence des Sainoveg dans le rituel, celle-ci demeure réduite,
méme si le nombre de témoignages épigraphiques et papyrologiques permet
de modifier partiellement le cadre pour I'époque postclassique. Au-dela du
dossier sur le bon démon, qui semble étre le seul destinataire d’'un culte qui
lui est propre, on a vu que le Saiuwv pouvait intervenir dans certains processus
dattribution d’honneurs divins a des étres humains a statut spécial. En outre,
dans la pratique magique attestée par les defixiones et les papyri, les daipoveg
fonctionnent comme assistants ou agents des dieux. On peut enfin ajouter,
avec une certaine prudence, le témoignage offert par le papyrus retrouvé a
Derveni, pres de Thessalonique, trés probablement lié a des environnements
orphiques. Ce texte, dont l'extréme complexité d’interprétation ne permet pas
encore de consensus scientifique, revét une importance considérable pour
I'étude de la démonologie dans les courants liés a I'orphisme, tout en témoi-
gnant également de la polysémie du démonique. Le daipwv est d'abord men-
tionné au singulier dans la troisieme colonne, comme puissance tutélaire
assignée a chacun ([daip]wv ylveta[t éxd]otwt iat[pdg, « un daipwv est préposé
a chacun comme guérisséur »). Dans les.ligneé suivantes, des Saipoveg appa-
raissent au pluriel dans un role bien différent: [ydp Ai]xn éEmheag [voud]etel

57 Gernet 1917 ; Detienne 1963.
58  Voir West 1978, p. 182 ; Ercolani 2010, p. 173-175.
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O éxd[omg tév] Epwiw|v, of] d¢ d]aipoves ol xatd [Yfis o]udexot(e, ... T]npolar,
fev ¢ vmypétat. Ils aglssent comme agents de rétribution souterrains (o xard:
[yng) associés aux Erinyes et se distinguent clairement des dieux qu'ils servent
(Bedv Omypétar)>?. Ce texte ancien s'avere précieux car il témoigne de la subor-
dination des Saipoveg aux dieux, et ce, déja a I'époque classique. En outre, cette
présence d’'un démon tutélaire et de démons punitifs semble étre la base du
systeme démonologique futur. Toutefois, il faut se méfier du risque d’interpré-
ter le témoignage de Derveni comme représentatif de la « religion orphique »
tout court, notamment en ce qui concerne la représentation des démons. Les
textes des lamelles dorées provenant de Thurii en Grande Grece, par exemple,
nous transmettent une représentation des daipoveg comme puissances divines
étroitement associées et substantiellement identifiées aux dieux6°. De telles
inconsistances sont dues, entre autres, a l'interprétation de 'orphisme comme
catégorie religieuse cohérente ; interprétation qui pose un certain nombre de
problémes méthodologiques®’. Une étude plus détaillée de cette documenta-
tion sortirait largement du cadre de mon enquéte et restera donc de l'ordre
du desideratum ; néanmoins, dans le cadre de cette étude, on retiendra que
I'ensemble du matériel épigraphique et papyrologique semble appeler a une
reconsidération du rdle du daipwv dans la pratique religieuse®2.

En résumé, l'ensemble des traditions qui recourent a la catégorie de dalpwv
révelent une espece du divin qui peut, a bien des égards, étre distinguée des
dieux, sans pour autant étre explicitement caractérisée comme puissance
intermédiaire. De plus, bien que le mot puisse étre utilisé dans une acception
péjorative, rien n'indique que les Salpoves soient représentés comme une caté-
gorie de puissances dont la nature est foncierement mauvaise, ni, d’ailleurs,

59  Colonnes 111 4-9; comparer avec VI 2—3 (jutilise le texte de leditio princeps de
Kouremenos, Parassaglou, et Tsantsanoglou 2006). La premiere traduction autorisée du
texte du papyrus a été fournie par Tsantsanoglou 1997. Pour un essai récent d’interpréta-
tion de la démonologie du papyrus de Derveni, voir Piano 2016, p. 131-190 et bibliographie
relative, surtout aux p- 135-142.

60  IG X1V 641, . 3—4 (= 6 Thurii 4, 1. 2 Johnston et Graf 2013, p. 14-15) : £pyopa<t> &x <x>0-
Bapd<v> xaba<pd, xB>0<viwv Bacid<el>a, ke {va} xa<i> EDBouAed xal Beot 8aot S<al>poveg
dMot ;.voir aussi 7 Thurii s, 1. 2.

61 Pour une premiére introduction aux différentes approches de la catégorie d'orphisme,
voir I'état de la recherche rédigé par Fritz Graf dans Graf et Johnston 2007, p. 50-65. Voir
également les remarques de Radcliffe Edmonds 111, 2013, p. 71-92. Je remercie vivement
Doralice Fabiano pour nos discussions autour de 'orphisme.

62 A la différence des papyri magiques, dont les études ont le vent en poupe, le dossier
épigraphique n’a fait I'objet d’aucun travail d’ensemble suite a celui de Nowak (1960). 11
mériterait donc une nouvelle analyse de détail, surtout a la lumiére des nombreux témoi-
gnages (inscriptions, lamelles, defixiones) publiés ces derniéres années.
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66 CHAPITRE 2

éthiquement connotée. Il faudra attendre la tradition inaugurée par Platon et
poursuivie par ses disciples pour voir apparaitre de nouveaux développements
sémantiques liés a cette notion.

3 Le daiuwv des philosophes comme figure de la médiation et la
re-sémantisation de la catégorie de démon

Nous avons déja remarqué que la catégorie de Saiuwv était peu opératoire du
point de vue mythologique. Elle n'intervient, en effet, que rarement dans les
mythes traditionnels et, exception faite de la bréeve mention d’'Hésiode, elle ne
fait'objet ni de narrations, ni d'étiologies. Cette absence du domaine mythique
est contrebalancée par le succes considérable de cette notion dans la spécula-
tion philosophique. Le daipwv est connu par les présocratiques, exploité par la
tradition pythagoricienne, et, d’aprées le témoignage de Derveni, il pourrait avoir
joué un rdle dans les cosmogonies orphiques®3. 1l est, en outre, repris par la
mythologie de facture platonicienne, comme, par exemple, dans le mythe d’Er.
Tel que I'a déja bien relevé la recherche, la pensée philosophique platonicienne
et le platonisme en général jouent un role fondamental dans la représentation
explicite du dalpwv comme étre intermédiaire. Cette représentation ouvre la
voie a la création d'une vraie démonologie dans les différentes traditions de
I'époque hellénistique, tout d’abord grace a 'oeuvre de 'Académie et de ses dis-
ciples Xénocrate et Chrysippe, connus surtout a travers Plutarque, mais égale-
ment grace a Plutarque lui-méme, particulierement intéressé par I'élaboration
d’un savoir démonologique+, A cet égard, plusieurs études reconnaissent dans
les « figures platoniciennes du 3aiuwv »%5 un moment charniére dans la trans-
formation de cette notion. Parmi les différents usages platoniciens, un passage
fameux du Banquet s'avére particuliérement intéressant pour mon analyse.
Lorsqu'elle décrit la nature d’Eros, Diotime affirme que « tout ce qui présente
la nature d'un Saiuwv est intermédiaire entre divin et mortel » (xal ydp m@v 6
Saupbviov peta&d éott Beod te xai Bwnto0)86. Dans le méme passage, et toujours a

63  Outre les travaux déja cités de Marcel Detienne (1959 ; id. 1963), sur la démonologie d’Em-
pédocle, voir, plus récemment, Martin et Primavesi 1999 ; Primavesi 2001 ; Gain 2007.

64  Pour la démonologie platonicienne et post-platonicienne ce travail est redevable de l'ex-
cellente étude de Timotin 2012 ; pour Plutarque, les recherches de Frederick Brenk (sur-
tout 1977 ;1986 ; 1998) demeurent un point de référence incontournable. Pour un premier
apercu sur les développements de la démonologie dans les traditions du stoicisme, on
peut voir récemment Algra 2009.

65  J'emprunte cette expression a Timotin 2012, p. 37.

66 PL, Smp. 202d—203a (trad. Brisson, Paris, Flammarion, 2004).
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LE CONTEXTE GREC 67

travers la bouche de Diotime, Platon attribue a ce Saiuwv une fonction d'inter-
prete (éppmvedov) et de messager entre les hommes et les dieux (StomopBuedov).
De plus, il lui assigne la tutelle des prieres, des sacrifices, des oracles, de la man-
tique, des incantations, des mysteres et de la magie, a savoir I'intégralité du
domaine religieux. Diotime précise en effet que « le dieu n’entre pas en contact
direct avec 'homme, mais c’est par I'intermédiaire de ce Saiuwv que de toutes
les maniéres possibles les dieux entrent en rapport avec les hommes et com-
muniquent avec eux, a 'état de veille ou dans le sommeil »67.

Linterprétation de ce passage mérite quelques remarques supplémentaires.
Tout d’abord, il faut garder a I'esprit que le discours de Diotime sur la nature du
démonique se référe ici spécifiquement a Eros, dont Platon contribue considé-
rablement a transformer le portrait, et duquel il exploite une ambiguité déja
inhérente au dieu dans la tradition grecque. Eros était, en effet, représenté,
d’un c6té, comme puissance cosmique et primordiale, de 'autre, comme divi-
nité assistante et subordonnée a Aphrodite®8. En outre, I'usage de la notion
de Saipwv dans l'ceuvre platonicienne reste complexe et multiple méme si,
dans certains passages, 'on percoit une tendance a mettre en avant la fonction
de médiateur occupée par cette entité. J'ai déja fait mention de la réélabora-
tion des dafuoves gardiens dans la tradition hésiodique dont le Cratyle élargit
la catégorie aux hommes sages de tout temps, par le biais d'une étymologie
secondaire qui fait dériver dainwv de Sanpwy, « savant », « expert »%%. On peut
lire de maniere similaire I'équation posée entre le Saiuwv et la partie ration-
nelle de I'ame humaine élaborée dans le Timée par laquelle 'homme est relié
a la fois au monde naturel et a la divinité??. Mais c'est surtout aux éleves de
I'Académie qu'on doit une généralisation du discours platonicien qui s'élargit
jusqua définir les daipoves dans leur ensemble comme une catégorie d’étres
intermédiaires. C'est donc a I'intérieur de ce cadre qu'on voit se développer une
représentation des Saipoves comme appartenant a un niveau intermédiaire
entre les hommes et les dieux. Comme I'a mis en lumiere Sfameni Gasparro?,
ces puissances font de plus en plus l'objet d'une spéculation cosmologique,
ontologique et anthropologique.

Alasuite de cette vulgarisation du discours platonicien sur les Safpoveg, une
distinction entre bons et mauvais daipoveg commence a se mettre en place.
Une des idées centrales de ce développement est la sensibilité des daipoves aux

67  Ibid.: Bedg 3¢ dvBpwme ob pelyvutat, dMa Sta TodTov TTAod EaTwv ¥ SputAla xad 1) StdAextog Oeols
Tpdg dvbpmoug, xal éypryopdat xal xabebdovat.

68  Voir, a cet égard, les remarques de Pirenne-Delforge 1989, p. 230 sqgq.

69 Pl Cra. 397d—398c. Comparer R. 415a—c ; Plt. 271c—274d ; 309c.

7o Pl, Ti. goa—c.

71 Voir Sfameni Gasparro 1997 ; id. 2009.
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68 CHAPITRE 2

passions humaines. L'idée est présente dans un passage de Xénocrate, cité par
Plutarque dans son ouvrage sur la disparition des oracles:

Il sera prouvé par des témoignages clairs et anciens qu'il existe cer-
taines étres, situés comme dans une zone limitrophe entre les dieux et
les hommes, susceptibles aux passions mortelles (wdfy fwntd) et aux
vicissitudes du sort, qu'il est correct que nous vénérions en les considé-
rant comme des démons selon la tradition des peres et en les appelant
comme tels?2,

Lidée de dieux soumis a une forme de pathos était étrangere a la philosophie
de Platon”. Cette idée, qui se développe par la suite, contribue considérable-
ment a démontrer I'existence de Jaipoves malfaisants que I'on peut, sans
hési-tation, définir comme «démons» chez Xénocrate. Le philosophe
continue en expliquant que le monde des Saiuoveg est partagé en son sein,
notamment en fonction de différentes caractéristiques: alors que, chez
certains, l'aspect passionnel est imperceptible — les rapprochant ainsi des
dieux — chez d’autres, c’est la nature affective et irrationnelle (mabytucov xai
d&\oyov) qui prédomine. A ces derniers sont attribués les expiations, les jours
néfastes, les mysteres et les sacrifices humains : « Je crois pouvoir dire que de
telles pratiques ne s’adressent a aucun des dieux, mais a des mauvais
démons (padAot daipoveg) qu'il s'agit d’écarter, de fléchir et d’apaiser »™.
L'adjectif qadAog qualifie a plusieurs reprises les démons dans l'ceuvre
philosophique de Plutarque?. Littéralement, cet adjectif signifie « simple »,
cependant, il est souvent doué d’'une acception péjorative et méprisante et
doit étre, ici, compris dans le sens de «banal», «mauvais», ou
«inférieur » : il souligne autant l'infériorité des démons aux dieux que leur
caractére méchant. En s'appuyant sur Xénocrate, Plutarque prolonge cette
description des démons en les définissant comme « ministres » (Aettovpyol
Oedv) et «servants» (Umypétat) des dieux: les uns, préposés aux

72 Plut, Def. orac. 216¢ 4-9 [= Xen., fr. 222 Isnardi Parente = 23 H] : deSeifeton petd paptopwy
oV xal TAAXGY, 6Tt QUTELS TIVES laty amep &v pebopie Bedv xal dvBpwmwy Seyduevat ady
Bvnta xal petaoAds dvaryxaiog, obg Saiuovag 0pORS ExEl XATA VOUOY TTATEPWY YOUMEVOUS Xal
dvopdovtag oéPeaBat.

73 Elle apparait pour la premiere fois dans I'’Epinomis pseudo-platonicienne (984-985), un
texte probablement composé par un éléve de 'Académie.

74  Ibid, 417¢ [= Xen.,, fr. 230 Isnardi Parente = 25 H.], trad. Flaceliére, Paris, Les Belles Lettres,
1947. Plutarque insére la réflexion de Xénocrate dans un discours plus large sur le role des
démons dans les mysteres et la divination (ibid., 426—429). Pour un commentaire plus
détaillé des rapports entre la pensée de Xénocrate et sa reprise par Plutarque, voir Turcan
2003 ; Timotin 2012, p. 93—99 ; Brenk et Lanzillotta 2017, p. 47—49.

75  Plut, Def orac. 18f 5; 419a 5; 420d 3 ; Is. Os. 361a 2 ; Quaest. rom. et gr. 277a1; Dio 2, 6.
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LE CONTEXTE GREC 69

oracles, aux mysteres et a la divination; les autres, funestes et chargés des
vengeances’S. La nouvelle perspective inaugurée par Xénocrate, et poursuivie
par Plutarque, a des conséquences importantes. D’une part, elle ouvre la voie a
un discours sur la mortalité des démons, tel que développé dans le célébre pas-
sage sur la mort du dieu Pan, représenté comme le maitre des démons?. Par ce
biais, les démons sont de plus en plus associés a des créatures qui, tout en jouis-
sant d'une grande longévité, ne sont néanmoins pas immortelles, telles que les
nymphes et les sirénes?®. D’autre part, Plutarque déclare ouvertement que son
discours est fondé sur l'autorité d'une tradition ancienne qu'il fait remonter
non seulement a la philosophie présocratique, mais aussi a Homere et Hésiode.
Cette démarche lui permet d'inclure dansla catégorie du démoniaque certaines
figures du mythe, tels que les géants ou Typhon, ainsi que des divinités orien-
tales dont le mythe relate la mort, tel qu'Osiris™. La catégorie du démoniaque
devient ainsi apte a donner une interprétation rationalisante de la mythologie
traditionnelle ainsi que des cultes étrangers. Cette démarche se retrouve encore
chez un auteur comme Strabon, d’apres lequel peuvent étre définis comme
Saipoveg tous les mpdmorot Bedv, «les adjuvants des dieux », qui sont censés
faire 'objet d’'un culte chez les peuples étrangers®°. D’ailleurs, cet usage de la
catégorie de dainoves comme outil d'interprétation des divinités adjuvantes
ou mineures vénérées par les étrangers n'est pas inconnu aux traditions phi-
losophiques juives. A cet égard, il vaut la peine d'observer que, lorsque Philon
d’Alexandrie décrit la maniére dont les Grecs vénérent des entités naturelles,
telles quelaterre (« qu'ils appellent Kore, Déméter et Pluton ») etlamer (« qu'ils
appellent Poséidon »), il mentionne également un groupe nourri de divinité
marines asservies a ce dernier (daipovag évakiovg dmdpyovg adT®) qu'il qualifie
de Saipnoveg®l. Dorenavant, toute une série de figures de la tradition seront désor-
mais relues et interprétées selon cette optique proprement démonologique.

76  Plut., Def orac. 417b.

77  Plut, E. Delph. 394a; Plut., Def. orac. 419a—420a.

78 Plut., Def. orac. 421a.

79  Plut, Is. Os. 360a sqgq.

8o Strabo 10, 3, 19.

81 Philo, Decal. 54-55: xakobat yap ot puév v yiiv Képnv, Anuntpay, Ihodtwva, v & diar-
tav TTooed@va, Saiuovag évaiioug Omdpxous aldtd mpogavamAdtrovtes xai Bepameiog Opi-
Aoug peydhovs dppévwv Te xal BrAeidv, “Hpov d& tov dépa xal t6 mdp "Heatotov xai Htov
AToMwva xal geAvy "Aptepty xal Ewapdpov Agpodityy xal atiABovta ‘Epuiv (« En effet,
certains appellent la terre Kore, Déméter et Pluton, et la mer Poséidon, en lui assignant
des puissances marines qui lui sont soumises ainsi qu'une grande foule de servants males
et femelles, et ils appellent l'air Héra, le feu Héphaistos, le soleil Apollon, la lune Artémis,
I'étoile du matin Aphrodite et I'étoile brillante Hermes »).
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70 CHAPITRE 2

Il ne sera donc pas étonnant de voir Hésychius les qualifier comme « démons
errants »82 quand il parle des figures de type Gello et Mormo.

Il serait tentant de reléguer les discours de Platon, Plutarque et Philon
au domaine de la spéculation philosophique, et, a certains égards, la tenta-
tion est bien justifiée. Il est trés peu probable, par exemple, que l'association
entre daipwv et vodg développée dans le Timée ou les correspondances entre
les Saipoves, les éléments du cosmos et les figures géométriques élaborées
par Xénocrate, refletent des croyances répandues. Il faut néanmoins consi-
dérer que ces spéculations ont exercé une certaine influence sur le role des
Saiuoves dans le développement de l'astrologie hellénistique, dont le succés
allait bien au-dela des cercles intellectuels®3. De plus, nous avons vu qu'une
distinction entre dieux, Saiuoveg et héros n'était pas inconnue de la pratique
religieuse attestée par les inscriptions de Dodone et le témoignage des lexi-
cographes semble aller dans la méme direction. En outre, I'idée d'un Saipwv
mauvais qui annonce la mort ou inspire des décisions infortunées apparait a
plusieurs reprises dans les ceuvres non philosophiques de Plutarque, notam-
ment dans les récits des Vies. Dans la Vie de Romulus, la stérilité qui s'abat sur
la ville et la pluie de gouttes de sang sont attribuées a la colére divine (uvipa
Satpudviov) qui frappe la cité. Toutefois, a la lumiére de la description des activi-
tés des Saipoves dans le traité Sur la disparition des oracles, il est difficile de ne
pas interpréter le qualificatif Satuéviov comme exprimant davantage 'hostilité
divine qui punit les habitants. D’ailleurs, en cette occasion, Romulus purifie la
ville par des sacrifices expiatoires. Dans la Vie de César, la présence d’'une sta-
tue de Pompée dans la salle ot le meurtre de César eut lieu apparait comme le
signe qu'une puissance divine (1t Saiuwv) avait marqué ce lieu pour le crime84.
L'’Athénien Demade semble poussé par une entité définie de la méme maniere
(daipovég tvog) — que l'on pourrait traduire par « inspiration divine » ou bien
par « démon » — a se rendre en ambassade en Macédoine, ou il sera égorgé a
son arrivée®5. Dans la Vie de Galba, le tribun Honoratus reproche a ses soldats
et a soi-méme d’avoir trahi le général non pour des raisons fondées, ni pour
choisir le meilleur parti, mais sous l'action d'un démon (Saiuovég Tvog) qui
les poussait a la trahison®6. Enfin, le mauvais démon (xaxdg Saiuwv) prend la

82  Voir supra, p. 52—-53.

83  Surle daipwv dans 'astrologie hellénistique, on peut désormais faire référence au travail
de Greenbaum 2016.

84 Plut., Caes. 66, 1.

85  Plut., Phoc. 30, 9.

86 Plut., Galb. 14, 1.
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LE CONTEXTE GREC 71

forme d'un étre a I'aspect étrange et terrible qui apparait dans la nuit a Brutus,
en lui annoncgant sa mort a Philippes?”.

Les témoignages collectés par Plutarque, ainsi que les traditions qu'il réé-
labore, démontrent pour cette époque une superposition entre la notion de
Saiuwv et celle de démon. Ils ouvrent également les portes au développement
d’'une véritable démonologie dans la pensée grecque. Nous sommes, tou-
tefois, encore loin de la relation univoque entre daipwv et démon annoncée
par Detienne. Méme si I'on ne peut pas nier qu'une certaine systématisation
du savoir sur les démons soit a l'ceuvre a I'époque hellénistique, quelques
remarques peuvent étre avancées a cet égard, qui amenent a nuancer une
vision trop unilinéaire de la trajectoire sémantique du mot. Premiérement,
nous avons vu que dans la démonologie grecque l'appellation de Saiuwv n'est
pas exclusivement réservée a des puissances malfaisantes, mais qualifie éga-
lement des entités dont la fonction est protectrice et tutélaire, ressemblant
alors plutdt a de « bons génies ». Deuxiemement, les traditions religieuses qui
attestent une différenciation entre démons et dieux ne sont jamais comple-
tement cohérentes, mais laissent entrevoir une diversité interne : les sources
orphiques constituent, sur ce point, un excellent exemple. En outre, méme chez
un auteur comme Plutarque, daiywv n'a pas une signification univoque : dans
son traité sur la superstition, par exemple, la séparation entre dieux et démons
reste beaucoup moins nette par rapport a d’autres ouvrages philosophiques®®
et, parfois, le terme garde tout simplement sa signification traditionnelle de
«sort »89. De plus, le cadre offert par la documentation épigraphique et par les
papyri met en évidence plusieurs domaines d’'usage de cette catégorie encore
a I'époque tardive. Elle apparait dans des contextes divers, comme celui de
I'épigraphie funéraire, du culte honorifique, des rituels magiques, des textes de
malédictions, et d’autres, sans oublier que le terme peut encore valoir comme
synonyme de 0gdg. Le fonctionnement du daipwv dans chacun de ces contextes
répond a des logiques spécifiques et montre des caracteres a chaque fois dif-
férents. La polysémie de cette catégorie religieuse a I'poque hellénistique n'a
donc pas encore cessé d'opérer.

87  Plut, Brut. 36, 6—7. Sur les démons dans les Vies de Plutarque, voir les remarques de Brenk
1998, p. 179 sqq.

88 Plut., Superst. 168c.

89  Par exemple en Brut. 40, 7 et Luc. 19, 6.
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72 CHAPITRE 2
4 Quelles spécificités pour Sapdviov ?

Apres avoir tracé les trajectoires sémantiques ainsi que celles des notions reli-
gieuses recouvertes par le terme daipwvy, une attention particuliére doit étre
réservée a la forme doupéviov. Cest notamment cet adjectif neutre substan-
tivé qui est utilisé dans la Lxx a la forme plurielle et, moins fréquemment, au
singulier®. L'adjectif Sapéviog est présent déja dans 'épopée homérique ou il
apparait au vocatif pour apostropher un interlocuteur qui montre un compor-
tement inattendu ou aberrant. La formule, difficile a traduire, est bientot deve-
nue figée, au point qu'elle peut étre employée méme lorsqu'un dieu s'adresse
a un autre dieu%. Dans sa forme substantivée, Satudviog n'apparait pas avant
I'époque classique : Euripide semble avoir été le premier a utiliser ce mot pour
indiquer une puissance divine indéterminée®2. Dérivé de dalpwv, darpudviov
partage l'ambiguité sémantique du premier. De la méme maniére que daipwy
est un synonyme de 0gég, datpdviov peut signifier tout simplement « puissance
divine », en fonctionnant comme un synonyme de 76 6eiov, « la divinité93 ».
L'ambivalence inhérente a Satudviov apparait davantage chez Platon. La, I'ad-
jectif est I'attribut de avueiov, le signe d'origine divine qui accompagne Socrate
souvent sous forme de voix (¢wv)®*. La forme substantivée 16 daupéviov est
plus rarement utilisée en ce sens, sous-entendant ovueiov®® pour indiquer le
signe socratique. A ce propos, il n'est pas inutile d'observer qu'en ce contexte
l'expression 10 dapdviov est de préference traduite par les spécialistes par «le
daimonique » (ou «le démonique »), notamment pour éviter de charger le
signe socratique d’'une connotation « démoniaque » qui serait trop moderne
et donc inappropriée. D’ailleurs, le méme signe peut également étre qualifié

9o  Lusage du singulier est limité au livre de Tobit, alors que les autres livres de la LxX ont la
forme plurielle. Voir infra, p. 80-81.

91 Hom,, IL. 1, 561 (Zeus a Héra) ; 2, 190, 200; 3,199 ; 4, 31 (Zeus a Héra) ; 6, 326, 407, 486, 521;
9, 40513, 448, 810 24,194 ; Od. 4, 774510, 472 ; 14, 44318, 15, 406 ; 19, 71; 23, 166, 174, 264.
Comparer également Hes., Th. 655 (un des Titans adresse la parole a Zeus). Voir 'étude
classique de Brunius-Nilsson 1955 et les remarques récentes de Pirenne-Delforge 2019.
D’apres Paul Brown (2o11), qui adopte une approche cognitive, la grammaticalisation de
la forme daupdvie ouvre la voie a des usages connotés positivement chez les auteurs suc-
cessifs, tels que, par exemple, Platon, ot 'apostrophe exprime politesse et amitié.

92 Eur, Bacc. 894 ; Phoen. 352 fr. 152 (Nauck). Voir Francois 1957, p. 53 et 313.

93  Surlasynonymie entre 8eiog et atpdviog, voir, déja, Schmidt 1876, p. 6 sqq.

94  PL, Ap. 31c—e; 40a; 40c; 41d; Euthd. 272€ ; R. 496 ; Phdr. 242b—c ; voir aussi Alc. 103a-b;
105d—e ; 124¢c—d ; Thg. 128d-131a. Pour un apercu bibliographique sur le signe socratique,
on peut voir le volume édité par Pierre Destrée et Nicolas Smith (2005).

95  PL, Euthphr. 3b; Tht.151a.
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de 0€lov96. Ainsi, divin et démonique semblent, d'un c6té, concus comme étant
deux concepts tres proches, notamment lorsque Socrate décrit le fonctionne-
ment de sa « voix » en disant qu'il y a en lui « quelque chose de divin et démo-
nique » (81t pot Belév Tt xal Saupdviov yiyvetan)9?. Les deux adjectifs peuvent
parfois méme étre utilisés comme de véritables équivalents®8. D’'un autre coté,
I'ambiguité profonde de la notion de Satudviov émerge nettement chez Platon,
car la nature du Satpdviov est a la base de 'accusation portée contre Socrate
par Mélétos ainsi qu'a la base de la défense socratique qui suit dans I'’Apologie.
L'accusation contre Socrate, rapportée par la bouche du philosophe, est « de
corrompre les jeunes gens, de ne pas croire aux dieux (8eotg) auxquels croit la
cité et de leur substituer des nouvelles entités divines (Sapévia xawd) »99. La
tradition ancienne, ainsi que la critique moderne, comprennent cette accusa-
tion comme faisant référence au signe socratique dont je viens de parler!®°.
Lexpression dawpévia xawd indique des puissances divines qui ne sont pas
conformes a celles vénérées par la cité et qui, de ce fait, sont considérées
comme illégitimes. Le terme Sawpévia est ici utilisé en opposition a feol, avec
une valeur dépréciative. En revanche, la défense de Socrate rattache ces entités
divines (Satpévia) aux Saipoves et insiste sur 'identification traditionnelle de
ces derniers aux dieux. Il suggére ainsi la pleine divinité des Saiuoveg, tout en
soulignant la contradiction interne a l'accusation de Mélétos :

«Maintenant, ne considérons-nous pas les démons (daipovag) comme
des dieux ou des enfants des dieux ? Oui ou non ? » « Oui, assurément ».
«Alors, si jadmets l'existence des démons (Saipovag), comme tu le
déclares, et si, d’autre part, les démons sont dieux a quelque titre que ce
soit (el uev Beol Tvég elow ot dalpoves), n'ai-je pas raison de dire que tu te
moques de nous ? Tu affirmes d’abord que je ne crois pas aux dieux, et
ensuite, que je crois a des dieux, du moment que je crois aux démons

96  PL, Ap. 31c.

97  Ibid.

98  EnAp. g0a-b Socrate parle de sa povria) tod Sapoviov ; ensuite de 0 00 fe0d ampeiov. Je
partage les réserves de Brisson (2005, p. 4) a I'égard de I'interprétation de Motte (1989) qui
litle Saupudviov socratique a la lumiére des Saipoves « gardiens » de La République (617—-620)
ou du Phédon (107). Comme je l'ai déja relevé, les usages de cette catégorie chez Platon
demeurent multiples et ne sont pas complétement superposables.

99  PL, Ap. 24d (trad. Croiset, Paris, Les Belles Lettres 1959, légérement modifiée).

100 Pour les sources anciennes, voir Xénophon (Mem. 1, 1, 2—4), mais aussi Flavius Josephe
(Ap. 2, 263).

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



74 CHAPITRE 2
(B=obg oly yodpevoy dvar pe Beods ad NyeloBat mdAw, émedmep ye Saipio-
vag VyoDpat) »10L,

La réponse socratique se termine en rebondissant sur la division tripartite
des puissances divines en dieux, démons et héros (27e—28a). Ce passage est
d’autant plus intéressant pour notre analyse que l'accusation de vénérer des
nouvelles divinités se retrouve dans la LXX et, par son biais, sera reprise dans
le Nouveau Testament. Il faudra toutefois relever que, bien que formulés dans
un langage similaire, ces passages renvoient a deux contextes conceptuels
différents. Chez Platon, ces puissances ne sont jamais présentées comme de
faux dieux, ce qui sera par contre le cas dans les textes bibliques. Dans '’Apo-
logie, le statut de ces divinités est questionné car elles n'ont pas été intégrées
de maniere officielle au culte de la cité, ni privé ni public: par conséquent,
leur adresser des rituels peut représenter un danger pour les intéréts de la cité.
Autrement dit, il ne s'agit pas ici d'un conflit de type «théologique », mais
d’ordre procédural et pratiquel®2.

Le passage de Platon n'est donc pleinement compréhensible que si 'on pos-
tule une nature ambivalente et mouvante des Sainoveg sur laquelle se fondent,
a la fois, 'accusation qui les différencie des dieux et la défense de Socrate qui
les rapproche des puissances divines traditionnelles de la religion grecque.
Ce n'est probablement pas un hasard si I'accusation de Mélétos utilise le mot
Sapodvia au lieu de daipoves pour indiquer des puissances ou des pratiques qui
ont a voir avec le divin sans correspondre véritablement aux divinités offi-
cielles de la cité.

Le Satpudviov exprime encore son ambivalence aprés Platon, le terme gar-
dant le sens générique de « divinité ». Dans une épitaphe en hexametres et
distiques retrouvée au Céramique d’Athénes et datant du 111° s. av. n. &, une
femme appelée Minaco se plaint de ne pas avoir recu la juste gratitude qui lui
était due, ni de la part de sa famille, ni de la part de la divinité qui est rendue
ici par l'expression &mé daupoviov : « tout en étant une femme, je n'ai pas obtenu
une juste reconnaissance, ni de la part de ceux dont je l'espérais, ni venant
de la divinité »'93, Comme nous l'avons vu, Saiuwv apparait fréquemment

101 PL, Ap.27¢-d : Todg 8¢ Saipovag olyl ot Beovg ye yodpeba 1) Bedv maidog ; png 7) ol ; Tdvv Ye.
Ovxodv elmep Saipovag nyoduat, &g o ¢y, &l uév Beol Tivég eioty ol Saipoveg, Todt dv el 6 ey
eui ot alvitreaBon xal xaptevtileabaur, Hzods ody Myodpevoy pdvat pe Hzods ad MyeloBat o,
émednmep ye dalpovag Vyodpat (trad. Croiset, Paris, Les Belles Lettres, 1959).

102 Voir, en ce sens, les remarques de Garland 1992, p. 145-150.

103 IG 11212141 (= SEG 58.241), vv. 3—4 : odaat 82 Tolohty) ydptv 0b dixaow xexdpiapat fobte map’ v
wlunv olte dd Satpoviov. Je reprends ici I'édition et la traduction de Cairon 2008.
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en contexte funéraire avec le sens de divinité ou de sort alors que la forme
Sapdviov est tres rare dans I'épigraphie’®# : dans le cas de I'épitaphe de Minaco,
elle pourrait étre expliquée par des raisons métriques car la forme datpoviov
permet de compléter la fin du pentameétre.

Une certaine instabilité apparait encore chez Plutarque ot 10 Sapéviov
recouvre parfois les significations de daipoves: le « démoniaque » peut, alors,
étre compris comme qualité propre aux daipoves intermédiaires!®®. Plus sou-
vent, le terme vaut simplement pour « puissance divine », ou «sort »196. 11
faut, toutefois, remarquer que dans certains contextes narratifs l'expression
70 Satpdviov semble avoir été choisie davantage pour indiquer une puissance
surnaturelle responsable d’événements néfastes pour les hommes. Cette ten-
dance est repérable surtout dans les Vies ou le terme peut indiquer une puis-
sance divine indéterminée responsable d’'un fléau ou de la mort d’un individu,
ou alors un signe divin qui se manifeste a travers des phénomeénes naturels
extraordinaires, tels qu'un tremblement de terre, des éclairs ou des éclipses.
Par exemple, dans la Vie de Thésée 10 doupdviov est la puissance divine qui
détruit la région en envoyant la peste ; dans la Vie de Périclés un doupdviov s'op-
pose aux plans des hommes!®7. L'usage du mot ne parait pourtant ni exclusif
ni systématique car les incursions divines dans la vie humaine peuvent égale-
ment étre attribuées aux feol ou a des puissances divines qui, tout en restant
indéterminées, sont qualifiées par 16 Oelov.

En revanche, les occurrences plutarchéennes de la forme plurielle (Satpuévia)
semblent renvoyer a un usage plus cohérent et moins nuancé. Cette donnée
s'avere d’autant plus intéressante dans le contexte de cette enquéte qu'il s’agit
du terme qui apparait la plupart du temps dans la LxX. Le mot est employé par
Plutarque en trois contextes. Premiérement, il qualifie un présage ou un pro-
dige négatifl®8. Deuxieémement, les Saupévia désignent les mauvais démons qui
errent autour de l'air et affligent les hommes, tout en prenant la forme de véri-
tables spectres qui préfigurent la mort, tels qu'ils sont décrits dans les Vies de

104 Voir les quelques occurrences rassemblées par Nowak 1960, p. 31-37.

105 Voir, par exemple, Plut., Def. orac. 416d 2 ; 418c 13 (mais ici la forme est au pluriel) ; Quaest.
plat. 99ge 1; également l'adjectif en Fab. Max. 17, 5, 4.

106 Par exemple, Plut., Alex. 14, 8, 2 ; Eum. 19, 3, 3; Num. 4, 6, 4; Rom. 28, 3, 6.

107 Respectivement Plut., Thes. 15, 1; Per. 34, 4. Pour le doupéviov qui se manifeste a travers des
phénomeénes naturels voir Cic. 49, 6, 6 et Dio 24, 3. Dans la Vie de Romulus, lapparition sur-
naturelle d'un phallus dans le foyer qui annonce sa naissance est définie comme ¢daopa
Sapbviov. Voir, également, la colére divine en Rom. 24, 2 discutée plus haut.

108 Plut., Nic. 4,1; Sull. 11,1; Dio 24, 3; Them. 10, 1.
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76 CHAPITRE 2

Dion et de Brutus!®®. Troisiémement, Satpuévia indiquent 'ensemble des démons
en tant qu'entités clairement distinguées des dieux comme, par exemple, dans
la description des origines du sacrifice ou Plutarque distingue les prétres en
charge des rituels aux dieux de ceux qui sont préposés aux rituels pour les
démons (800 & Hoav iepel map’ adTols, & uév mept Ta Bela TeTarypévog, 6 O mepl Ta
Saupdvia)10. La catégorie de Satpdvia permet également d'interpréter les récits
d’apparitions surnaturelles des fantdmes et spectres transmis par la tradition
comme des démonstrations de I'existence d’'entités démoniaques dont l'auteur
parle plus longuement dans ses ouvrages philosophiques. Dans le prologue des
Vies de Dion et Brutus, Plutarque souligne que I'élément le plus extraordinaire
partagé par ces deux biographies est I'apparition du fantdbme menacant qui
préfigure leur morts (pdaopatog €ig 8Ptv odx edpuevods Tapayevouévov). Dans ce
passage, Plutarque rend explicite la relation entre mauvais démons et spectres
qui, vraisemblablement, faisaient 'objet d'un certain nombre de croyances et
de discussions a son époque :

Il est vrai que certains rejettent ce genre de phénomenes en prétendant
que jamais un homme sensé n’a eu la vision d'un démon ou d’un spectre
(pavtaapa Saipnovos und’eidwiov) et que seuls les petits enfants, les femmes
et les gens dont l'esprit est dérangé par la maladie, trainent avec eux [...]
Mais si Dion et Brutus, hommes pondérés, des philosophes, peu enclins a
se laisser surprendre ou duper par une impression quelconque, furent si
vivement affectés par une apparition qu'ils la raconterent a d’autres, je ne
sais si nous ne devons pas admettre cette tradition des anciens, si étrange
quelle soit, selon laquelle les démons mauvais et envieux (&g ta ¢adia
Saupdviar xal Pdoxava), jaloux des hommes de bien et sopposant a leur
actions, suscitent en leur esprits des troubles et des frayeurs qui agitent
et ébranlent leur vertu''’,

109 Plut, Dio 2, 2—4.

110 Plut, Quaest. rom. et gr. 292c ; voir, également, E Delph. 394c ; Sera 549e.

111 Plut, Dio 2, 4-6 : xaitot Adyog Tig ot TAV dvatpodvtwy Ta TotadTa, ydevi &v vodv Exovtt mpo-
omeaely @avtaopa daipovog und’ eldwAov, dAA Touddpta xat yovata xal Tapagépovg 3t dabé-
vetav avBpamous [...] €l 3¢ Aiwv xal Bpoltog, dvdpes euppteis xal piAdaogot xal mpdg 0vdEV
dxpoapaels 008" ebdAwTol mdbog, oltwg LT pdouatos deTénaay, HaTe xal pdoar TPog
£T€poug, olx olda W) TAV Tavy ToAaU@Y TOV dTomdtortov dveryxagddpey Tpoadéyeadat Adyov,
@g T oadha Soupdvior xal Bdoxava, Tpoopbovodvta Tolg dyabols dvdpdot xal tols mpdeaty
gvioTdpeva, Tapayds xal oBovg émdyet, ceiovta xal apdMovta v dpetiv. (trad. Flaceliére,
Paris, Les Belles Lettres, 1978).
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On retrouve ici les padAa Saupdvia dont il sera question dans le traité Sur la
disparition des oracles: dans la suite du texte précédemment cité, Plutarque
annonce dailleurs qu'il traitera plus en détail de ces créatures dans d’autres
ouvrages. En outre, un passage des Questions grecques clarifie le fait que les
«démons inférieurs » (ou « mauvais ») des philosophes sont des puissances
dont les dieux se servent pour la punition publique des hommes impies et cou-
pables (olovrat @Adoogot padia Satpbvia Tepvoately, olg of Beotl dnpiotg xpdvral
<xai> xohaatals éml Todg dvoaioug xai ddixoug avlpwmoug)l2. Il semble donc que
la forme dapévia s'utilise davantage pour définir la catégorie des démons,
non seulement en tant qu'entités subordonnées aux dieux, mais également
comme véritables puissances malfaisantes. Une réception de cette catégo-
rie est attestée dans les pratiques décrites par les papyri magiques. Alors que
Saluwv apparait souvent dans ces papyri pour indiquer une puissance person-
nelle adjuvante ou assistante du magicien, datpéviov (utilisé comme qualificatif
ou substantivé dans la forme 16 doupéviov) et Saupdvia sont plus rares. Quand
ceux-ci apparaissent, ils semblent avoir une signification différente de celle de
Saiuwv car ils se réferent exclusivement a des démons mauvais ou a des mau-
vais esprits qu'on essaye d’écarter ou de soumettre’3. Les influences juives de
la catégorie de Saipéviov dans les textes magiques des époques hellénistique
et impériale sont bien connues et ce n'est pas un hasard si des expressions
telles que le mav mvedpa Sapdviov « tout esprit démoniaque », ou v TVedpUa
xal Saupdviov, «tout esprit et tout démon », apparaissent dans une recette
qui est vraisemblablement d'origine juive, ladite recette de Pebechis contre
les possédés (PGM 4, 3007-3086)14. La référence a l'esprit est probablement
a considérer comme un indice supplémentaire de l'origine juive du charme:
je reviendrai sur ce point dans les prochains chapitres. A ce stade, je me
contenterai d’avancer une hypothése de travail qui concerne la sémantique du
Saupdviov/doupbvia dans la Bible des Septante. Les spécialisations de ce terme
qu'on retrouvera dans la LxX (puis, par celle-ci, dans le Nouveau Testament)
puisent amplement dans une tradition déja attestée a 'époque hellénistique
ou l'on trouve des tendances a utiliser le terme Satuéviov pour indiquer dava-
tage des entités malfaisantes et intermédiaires. Dans le contexte strictement
grec, ces tendances demeurent pourtant mouvantes et non systématiques car

112 Plut., Quaest. rom. et gr. 277a.

113 PGM (Preisendanz): 1, 115 (movepd daupdvia) et 4, 86 (Sawpévia) ; 4, 3034, 3061, 3072, 3077
(mrvedpa Saupdviov) 5 12, 282513, 798-99 (Satudviov) ; 5,120 (16 datpéviov). La seule exception
partielle est représentée par 5,164-169, ot T Sopévia apparait dans une formule qui sert
au magicien pour appeler et maitriser toutes les typologies possibles de démon.

114 Voir Bohak 2008, p. 194—214.
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78 CHAPITRE 2

la catégorie du Satuéviov ne perd jamais completement sa valeur polysémique.
En revanche, les innovations apportées par la Lxx contribuent a une spécia-
lisation des significations qui deviennent, pour ainsi dire, exclusives et figées,
en favorisant certains domaines sémantiques au détriment des autres. La LXX
se trouverait, donc, au coeur d'une sémantisation ultérieure de cette notion qui
passe, pourrait-on dire, du « daimonique » polysémique grec, caractérisé par
une nuance saillante de « destin », au véritable « démoniaque » tel que je l'ai
défini lorsque j'ai traité des démons proche-orientaux. Cest, donc, cette hypo-
these de travail que je me prépare a mettre a I'épreuve dans le chapitre suivant.
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CHAPITRE 3

Les scénarios du démoniaque dans la Lxx

Comme déja mentionné, toute recherche sur les représentations des démons
dans la LXX ne peut et ne doit pas étre exclusivement réduite a une étude du
vocabulaire employé pour définir les entités démoniaques. Toutefois, une ana-
lyse des domaines sémantiques couverts par la notion de dapéviov dans la Lxx
est incontournable et s'avere utile comme travail préliminaire. En effet, cette
analyse permet d'une part, de déterminer les scénarios de base dans lesquels le
démoniaque s'inscrit dans la LxX et les innovations potentielles amenées par
rapport a la Bible hébraique. D’autre part, une telle enquéte amene a confron-
ter la maniére dont le terme est utilisé dans la Lxx a des emplois plus généraux
du mot a I'époque hellénistique, permettant ainsi de comprendre les rela-
tions de dépendance, écart et innovation par rapport a la catégorie de daipcwv/
datpdviov, tel que mis en évidence dans le chapitre précédent. Etant donné qu'il
a parfois été soutenu que l'entrée de ce mot dans les textes bibliques ainsi que
dans la littérature du Second Temple rédigée en grec pourrait s'accompagner
d’'une nouvelle conception du démoniaquel, il me semble, alors, qu'une telle
investigation s'impose. Je présenterai donc les contextes ot le mot dotpéviov
fait son apparition, en les analysant a la lumiére du cadre religieux et culturel
hellénistique dans lequel cette catégorie s'inscrit.

Lors du répertoriage des occurrences de Satpdviov dans la LXX, un constat
assez frappant émerge : tout d’abord, au regard du texte hébreu sous-jacent,
ce terme intervient dans des contextes dans lesquels I'on ne sattendrait pas
nécessairement a le trouver. En revanche, certaines puissances dont la nature
démoniaque est assez prononcée dans la Bible hébraique ne semblent pas
avoir été comprises comme des démons par les traducteurs anciens. Dans
ce deuxieme cas, il s'avere que ces puissances ont fait I'objet d'un procédé
de re-sémantisation assez complexe rendant difficile l'identification de leur
nature. Il s'agit, notamment, des deux grands démons de la tradition juive,
Azazel et Lilith, mais également d’'un passage obscur de la Genése qui, d’apres
certaines interprétations, préserverait en hébreu un ancien nom de démon (le
prétendu « démon de la porte » en Gen 4,7). Pour mieux saisir 'étendue et les
limites de la notion de démon dans la LXX, il convient de nous pencher sur ces
processus de transformation, en commencant par 'étude de la présence du
mot Satpdviov dans ce corpus.

1 Riley19go, p. 238.
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80 CHAPITRE 3
1 La sémantique du Sotpéviov dans la Lxx

Le mot Saupéviov apparait dix-huit fois dans la LxX. Parmi ces occurrences, sept
se trouvent dans des livres traduits de I'hébreu et trois dans des livres préservés
ou composés seulement en grec, ou dont l'existence d’'un original hébreu est
discutée. En outre, sept occurrences du mot sont concentrées dans le livre de
Tobit, seul contexte de prose puisque tous les autres passages sont des textes
poétiques. La distribution est assez inégale : mise a part une occurrence dans
le Pentateuque, le mot est attesté surtout dans les Psaumes et il parait parti-
culierement apprécié par le traducteur d’'Isaie. Une vue d’ensemble des équi-
valences montre que, comme cest souvent le cas dans la LXX, le terme grec
traduit plus qu'un mot en hébreu. Vice-versa, le méme terme hébreu peut étre
rendu en grec par plusieurs équivalents selon les différents contextes. Il est
toutefois possible d’établir une hiérarchie des correspondances.

Séd est'équivalent le plus fréquent de dcpéviov dans la LxX. Aatpévia traduit
la forme plurielle sédim une fois dans le Pentateuque, a savoir dans ce qu'on
appelle couramment le « chant de Moise », dans un passage ot I'on reproche
aux Israélites de vénérer de nouveaux dieux a la place de Yawh (Deut 32,17).
Cette équivalence apparait également dans le Ps 106,37 (= 105,37 LXX), dépen-
dant de Deut 32. Le passage de Bar 4,7, dont on a seulement la version grecque,
montre également une dépendance littéraire a Deut 32. On peut donc vrai-
semblablement imaginer que, si une Vorlage hébraique de Baruch a existé?,
elle devait avoir le mot $edim a la place correspondant aux Sapévia grecs. Le
texte de Deut 32 est également reproduit dans la deuxieme ode (Od 2,17), sans
variations significatives pour ce verset. On notera, au passage, que tous les
textes ou le mot $ed apparait datent, au plus tot, de 'époque postexilique?. Les
chercheurs ont parfois insisté sur le fait que dans la Bible hébraique le mot
est connu seulement a la forme plurielle. 11 faut, toutefois, mentionner que
Saupbviov au singulier est largement attesté dans le livre de Tobit. A cet égard,
il convient de souligner que dans les manuscrits de Tobit retrouvés a Qumran
ou le passage a survécu nous trouvons régulierement les formes §d ou sd’a l'en-
droit correspondant*. En outre, comme nous le verrons par la suite, le dopéviov

2 Lexistence d'une Vorlage hébraique, traditionnellement acceptée par la plupart des cher-
cheurs depuis les études de Kneucker 1879 et Tov 1975, est remise en question par la recherche
récente : pour une introduction au probléme, voir Assan-Dhote et Moatti-Fine 2005, p. 55-56
et 69—71; Ryan 2015, p. 487—-499 ; pour un modéle patchwork qui combine traduction de I'hé-
breu et composition en grec, voir Bogaert 2016, p. 596—-597.

3 Surla datation de Deut 32, voir infia, p. 186-187.

4 4Qu96,fr.14i5;4Qu97 frg. 4113 ,ii g et13.
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du Ps 90,6 (= 91,6 T™M ) correspond trés probablement a la lecture d’une forme
singuliére waséd au lieu de yasid. Cette lecture est vraisemblablement a attri-
buer au traducteur, mais elle témoigne également de la familiarité des traduc-
teurs grecs avec la forme hébraique au singulier. Lhébreu $éd est normalement
considéré comme un emprunt a 'accadien sedu® qui désigne autant un esprit
protecteur qu'un démon néfaste lorsqu'il est accompagné par le qualificatif
«mauvais »7. Bien que d’autres hypothéses aient été proposées?, cette dériva-
tion reste la plus vraisemblable. On recense une quinzaine d’attestations du
mot sed dans les textes hébreux et araméens de Qumrén. On le trouve alors
avec la graphie $dym ou $d’ym, qui signifie « démon »°. 1l apparait fréquem-
ment en judéo-araméen et en syriaque, aux formes syd, syd’, $ydh et $ydt’, sur-
tout dans les listes de démons et mauvais esprits inscrites sur les amulettes et
les bols incantatoires de 'Antiquité tardive'©. Il est également attesté dans les
Targums!! et il deviendra le substantif générique pour « démon » en hébreu
rabbinique et moderne!?. Plusieurs hypotheses, que j'analyserai en détail par la
suite!3, ont été avancées pour comprendre l'origine et la signification des sedim
en Deut 32. Lune d’elles concerne la relation entre un dieu Shed attesté ailleurs
dans le Levant et le nom divin Shadday. Toutefois, il convient d’anticiper le fait
qu'en raison, entre autres, de la datation tardive du texte de Deut 32, sédim
doive ici étre compris dans le sens de « démon », a savoir dans le méme sens
que celui attesté a Qumrén et dans la littérature du Second Temple. Il parait,
par contre, improbable que ce terme puisse garder les « restes » d'un ancien
nom divin Shadday dont la signification était probablement déja mal comprise
pour les rédacteurs du Pentateuque.

5 Weeks, Gathercole, et Stuckenbruck 2004, p. 118, 185, 195, 197, 199.
Zimmern 1917, p. 69 ; AHw, p. 1208 ; HALOT, s.v. ; Mankowski 2000, p-138.
Voir les exemples en CAD 17/2, s.v,, p. 257-259; Marti 2017, p. 46—48; voir également
supra, p. 37.

8 Pour une discussion plus détaillée, voir infra, § 6.1.3.

9 4Q510 fr.1,1. 5-8; 4Qs51u fr. 10, 1. 1-5 (Baillet 1982, DJD 7, p. 215—227), 1Qu (Garcia Martinez,
Tigchelaar et Van der Woude 1998, DJD 23, p. 181-206) ; 4Q196, 14 ; 4Q197, 4 (Broshi et al.
1995, DJD 19, p. 1-56). Les occurrences ont été répertoriées et discutées par Stuckenbruck
2014 a, p. 85-87.

10  Naveh et Shaked 1998: bols no. 1;2,8; 5;10; 13 ; amulettes no. 7; 7 b ; 13. Kotansky, Naveh
et Shaked 1992, 1. 11,13, 17, p. 8—9 (SEG 42,1582). La Peshitta lit sydh en Lev 17,7 a la place de
$yrm du T™ : voir ch. 5.

11 Parexemple Targum Ongelos en Lev 17,7 ; Targum Ongelos et Neofiti en Deut 32,17 ; Targum
Pseudo-jonathan en Deut 32,10 ; Targum Jonathan en Is 13,21.

12 Jastrow 1903, p. 1523-1524 ; Even Shoshan 1984, s.v.

13 Voir infra, p. 184—202.
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82 CHAPITRE 3

Aonpévia apparait donc comme un équivalent approprié pour sedim, dans
un contexte ou la polémique contre les dieux des autres peuples revient a les
comparer & des démons. Ce contexte représente I'un des scénarios majeurs
d’emploi du mot dans la Lxx. La polémique contre les dieux des autres est
également le sujet du verset 5 du Ps 96 (= 95,5 LxX) ot dapévia traduit 'hébreu
élilim dans 'expression : ki kol ‘€lohé ha‘ammim €lilim (« car tous les dieux des
peuples sont des nullités »). ’Elilim signifie littéralement « vanités », « nullités »
et est I'un des termes récurrents dans la polémique contre les images et les
idoles. Ainsi, pour le traducteur grec, la polémique contre les démons et celle
contre les idoles se mélent en un seul discours.

La condamnation de pratiques cultuelles non alignées avec les prescriptions
de Yhwh est également au centre du chapitre 65 du livre d’Isaie o, au verset
3 du texte hébreu, il est question de sacrifices faits dans les jardins et d'encens
briilés sur des briques. Ici, le texte grec ajoute une expression qui désigne les
destinataires de telles pratiques : toig Satpoviolg & odx €atw, « aux démons qui
n'existent pas ». Cette expression est ponctuée d’'un obéle chez Jérome, indi-
quant bien qu’elle ne se trouvait pas dans I'hébreu. Une variante préservée
par la tradition lucianique lit tolg oixo0atv (« dans les maisons ») a la place de
& obx €otw. Cette expression pourrait traduire le premier mot du verset sui-
vant : hayyosabim, lequel, sinon, n'apparait pas traduit en grec'#. En tout cas,
Tolg daupoviolg est sans correspondance en hébreu. D'apres Isaac Seeligmann,
Tolg daupoviolg & odx €atwv serait alors une substitution secondaire a un texte
grec original qui avait seulement 7ol oixoBaw!®. Une telle hypothese reste indé-
montrable car la formule ol Satpoviolg est préservée par tous les manuscrits :
il est donc plus prudent de considérer qu'elle appartient au texte grec ancien
d'Tsaie et que I'expansion exégétique remonte au traducteur!'.

Un cas de figure particulier a I'intérieur de ce scénario est représenté par la
Lxx d’Is 65,11. Ici, on polémique contre ceux qui préparent la table pour Gad
(gd) et versent du vin pour Méni. Gad est attesté en hébreu biblique comme
nom propre, comme toponyme et, ici, comme nom divin!?. En outre, la forme
gd’ est bien attestée en judéo-araméen, nabatéen et palmyrénien pour indi-
quer la divinité « fortune »8. La Lxx d’Isaie traduit Gad par Satudviov et Méni
par tiyy, « Fortune ». Il faut ici relever une certaine variation dans la tradi-
tion manuscrite. Les formes Satpdviov et tToyy sont inversées dans une série de

14  Ziegler1939, p. 360, apparatus 1.

15  Seeligmann 1948, p. 31.

16  AinsiBaer 2001, p. 176-177 ; Van der Vorm-Croughs 2014, p. 368—369.

17  Lenom de Gad fils de Leah est rattaché par étymologie populaire au bon sort (Gen 30,11),
voir infra, § 6.2.2. Le toponyme Ba‘al-Gad apparait en Josué 11,17 ;12,7 ; 13,5.

18 Pour Gad et Méni, voir infra, § 6.2.2.
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manuscrits, a savoir que tiyy correspond a Gad et dopéviov a Méni'®. En outre,
le Vaticanus et '’Alexandrinus préservent le datif Saupoviw alors que le Sinaiticus
et d’autres témoins du groupe alexandrin ont la forme Saiuovi, dérivée de
Saluwv?0. 11 est tres probable, comme le suggéraient, déja, Isaac Seeligmann
et, plus récemment, Joachim Schaper?!, que le traducteur ait reconnu dans les
sacrifices offerts a Gad et Méni des formes de culte a la bonne fortune et au
bon démon (désigné sous le terme d’agathodaimon), extrémement populaires
aux époques hellénistique et romaine, en Egypte et dans le Levant. Cette inter-
prétation pourrait également justifier la présence de la forme Saipwv comme
forme originale choisie ici par le traducteur. Ainsi, dans ce cas spécifique, et
tout en restant dans le contexte de la polémique contre les dieux étrangers,
les divinités ne sont pas « réduites» a des démons comme dans les autres
passages2, mais font directement référence aux cultes hellénistiques du bon
démon et de la bonne fortune.

Un autre contexte ou le Saudviov apparait est celui des maladies et des
attaques démoniaques proprement dites. Ce scénario est notamment décrit
dans le Ps 91 (= 9o LxX) ou le traducteur lit, comme nous l'avons vu, waséed
(«et le démon ») au lieu du verbe yasid (dérivé de sdd, « détruire », « rava-
ger »). Dans le texte hébreu, d’autres agents divins, tels que Qeteb et Deber,
apparaissent comme responsables de maux pouvant frapper les hommes. De
la méme maniére dans la LxX, la représentation des démons comme agents de
maladie ne se limite pas a 'emploi de Satuéviov, mais concerne toute une série
d’autres figures et agents dont la fonction doit étre analysée au cas par cas?3.
Les attaques démoniaques sont également I'un des noyaux narratifs du livre de
Tobit ou Satpdviov qualifie le démon Asmodée. I est raisonnable de penser que
les attaques démoniaques dans le Ps o1 et dans le livre de Tobit ne soient pas
envisagées comme maladie générique, mais plus spécifiquement comme une
forme de possession. En tant qu'activité attribuée par excellence aux démons
et étant bien attestée dans la Bible hébraique, la possession représente donc
un scénario ultérieur pour l'exploration de l'action du démoniaque. Comme
Daniel Barbu I'a bien relevé?4, il faut toutefois préciser que dans la Bible ce type

19  Voir Ziegler 1939, p. 361, apparatus 1. La correspondance toxy-Gad est également rétablie
par les réviseurs (ibid., apparatus 11).

20  Voir Ziegler 1939, p. 361, apparatus 1. Cette forme est d’ailleurs préférée ici par Rahlfs.

21 Seeligmann 1948, p. 99-100; Schaper 2010.

22 Pace Riley 1999, p. 238.

23 Voir infra, ch. 4.

24  Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 307-308. Voir infra, ch. 7.
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84 CHAPITRE 3

d’activité est confié davantage a des entités qualifiées comme « esprits » (rithdt,
qui correspondent toujours au grec mvedpata) et, plus rarement, aux Satpudvio2s,

Le terme Satudévia, toujours au pluriel, a d’autres équivalents, notamment
dans la Lxx d’Isaie ou il traduit le mot $a%rim, littéralement « bouc », en Is 13,21,
et peut-étre I'hébreu siyyim en Is 34,14, un terme a la compréhension difficile
qui renvoie aux habitants du désert et de la steppe. Nous nous trouvons, en
effet, dans un contexte complétement différent: celui d’habitants de ruines,
a savoir de villes qui ont été détruites et abandonnées a jamais, et dont la
Babylone d'Is 13 est le paradigme. Dans un contexte similaire, on peut relever
l'occurrence dapévia de Bar 4,35, également en référence a Babylone. Le choix
de daupévia comme équivalent pour ce type de créatures peut étre expliqué par
l'approche exégétique par laquelle le traducteur du livre d'Isaie a compris et
retravaillé le paysage culturel et religieux lié a 'espace des ruines. Cet espace
devra également étre analysé en détail?®.

Essayons, a présent, de récapituler ces quelques observations sur 'usage de
Satpudviov dans la Lxx. Lhébreu $éd, « démon », apparait comme le principal
équivalent pour le grec dapéviov : celui-ci traduit $éd trois fois sur sept; sed
est en outre le terme correspondant régulierement a dopéviov dans le livre
de Tobit. Il faut alors comprendre pourquoi différents traducteurs ont choisi
presque systématiquement d'employer l'adjectif substantivé dapdviov au lieu
du substantif plus commun Saiuwv qu'ils avaient a disposition. Le choix des
traducteurs s'inscrit dans un usage du mot de plus en plus spécialisé et bien
attesté a I'époque hellénistique pour Saupdviov (et pour le pluriel Satpovia),
pour indiquer des entités malfaisantes et différenciées des dieux. En revanche,
Saluwv est une notion religieuse qui reste beaucoup plus complexe et forte-
ment intrinseque a la religion grecque. En outre, son lien étroit avec la notion
de destin rendait son usage difficile dans les contextes que 'on vient de décrire.
Par rapport a Saiuwv, dapéviov a un domaine sémantique qui est a la fois plus
spécialisé et moins connoté, surtout a I'époque des traducteurs. De ce point
de vue, ce n'est pas un hasard si la seule exception ou la tradition manuscrite
préserve Saiuwv est en Is 65,11, passage qui fait vraisemblablement référence au
culte grec du bon démon. En outre, il faut considérer que I'équivalence entre
sedim et Sopévia fut initialement posée par le traducteur du Deutéronome.
Par conséquent, elle a été gardée telle quelle dans une série de passages qui
montrent une dépendance littéraire ou thématique a I'égard de Deut 32. En
choisissant cette équivalence, les traducteurs contribuent a réduire 'ambiguité
ultérieure du Sarpdéviov, ainsi qu’a en figer la sémantique comme équivalent de

25 Voir, par exemple, Jud 9,23;1S16,1-13;1R 22,17-25; 2 Ch 18, 22.
26  Voir infra, ch. 5.
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«démon ». Ce processus sera prolongé et complété dans d’autres traditions
grecques du Second Temple mais aussi plus tard. Les versions grecques d’Hé-
noch, par exemple, utilisent encore dopévia pour parler des sacrifices aux
démons faits par les humains détournés par les anges veilleurs, lesquels se sont
unis aux femmes?”. Dans la version grecque du livre des Jubilés, Mastema est
appélé 6 dpywv tév Satpoviny, «le chef des démons »28. Mais I'exemple révéla-
teur en ce sens est, sans conteste, le Nouveau Testament qui enregistre envi-
ron soixante occurrences de Satudviov alors que Saiuwv n'y apparait qu'une
seule fois?9.

Souligner le r6le de la LxX dans la superposition des notions de Sapéviov
et de « démon » ne signifie cependant pas nécessairement que la sémantique
du doupdviov dans la LXX soit strictement univoque. Au contraire, 'analyse des
contextes dans lesquels le mot apparait montre une sémantique encore « plu-
rielle », et ce, a bien des égards. Une telle pluralité est également démontrée
par le fait que d’autres équivalences sont possibles : outre celle entre datudvia
et sedim, on retrouve une correspondance entre daipévia et « idoles » ou entre
Saupdvia et certaines créatures qui peuplent les ruines. De plus, la maniére
dont le traducteur grec d’Isaie recourt a la notion de Satuéviov laisse apercevoir
des différences significatives par rapport aux usages de cette catégorie dans
le reste de la LxX. Dans d’autres traditions du judaisme hellénistique, notam-
ment chez Philon et chez Flavius Joséphe, on repére d’ailleurs des occurrences
de Saiuwv et Satudviov encore parfaitement alignés aux usages philosophiques
et littéraires classiques, a savoir que ces termes sont employés avec la signifi-
cation de « destin », « divinité inconnue », voire tout simplement « divinité »,
et méme d’« esprit défunt »30. Ces exemples nous montrent que la littérature

27  1Hén1ig1-2; 99,7. Voir A.T. Wright 2005 b, p. 155-156 ; D.B. Martin 2010, p. 666-667.

28  Jub17,6. Dans cet épisode, qui raconte le sacrifice d'Isaac, le nom de Mastema remplace
celui de Yhwh : voir Olyan 1993, p. 25—26 ; Segal 2007, p. 210. L'épithéte 6 dpywv T@v Satpo-
viwv n'est pas attestée dans la version éthiopienne et elle est probablement une addition
tardive, voir Charles 1917, p. 252. Sur ce passage voir également Brand 2013, p. 182-185.

29 Mt 8,31 Aaiuwy apparait également dans le textus receptus de Mc 5,12 ; Luc 8,29 ; Ap 16,14 ;
18,2 : il s'agit, en tout cas, d'un nombre trés réduit d'occurrences.

30  Philon semble notamment ignorer les significations de daiuwv et dapdviov qui sont exclu-
sives a la Lxx. Il utilise souvent daipwv comme synonyme de 6eég pour indiquer une entité
surnaturelle générique (outre Virt. 172, ot il cite Pindare, on peut voir Legat. 112 et Hypoth.
6, 9), y compris dans un sens proche de celui de «sort », « destinée « (voir surtout Flacc.
168, mais également Flacc. 179, Prob. 130, Prov. 2, 8). On peut voir également l'expression
xatd Safpova, « sous inspiration divine » ou simplement « de maniére providentielle »
en Hypoth. 6, 1. En Legat. 65 daipogt désigne les esprits familiaux de I'épouse décédée de
Caligula, notamment dans leur fonction d’esprits vengeurs alertés par un meurtre a I'in-
térieur de la famille (celui de Silanus, beau-pére de I'empereur et tué par ce dernier), ce
qui constitue un acte d'impiété. Dans la Vie de Moise, doupdviov indique une divinité dont
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86 CHAPITRE 3

juive hellénistique ne constitue pas une exception par rapport a la polysémie
du dafpwv dans le reste de la littérature grecque.

Enfin, l'enquéte sur la distribution du terme doupéviov dans la LxX a permis
de dégager une pluralité de scénarios ou de domaines dans lesquels les démons
interviennent et qui seront analysés chacun en détail dans les chapitres sui-
vants : celui des agents divins responsables de maladies et des fléaux ; 'espace
des habitants des ruines et des villes abandonnées ; la représentation des dieux
des autres et la relation entre démons et idoles. Ces scénarios sont présents a
la fois dans la Bible hébraique et dans la LxX, mais leurs déclinaisons et diffé-
rences n'ont pas encore suffisamment été mises en valeur. En outre, d’autres
notions « clés » de la représentation du démoniaque dans la Bible hébraique
émergent dans ce cadre. Elles sont surtout liées a I'activité des esprits : puis-
sances agentielles de la divinité et premieres responsables des formes de pos-
session, et dont l'analyse doit nécessairement étre prise en compte lors d'une
enquéte sur les représentations du démoniaque dans la Bible. Avant d’analyser
singuliérement chacun de ces contextes, il faut, toutefois, encore s'interroger
sur la prétendue disparition dans la Lxx de certains démons « majeurs » de la
Bible hébraique.

2 Le va-et-vient des démons : Azazel et Lilith

2.1 Azazel dans la Bible hébraique

Protagoniste du grand rituel annuel de purification de la communauté décrit
en Lévitique 16, Azazel est a bien des égards la principale figure démoniaque de
la Bible hébraique. Il n’est jamais nommé en dehors de ce chapitre qui est, par
ailleurs, assez pauvre en détails concernant ses origines, son aspect ainsi que
son histoire. Toutefois, le role qu'il joue a I'intérieur du rituel permet d’avancer
un certain nombre d’éléments concernant sa fonction et son rapport a Yhwh.
Tout d'abord, Azazel est présenté comme une entité clairement distinguée de
Yhwh, et qui, comme le démontre la structure méme du rite composé de plu-
sieurs sacrifices, lui est soit mise en parallele, soit en opposition. Le tirage aux
sorts des boucs ouvre la partie centrale du rituel de purification qui s'étend

on ne connait pas le nom (Mos. 1.276 : Balaam et Balaq s'arrétent sur une colline ot il y
a la stele d’'un dieu [twvog Satpoviov] vénéré par les habitants du lieu: il s’agit probable-
ment d'une interprétation du Bamoth Ba‘al de Num 22,41). L'adjectif doupéviog apparait, en
outre, deux fois dans le sens de « suprahumain », « extraordinaire » (Aet. 47, et 64). Pour
le rapport entre anges et démons chez Philon voir infra, p. 204. Pour un traitement plus
détaillé des continuités et des discontinuités par rapport a la notion de « démon » dans la
LXX chez les auteurs juifs hellénistiques on peut voir Angelini, a paraitre.
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du verset 7 au verset 223.. Dans un premier temps, alors qu'un des boucs est
sacrifié pour Yhwh (lyhwh), 'autre est envoyé, vivant, a Azazel dans le désert
(la‘dza’zel hammidbara, versets 8—10). Deuxiémement, le verset g souligne que
le bouc destiné a Azazel doit étre présenté au préalable devant Yhwh : ce geste
semble indiquer une forme d’autorité de Yhwh sur Azazel. Ces deux puissances
sont donc mises en paralléle dans le rituel sans avoir, pour autant, un pouvoir
équivalent. Troisiemement, le texte souligne le fait quAzazel est une puissance
strictement associée au désert et aux espaces chaotiques. En effet, au verset 10,
le bouc pour Azazel est envoyé dans le désert, ceci étant mentionné par son
nom courant midbar. Au verset 22, qui explique la signification du rite pour
Azazel (a savoir le fait que le bouc emporte avec lui les fautes de la commu-
nauté), midbar est mis en parallele avec l'expression eres gazérd (7ywin Rn
737R3 YW R NHW A0 IR DR onny 93 NR 1YY, « et le bouc emportera sur
lui toutes les fautes vers une terre stérile, et il enverra ce bouc dans le désert »).
Cet adjectif attribué au sol est généralement traduit par « infertile », « stérile »,
en se fondant sur sa signification en arabe. Littéralement, l'expression signi-
fie plus précisément « terre coupée », « terre séparée », puisque gazerd dérive
de la racine gzr, « couper ». Elle indique donc, non seulement, son éloigne-
ment de l'espace humain, mais également du domaine d’influence de Yhwh,
a savoir le territoire ot s'exercent les relations entre les hommes et la divinité.
Comme le montre le Ps 88,6 ce territoire peut, en outre, é&tre métaphorique-
ment comparé au monde des morts : les défunts sont « coupés » de la présence
divine avec laquelle ils perdent contact : 9WR 92p "33 095N 13 *Wan onna
T3 7T ANM TY 01T &Y (« abandonné parmi les morts, comme les ‘percés’
couchés dans la tombe, et dont tu as perdu le souvenir car ils sont coupés de
ta présence »)32. Le sens de l'expression ‘eres gazérd en Lev 16,22 était encore
clair pour le traducteur grec, qui rend gazérd par 'équivalent inhabituel &Ba-
Tog, « inaccessible », adjectif parfaitement approprié a ce contexte33,

Enfin, il importe de relever qu'a I'intérieur de la construction rituelle com-
plexe de Lev 16, Azazel n'est pas le destinataire d’'un sacrifice a proprement
parler, ni d'une offrande, mais plutét d’un rite d’élimination qui a pour but
d’emporter les fautes de la communauté, lesquelles sont transférées sur le
bouc, comme l'expliquent les versets 21 a 22. Le fait que ce bouc reste vivant, ce

31 Pour une analyse détaillée du rite de purification annuelle de Lev 16, qui est en réa-
lité beaucoup plus long et complexe, et composé de différents sacrifices, on peut voir
Milgrom 1991, p. 1009-1084 ; plus récemment, Nihan 2007, p. 340-371 et la bibliographie
relative.

32 Ps 88,6. Sur l'expression eres gazerd, voir les remarques de Tawil 1980, p. 55-56 ; Nihan
2007, . 354-355.

33 Voir, a ce sujet, les remarques de Pietersma 2006 b, p. 410-412.
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qui est rappelé a plusieurs reprises dans le texte, met en évidence la différence
entre le rite destiné a Azazel et le sacrifice destiné a Yhwh34. Les paralléles
proche-orientaux et, plus largement, méditerranéens a ce rituel d’élimination
ont été largement étudiés et ne doivent pas étre rappelés ici®s. Il importe toute-
fois de souligner que le rituel pour Azazel se différencie de la procédure sacri-
ficielle normale. En effet, celle-ci implique une forme de négociation entre les
deux parties. A I'inverse, le rituel de purification vise a écarter, éliminer, voire
faire disparaitre a jamais les fautes de la communauté : comme tel, il se rap-
proche des rituels typiquement adressés aux démons dans I'Antiquité36.

Les traits associés a Azazel tel qu'il est décrit en Lev 16 — clest-a-dire l'ap-
partenance a la sphere du chaos, la subordination a Yhwh et le fait d’étre des-
tinataire d’'une pratique de détournement — appartiennent pleinement au
«réseau » qui caractérise le démoniaque au Levant, tel que je 'ai défini dans le
premier chapitre. Ainsi, il est apparu difficile, méme pour ceux qui ont cherché
a expulser toute trace du démoniaque de la Bible hébraique, de ne pas recon-
naitre en Azazel une figure de démon3”.

Une interprétation séduisante qui mérite d'étre discutée plus en détail est
celle r*écemment avancée par Aron Pinker, pour qui Azazel serait une forme ou
une manifestation de Yawh dans le désert. Pour comprendre cette hypothese il
faut revenir sur la question de 'étymologie du nom d’Azazel. Sur le plan philo-
logique, 'hypothese la plus robuste et la plus largement acceptée est celle pro-
posée par Bernd Janowski et Gernot Wilhelm. Ils considérent le nom Azazel
comme composé de la racine du sémitique commun ‘2z (en accadien Azazu/
ezezu, « étre en colére » ; en hébreu et dans les autres langues ouest-sémitiques
la racine signifie d’habitude « étre fort », « étre fier ») suivi par le nom divin /38.

34  Levi6,10 et 20—22.

35  Les études classiques sont Wright 1987, p. 15-74 ; Janowski et Wilhelm 1993 ; pour le dos-
sier comparatiste grec un bon point de départ est Bremmer 1983.

36 Voir supra, p. 25-40; p. 53—59. Voir, en ce sens, les paralléles avec les rituels contre les
démons analysés par D. Wright 1987, p. 65-69.

37  Blair (2009, p. 62) considére Azazel comme le nom propre d’un étre surnaturel qui réside
dans le désert, personnification du chaos et opposé a Yhwh : autrement dit, elle men-
tionne les principaux traits qui caractérisent un démon au Levant. En revanche, I'ana-
lyse de Frey-Anthes (2007, p. 61-63) est plus subtile. Elle a sans doute raison de rejeter
la superposition immédiate de certaines créatures hybrides, telles que, par exemple, les
boucs représentés sur les ivoires de Megiddo, avec 'Azazel biblique car une telle asso-
ciation n'est pas suffisamment appuyée par les éléments textuels dont nous disposons.
Néanmoins, sa compréhension d’'une figure religieuse complexe comme Azazel exclusi-
vement comme une « literarische Gestalt » (ibid., p. 240—241) me parait réductrice. Pour
une critique du concept de paganisme littéraire, voir infra, p. n7-n8.

38  Voir également Dietrich et Loretz 1993 ; pour d’autres hypotheéses étymologiques, voir la
discussion en Janowski 1999 a, p. 128-131.
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Cette lecture semble, entre autres, confirmée par la présence d’'une divinité
Aziz ou Azuz attestée par le théophore phénicien ‘bd‘zz, « serviteur d’Azuz »39
ainsi que par un théonyme gaditain zzmlk$trt, « Le fort Milkastart »*0. Un
théonyme 9A-zu-zi est, en outre, attesté en néo-assyrien*! et un nom propre
avec cette racine apparait déja a Ebla*2. Il parait également assuré que %zl est
la graphie originaire du texte biblique car cette forme est préservée dans deux
textes retrouvés a Qumran (voir tableau 12 b en Appendice). Le premier est le
Rouleau du Temple, dans un passage qui réécrit le rite de Lev 1643. Comme cest
souvent le cas dans les écrits qumraniens, le texte biblique est reporté avec des
réarrangements et de subtiles variations. Ainsi, le passage en question nous
dit que le bouc est envoyé a ‘dzazel hammidbard, une expression qui d’aprés
William Gilders pourrait étre comprise comme « Azazel du désert », presque
comme une épithéte d’Azazel**. Le deuxieéme texte est un pesher sur Azazel
et les anges (4Q180), a savoir un commentaire du texte biblique. Dans ce cas,
le récit de la création est réécrit et donc réinterprété, et Azazel y est nommé
deux fois avec la graphie %z’/#5. Cette graphie se retrouve encore sur quelques
manuscrits du Pentateuque samaritain avec une premiere occurrence du nom
en Lev 16,10%6. La métathése entre zayin et aleph qui a donné lieu a la forme
massorétique inhabituelle 2’2/ en Lev 16 est probablement explicable par une
forme de révérence du rédacteur envers le nom divin, et ce, a un stade ulté-
rieur de la transmission du texte, mais, néanmoins, antérieur a la traduction
grecque. On rappellera a cet égard que les procédés de métathése sont sou-
vent employés pour des modifications phonétiques motivées par des raisons
d'ordre « tabouistique »*". Si la question étymologique est donc relativement
claire sur le plan philologique, elle I'est moins au niveau de l'interprétation.
La forme %z’l pourrait étre comprise soit selon la signification courante de la
racine sémitique occidentale, c’est-a-dire comme « la force du dieu », ou encore

39  Zadok1978, p. 57-58.

40  Lipinskiiggz2, p. 52 ; Krahmalkov 2000, p. 363, s.v. 2. Voir également les théophores %(z)b
et zzmlk : Lipinski, ibid.

41 Zadok1978, p. 57.

42 Aziza, Vattioni 1987. La racine ‘zz est, d'ailleurs, a 'origine a une série de noms propres en
hébreu biblique : ‘Azaz, ‘Uziel, ‘Uza, etc.

43  uQTS26,L13.

44  Gilders 2012, p. 69.

45  4Qu8o, fr 1, L. 7-8. Suite a l'editio princeps d’Allegro (1968, DJD 5, p. 79—-80), le texte a été
réédité par Dimant 1979 (= 2014, p. 385-390 ; voir également Garcia Martinez et Tigchelaar
1997, p- 371-373). Pour une comparaison entre ce texte et les traditions hénochiques, voir
Davidson 1992, p. 271-274 ; plus récemment, Gilders 2012.

46 Voir Schorch 2018, p. 137 et tableau 12 @ en Appendice.

47  Mayer Modena 1982. Pour la notion de tabou linguistique, voir Cardona 1976, p. 140-141.
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«le dieu fort » ; soit comme la « colére du dieu ». Cette derniere interprétation
serait signifiante dans le contexte de Lev 16. De plus, elle nous présenterait
la colere comme un agent de la divinité, ce qui a d’autres paralléles dans la
Bible hébraique*8. Cependant, cette interprétation demeure peu probable car
la signification de zz comme « colére » n'est jamais attestée en sémitique occi-
dental, alors que la valeur de «force » est bien présente dans toute 'histoire
du sémitique du nord-ouest, a savoir de l'ougaritique au judéo-araméen?°.
Au passage, il vaut la peine d'observer qu'un papyrus grec chrétien provenant
d’Egypte, contenant une liste des noms divins et ayant, peut-étre, été destiné
a étre utilisé comme amulette, explique encore le nom grec AlomA comme
signifiant «la force de Dieu»%°. Dans ce contexte, Pinker comprend Azazel
comme signifiant « dieu fort, fier »; il s'appuie sur l'existence du dieu Azuz
dans le monde ouest-sémitique pour conclure que ce « dieu fort» qui réside
dans le désert en Lev 16 ne serait autre que Yhwh lui-méme. Plus précisément,
il s'agirait d'une méme divinité, vénérée sous le nom de Yhwh dans le temple
de Jérusalem et sous le nom d’Azazel au désert>.. Toutefois, 4 mon avis, cette
hypothese se heurte a une difficulté provenant du texte de Lev 16. Comme
nous l'avons vu, au verset 10, on spécifie que le bouc destiné a Azazel doit,
auparavant, étre présenté vivant devant Yhwh pour I'expiation. La formulation
du rituel semble donc indiquer un rapport de subordination d’Azazel a Yhwh
plutdt qu'une identification entre les deux divinités. En outre, la qualification
du désert comme ‘eres gazérd, « terre séparée », met 'accent sur la distance et
I'éloignement de la présence divine. Méme si le nom d’Azazel pourrait origi-
nellement renvoyer a celui d’'une divinité proche-orientale, les indices pour
une identification entre Yhwh et Azazel dans le contexte du rituel de Lev 16
demeurent, a mon avis, assez faibles. Les deux sont plutdt présentés comme
deux divinités distinctes, dont la deuxiéme a un domaine d’action plus limité
et reste associée a la sphere du chaos : deux traits qui ont été définis ici comme
étant compatibles avec la sphere du démoniaque. En revanche, l'on pourrait
se demander si le dieu proche-oriental Azuz - si c'est bien de lui qu'il s'agit —
n'a pas subi un processus de « démonisation » lors de sa transposition dans
la Bible hébraique, selon un processus assez similaire a celui a l'ceuvre pour
d'autres divinités levantines, telles que Resheph et Deber52.

48  Voir, notamment, Num 17 et infra, § 4.1.

49 La racine peut avoir des nuances différentes : « étre fort », « étre insolent », « étre fier ». Le
domaine sémantique est celui de la force et de I'énergie. Voir S. Wagner 2001.

50 P4, 3 Preisendanz (vol. 2, p. 203 = Heidelberg G 1359) : AlomA : ioybg beod.

51 Pinker 2007, p. 14-16.

52 Voir infra, ch. 4.
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Si Azazel dans la Bible hébraique ne peut étre compris autrement que
comme un démon, le fait qu'il ait été, pour ainsi dire, évacué de la traduction
grecque souléve nécessairement des interrogations. Avant d’analyser plus en
détail le texte grec et les procédés mis en ceuvre par le traducteur, il faut reve-
nir d’abord sur les problemes liés a la transmission ancienne du nom d’Azazel
et sur la diversité de la réception de cette figure dans I'’Antiquité. Ces données
permettront de mieux comprendre le cadre dans lequel les traditions de la Lxx
se situent.

2.2 La réception ancienne d’Azazel

Selon une dynamique assez courante dans l'exégese ancienne, I'absence de
détails sur Azazel dans la Bible hébraique ainsi que la difficulté de son nom ont
donné lieu a un processus d’expansion « midrashique » considérable dans la
réception de cette figure. Tout d’abord, la nature démoniaque d’Azazel comme
démon est amplifiée dans les traditions du Second Temple et captée par 'apo-
calyptique. Les traditions hénochiques préservées dans le Livre des Veilleurs,
un fragment des livres des Géants préservé a Qumran, ainsi que d’autres
textes qumraniens tels que le pesher 4Q180, inscrivent Azazel parmi les anges
rebelles qui se sont unis aux femmes, engendrant la race des géants. Dans le
Livre des Veilleurs, un ange nommé Asaél/Azazel est également responsable
d’avoir enseigné aux hommes les arts métallurgiques, la teinture et l'art de
travailler les pierres précieuses. Linsertion d’Azazel a l'intérieur du mythe
des Veilleurs dans le premier livre d’'Hénoch est reconnue comme secondaire
par rapport au noyau original du mythe53 et implique la connaissance et I'ap-
propriation de themes provenant du chapitre 16 du Lévitique®*. La tradition
qui voit en Azazel un ange est également attestée dans les Oracles Sibyllins
et dans le Testament de Salomon53; elle est particuliérement complexe dans

53  Le texte de 1 Hen 6-36, connu également comme « Livre des Veilleurs », représente la
partie la plus ancienne du livre d’'Hénoch. Ici, un ange nommé Asaél ou Azazel est men-
tionné aux passages 6,7; 8,1; 9,6 ; 10,4 ; 10,8 ; 13,1 (voir aussi 1 Hen 54,5-6 ; 55,4 ; 69,2 qui
ne sont pourtant attestés ni en grec ni en araméen). Le matériel narratif contenu dans le
Livre des Veilleurs a une histoire littéraire complexe : la plupart des chercheurs reconnait
l'insertion d’Asaél/Azazel comme secondaire ou tertiaire. Voir Nickelsburg 2001, p. 191-
201, et en dernier 'analyse de Bhayro 2005. Je remercie Matteo Silvestrini pour nos discus-
sions autour de la présence d’Azazel dans le livre d’'Hénoch.

54  Voir, a ce sujet, Hanson 1977 ; Nickelsburg 1977 ; id. 2001 ; Stuckenbruck 2014 b ; Silvestrini,
a paraitre. Sur la réception d’Azazel dans les traditions juives anciennes, voir également
Stokl Ben Ezra 2003, p. 85-95, 124-134.

55  Sib. Or. 2,215; T. Sol. 7,7.
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I'Apocalypse d’Abraham56 et se retrouve également dans les papyri magiques
de 'Egypte gréco-romaine57.

Par la suite, une ligne d'exégese minoritaire interprete 'Azazel biblique
comme faisant référence au nom du lieu ot le bouc est envoyé. Le passage le
plus connu se trouve dans un traité du Talmud®8, mais cette interprétation est
également attestée par quelques Targums5>® et elle est probablement connue
par Aquila.

Enfin, 'on pourrait mettre en évidence une troisiéme ligne d’interprétation
dorigine ancienne et faisant d’Azazel le bouc émissaire. Il s'agit d'une tradition
fondée essentiellement sur la traduction de la Vulgate, notamment sur le caper
emissarius traduit par Jérome®9, qui n'a pas de véritable correspondant dans le
texte hébreu. Cette interprétation a joui d’'un certain succes dans les milieux
chrétiens anciens (et modernes), et a été rapprochée, parfois improprement,
des traditions grecques sur le pappaxdss. Il convient, a cet égard, de préciser
que, contrairement a certains rituels hittites et grecs, dans le texte hébreu de
Lev 16, le bouc pour Azazel ne fonctionne pas comme un véritable substitut
des péchés du peuple. En effet, le texte ne contient aucune indication concer-
nant le fait que le bouc souffre a la place du peuple ou qu'il soit offert en substi-
tution aux péchés: il est plutot un véhicule chargé de transporter les fautes du
peuple le plus loin possible®2. La LxX est parfois indiquée comme supportant
l'interprétation d’'un « bouc émissaire »%3 : en réalité, comme on le verra, l'opé-
ration mise en ceuvre par le traducteur est un peu plus complexe.

Une telle variété d’interprétations de la figure d’Azazel est générée, entre
autres, par les difficultés posées par son nom. Si la forme originelle du texte
biblique peut étre reconstruite avec une relative certitude, le nom, quant a lui,
fait l'objet d’'un certain nombre de variations dés I'époque du Second Temple
(voir tableau 12 a et b en Appendice). Plusieurs graphies sont attestées parmi
les manuscrits de la Mer Morte. Lorthographe 2’2/, a savoir la méme que
dans le T™, est attestée dans un fragment araméen de Qumran du Livre des
Géants. Bien que le mot ne soit pas entierement lisible, la restitution est tres

56  Voir, a ce sujet, les analyses de Grabbe 1987 ; Fauth 1998.
57  PGM 45,7.

58  b.Yoma 67b.

59 Targum Jonathan en Lev 16,10.

60 Lev 16,8, 10 et 26.

61  Notamment a la suite du travail de Girard 1972.

62 Voir, a ce sujet, les remarques de D. Wright 1987, p. 49-50.
63  Blair 2009, p. 17.
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vraisemblable du point de vue paléographique®+. En outre, la transmission du
nom est compliquée dans les traditions sur les Veilleurs qui ont été transmises
en araméen et en grec avant d'étre traduites en éthiopien. L'histoire d’Azazel
dans le livre d’'Hénoch est rattachée a la liste des Veilleurs donnée en1 Hen 6,7,
ou les noms des anges veilleurs sont mentionnés pour la premiére fois. La appa-
rait un certain Asaél/Azaél dont le nom est transcrit de différentes maniéres :
les fragments de Qumrén, qui représentent la forme textuelle la plus ancienne,
préservent les graphies s/ (‘asa’el)®® et 'l (‘asa’el)®¢ dans le passage correspon-
dant a 1 Hen 6,7; les codices grecs ont, pour leur part, AceaA (Panoplitanus),
AloAlmA (Syncellus)®7. 11 est probable qu'a l'origine cet Asaél constituait une
entité divine distincte d’Azazel, mais que, au cours de la tradition, du fait de
la similitude phonique, ce dernier ait été rapproché du premier puis lui ait
été assimilé. Quoiqu'il en soit, un fragment araméen du Livre des Géants et le
pesher préservé en 4Q180 montrent que la forme « biblique » du nom (Azazel)
était déja associée au mythe des Veilleurs au moins au premier siécle avant
notre ere. Au passage, notons que la forme grecque préservée dans toutes les
occurrences du texte grec d'Hénoch (a l'exception de 1 Hen 6,7) est AlanA%8.
Elle pourrait refléter une lecture « a la grecque » d’'un original ‘2zl (le zeta étant
une consonne double), les deux formes ‘asa’e! et ‘asa’el de 1 Hen 6,7 attendant
plutot un sigma comme équivalent du samek ou du sin. En outre, une variété
de graphies grecques et araméennes est attestée sur les papyri magiques et sur
les bols incantatoires car, évidemment, ce nom fonctionnait bien dans ses dif-
férentes formes en tant que nomen magicum®®. La Peshitta de Lev 16 a partout
la forme %z’yl: il se peut que I'insertion du yod vise ici également a effacer le
nom divin ’E/, introduisant peut-étre une référence au bouc (‘ayil), selon une
interprétation similaire a celle que l'on retrouve dans les traditions grecques
et latines.

64  4Q203 (= 4QEn Giants®) 7a16 : 9[1]R1 : laleph nest pas entiérement lisible, mais le début
de la lettre laisse entrevoir un signe différent de celui du zayin qui préceéde. Voir Milik
1976 a, p. 312314 ; Stuckenbruck 1997, p. 77-83; id. 2000 (DJD 36, p. 19—24). Une repro-
duction récente du fragment est disponible en ligne : https://www.deadseascrolls.org.il/
explore-the-archive/image/B-298789. Sur les raisons du lien entre Azazel et le mythe de
géants, voir Stuckenbruck 1997, p. 81-82.

65  4Q201(=4QEn?)3,9.

66  4Q204 (= 4QEn°®) 2, 26.

67  Voir Charles 1906, p. 15. Pour la discussion de la transcription du nom en éthiopien, on
peut voir en dernier Silvestrini, a paraitre.

68 1Hen 8,1;9,6;10,4, 8;13,1; et Sib. Or. 2,215.

69  Toutes les occurrences ont été répertoriées par Fauth 1998.
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CHAPITRE 3

Par rapport a ces traditions anciennes qui développent la figure d’Azazel
dans de multiples directions en en intensifiant souvent ses qualités « démo-
niaques », la LxX semble représenter un cas de figure particulier. En effet, non
seulement elle ne préserve pas le nom d’Azazel, mais, de plus, le traducteur
utilise quatre solutions différentes pour I'évoquer, ce qui mérite une analyse de

détail. Les passages concernés sont les suivants :

Lev 16,8
Mo DPYWR W HY AR NN
TR 5
DIRIYY TR Hm mnh

Et Aaron jettera des sorts sur les
deux boucs, un sort pour Yawh
et un sort pour Azazel

Lev 16,10
5 POY 1HY TWR YW
1OY 98235 M b m TRy HRd
AN SRh iR nHwh

Le bouc sur lequel est tombé

le sort pour Azazel sera placé,
vivant, devant Yhwh pour faire
l'expiation sur lui, pour l'envoyer
a Azazel dans le désert.

Lev 16,26
022" MIRWYY YW DR OwRm
12 IR D2 1WA DR PR PTAA
mInnn 58 R

Et celui qui a envoyé le

bouc pour Azazel lavera ses
vétements et lavera son corps
dans l'eau et, apres cela, il
viendra dans le campement.

xal Emdnaet Aapwy Emt Todg 3o XIUdpoug
XA PO (AT pov Eva TG xuple xal xARpov
EvaL T GIToTTopTTaLicy.

Et Aaron placera sur les deux boucs des
sorts, un sort pour le Seigneur et un sort
pour I'éliminateur/celui qui part.

LI}

xal TOV Xipapov, &g’ Ov EmiAbey €’ adTov
6 xAfjpog Tod dmomopmaion, aTYIEL AVTOV
{ovra Evavtt xuplov Tod E§hdoaadat én’
adTod Wate dmoaTeliat avTOV Eig THY
QITOTOTTNV" A PHTEL AVTOV ElG TV Epy)pLov.

Etle bouc sur lequel est tombé le sort
de léliminateur/celui qui part, il (Aaron)
le placera vivant devant (le) Seigneur
pour que soit faite I'expiation sur lui, de
maniére a le renvoyer pour éliminer le
mal, il le lJAchera dans le désert.

xal & EEamoaTENwWY TOV Yipapoy Tdv
SteataApuévoy eig dpeaty TAVVEL T (pdTio
xal Aovaetal 1o addua adtod Hatt xal peTd
tadta eloehedoeTal eig THY TopEUBOAYY.

Et celui qui aura chassé le bouc qui a
été séparé pour étre laché rincera ses
vétements et lavera son corps dans
l'eau, et apres cela il entrera dans le
campement.
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Lors des trois premiéres occurrences, le traducteur recourt au mot gmomouny
et a ses dérivés. La‘dza’zel, « pour Azazel » en Lev 16,8 est rendu par l'adjectif
substantivé ¢ dmomoumaiw. Cest ici la premiere fois que cet adjectif est attesté
en grec, ce qui lui vaut d’étre considéré comme un néologisme de la Lxx7°.
Toutefois, ce terme ne semble pas étre une innovation du traducteur car, bien
que rarement, il est cité par des lexicographes et des savants alexandrins.
Puisque la compréhension de I'dmomopnatos du verset 8 ne fait pas l'objet d'un
consensus parmi les chercheurs, il convient de réfléchir a partir du mot dmomo-
um qui est mieux attesté.

‘Amomoumy) a deux principaux domaines d’'usages: un domaine juridique
avec le sens de « divorce », bien attesté dans les papyri gréco-romains?, et un
domaine religieux ou il signifie « détournement » ou « élimination du mal »,
« conjuration », « expiation »72. Cette signification est déja attestée a I'époque
classique, notamment dans un passage d’Isocrate qui décrit les différentes
maniéres de détourner les puissances mauvaises’3. Elle est encore présente
a I'époque impériale, a la fois dans la langue littéraire (Marc Aurele parle de
I'dmomoumy, a savoir la chasse aux démons?) et épigraphique (une gemme
magique retrouvée sur la mer Noire mentionne I'dronopmny) du gapuonds?™). Le
contexte de Lev 16 indique clairement qu'en Lev 16,10b le terme est employé
dans son sens religieux de « détournement », « élimination », « départ » lors
du rituel. Ce choix pourrait étre justifié, comme le considere la majorité des
chercheurs, par une lecture étymologique de %za’zél comme composé de %,
«bouc », et ’zl, « partir », « disparaitre ».

L'adjectif dmomopmatog, choisi par le traducteur pour rendre le nom d’Azazel
aux versets 8 et 10a, désigne une fonction qui a donc a voir avec I'dmomopry, I'ac-
tion de détourner. La majorité des traducteurs modernes comprend l'expres-
sion au passif, comme signifiant « a celui qui doit étre envoyé, ou éliminé »7.
Pour étre compréhensible, une telle traduction impliquerait que ¢ dmomoumaiog
se référe au bouc envoyé au désert et nommé au verset précédent, et qui serait
sous-entendu au verset 8. Cest effectivement ainsi que l'expliciteront les

70  Harlé et Pralon 1988, p. 79 ; Wevers 1997, p. 244.

71 Voir, par exemple, P.Fay 22, 21; PS1136a, 16 ; PMich 5 340 Ro, 53 ; P. Ryl.Gr. 2154, 29 ; CPR 1
236, 8;BGU 1252, 8.

72 La signification rhétorique de « discours d’adieu » est, en revanche, rare et tardive (voir
par exemple Men. Rh,, p. 333 Spengel).

73 Isoc. 5,117 : pour la discussion de ce passage voir p. 53-54. Voir aussi Luc., Philops. 9.

74 M. Ant. 1, 6, 3.

75  SEG 60.817 (= 29. 731, 1. 15) ; le terme apparait, en outre, en SEG 30.86 (= 21. 507) parmi des
documents athéniens sur les artistes et les travailleurs du théatre de Dionysos, dans un
passage ol le texte est tres lacunaire.

76  Ainsi Biichner, « the one to be sent off » (NETS); Vahrenhorst 2011, « Weggeschickten »
(Lxx. Deutsch), et également Wevers 1997, p. 244—245.
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96 CHAPITRE 3

réviseurs anciens. Toutefois, le bouc n'est pas mentionné dans le texte grec
de Lev 16,8b. En revanche, l'explication la plus simple et vraisemblable serait
de comprendre ici 6 dmomopnatog dans sa signification littérale de « celui qui
éloigne », « celui qui élimine » («'‘éliminateur »), comme le suggerent Paul
Harlé et Didier Pralon”; il pourrait, encore, avoir la valeur active, mais intran-
sitive, de « celui qui part ». Dans les deux cas, 'expression fait référence a une
puissance qui est encore mise en paralléle avec Yahweh (1§ xvpiw). Une bréve
enquéte sur l'adjectif pourrait appuyer cette hypothese.

Le suffixe —atog dont l'adjectif est composé est tres fréquent dans la forma-
tion des épithétes divines?®, comme le montre déja I'épitheéte moumaios, attribut
d’'Hermes signifiant « celui qui conduit, qui transporte » (sous-entendu, les
ames). D'autres épithetes en —atog ont une valeur active et transitive (tpématog,
atpogaiog, Tavopugaiog, etc.). De plus, d’apres les lexicographes alexandrins, les
dmomoumaiol étaient une catégorie de divinités auxquelles on sacrifiait pen-
dant des jours spécifiques de I'année™. Le lexique d’Harpocration mentionne
également cette catégorie de divinités, en citant comme source Apollodore
d’Athénes qui travaillait a la bibliotheque d’Alexandrie au 11°¢ siécle avant
notre ére®0. La Souda démontre en outre 'équivalence entre dmomopny et
amotpomy), en expliquant le premier comme un synonyme moins courant
du deuxieme®l. Cette équivalence laisse entendre que les dieux dmomopmaiot
agissent de la méme maniére que les puissances désignées comme dmotpomaiol,
« apotropaiques », dont la premiére fonction est d'écarter, d'‘éloigner le mal®2.
D’autres auteurs anciens attribuent a dmwomoumnaiog une valeur intransitive de
« partir », « s'écarter » : c'est le cas de Philon qui donne une interprétation allé-
gorique du passage®3. La valeur intransitive de « partir » est également possible
pour Lev 16,8 et correspondrait bien a une lecture étymologique de la racine
hébraique ’zl.

A la lumiére du domaine sémantique recouvert par dmomoumy et &mo-
moumalog, il semble donc possible d’affirmer que dans la Lxx de Lev 16,8b

77  Harlé et Pralon 1988, p. 152.

78  Chantraine 1968, p. 46—47.

79  D’apres Hésychius, les dmomounal sont les jours pendant lesquels on sacrifiait aux dieux
dmomopmaiotl (Hsych. A 6552 : <dmomopmal> fpépat Tvég, &v aig Buaton Erelodvro Tolg dmomo-
pmaiotg Geols).

80  Harp, alpha 199 : Amomopmds : Amomopmaiol Tveg éxahodvro Beol, mepl dv AmoMdSwpog &v
éxtw epl Oedv dielhextat (« Expiations (apopompas) : sont appélés apopompaioi certains
dieux dont Apollodore discute dans son sixieme livre ‘sur les dieux’ »).

81  Soud. A 3483 : xai dmomoumy), dvti T0d dmoTpom).

82  Voir supra, p. 56-58.

83  Philon (Her.179), d’apres lequel le deuxiéme bouc représente l'esprit qui « s'est écarté loin
de la sagesse » ; mais voir également Hsych., A 6552 : <dmomopmatog>0 dmoatpageis.
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LES SCENARIOS DU DEMONIAQUE DANS LA LXX 97

l'expression 1¢ dmomoumaiw ne se réfere pas au bouc qui doit étre éliminé, mais
porte une valeur active8 et fait, ainsi, référence a une puissance clairement en
relation avec des rituels de détournement qui a la capacité d'écarter ou d’éloi-
gner, méme si elle n'est pas nommeée.

Les raisons qui motivent ce choix de traduction restent difficiles a établir.
Une volonté délibérée d'effacer le nom d’Azazel du rituel ne peut pas étre com-
plétement écartée®S. Si le traducteur du Lévitique avait connaissance des tra-
ditions du Second Temple présentant Azazel comme un ange déchu, il serait
alors compréhensible qu'il ait voulu ici éviter toute référence a cette entité.
En outre, cette démarche serait en accord avec un apparent faible intérét de
la LxX pour les spéculations sur les noms angéliques®6. Nous sommes, toute-
fois, dépourvus de données sur la diffusion effective du mythe des Veilleurs en
Egypte au 111¢ siécle avant notre ére, et notamment dans la forme qui contient
une référence a Azazel, car les sources dont nous disposons sont toutes plus
tardives®”. Il est donc possible que les traducteurs du Pentateuque ignorassent
tout simplement ces traditions. La traduction par ¢ dmomopmaiog pourrait alors
dériver de la perte de compréhension du mot hébreu Azazel®8. Cette option
serait compatible avec la lecture étymologique du mot, une stratégie souvent
employée pour contourner une difficulté de compréhension.

A cet égard, Harlé et Pralon s'interrogent sur les motivations qui ont poussé
le traducteur a écarter dans ce contexte la série amotpénw/dnotpomny)/dmoTES-
malog, pourtant courante en grec classique, et a lui préférer des formations
liées a dmomépmw. D'apres eux, cette démarche serait motivée par la volonté
d’éviter un langage dont la connotation aurait été ostensiblement attribuée au
contexte cultuel grec8. Une telle hypothese a été rejetée par Daniel Stokl Ben
Ezra qui considére que la forme dnonopmnaiog représente un meilleur équiva-
lent pour la forme Piel de la racine $th%°. Je crois que les remarques de Stokl
Ben Ezra sont bien fondées. Il faut effectivement remarquer que la famille

84  Ainsi également Lust, Eynikel, Hauspie, 2003, s.v.; Muraoka, 2009, s.v. Voir également la
discussion en Riedweg 2012, p. 454—459.

85  Ainsi Vahrenhorst 2011, p. 383.

86  Lesseuls noms d’anges dans la LxX sont Gabriel et Michaél dans le livre de Daniel, ce qui
pourrait étre expliqué par le role de premier rang joué par ces figures dans l'apocalyp-
tique ; Raphaél est encore nommé dans le livre de Tobit. Voir, a ce sujet, 'étude de Cécile
Dogniez dans Dogniez et Scopello 2006, p. 190-192, et infra, § 8.1.1.

87  Philon ne mentionne pas les noms des anges lorsqu'il traite du mythe des géants; la sec-
tion des Oracles Sibyllins qui contient une référence a d’Azazel est considérée d'origine
chrétienne et donc plus tardive.

88 Ainsi Wevers 1997, p. 244.

89  Harlé et Pralon 1988, p. 151-152.

9o  Stokl Ben Ezra 2003, p. 103-104.
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98 CHAPITRE 3

lexicale d’amomépmw, bien que plus rare, est explicitement utilisée en référence
a des rituels de détournement et d’expulsion. Outre les sources déja mention-
nées, un passage du discours Contre Andocide, traditionnellement attribué a
Lysias mais dont la paternité est douteuse, invoque la nécessité de purifier la
ville en se libérant de ce personnage impie quest Andocide, alors comparé
a un appaxds. Les expressions utilisées sont damodiomouméopat (littéralement
« éliminer par la conjuration ») et la formule gappaxdy droméunew?l. On trouve
également le verbe dmoméunw en combinaison avec la mention de chevreaux
sauvages en contexte rituel dans un fragment des Aitia de Callimaque ou il
est question d’écarter une attaque de maladie, vraisemblablement épilep-
sie, qui saisit la jeune Cydippé92. A la lumiére de cette documentation, il me
semble donc que le souci du traducteur en Lev 16 fut de choisir une formula-
tion capable de rendre compte, de la maniere la plus précise possible, de la
fonction attribuée a l'envoi du bouc dans le rituel. Dans ce but, il n’hésita pas
a puiser dans les traditions rituelles grecques de conjuration ou il choisit les
expressions qui lui paraissaient les plus adéquates a son contexte, tout en étant
respectueuses de 'hébreu subjacent®3.

En revanche, il parait indéniable que le choix du traducteur de garder la
fonction d’une puissance divine au verset 8 lui posa quelques problemes dans
les versets suivants, vraisemblablement car il n'était pas en mesure d’identifier
cette puissance. Il cherche alors a produire un texte qui ait du sense en grec en
se détachant du principe isomorphique, d’apres lequel a chaque élément du
texte hébreu correspond un équivalent en grec. En effet, il apporte une série de
changements par rapport au texte source, dont des modifications dans la lec-
ture du nom d’Azazel. Au verset10a, le parallélisme entre Yhwh/Azazel présent
dans le T™ est perdu car 6 dmomopmaiog est mis au génitif au lieu du datif que
le texte hébreu induirait. Lexpression devient donc ambigué car elle pourrait
étre effectivement comprise comme «le sort de celui qui part », en référence
au bouc. Dans le méme verset (10b), a la deuxiéme occurrence du nom Azazel,
le traducteur varie en utilisant le substantif dmomouny : « pour I'élimination
(du mal) ». Ce choix l'oblige a introduire un nouveau verbe suivi d'un objet
(W oet attov), absent de 'hébreu, pour introduire eig v €pypov qui autrement

91 Ps.-Lys. 6, 53.

92  Call, Aet. fr 75,12—14 Pfeiffer : Setehwily Ty & elhe woncds yAdog, ABe 8¢ vodaog,/ alyas & drypL-
830 v amomepmdueda, [Peuddpevor 8 iepnv pnuilopev. « Mais le soir une péleur mauvaise
la saisit et survint une maladie, que nous chassons par des chevreaux sauvages et que
nous appelons faussement ‘sacrée’ ».

93  Voir, également, Stokl Ben Ezra (2003, 102-106, et surtout p. 106) qui souligne le fait que le
traducteur rend le texte compréhensible pour le public grec, a la fois juif et non juif.
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LES SCENARIOS DU DEMONIAQUE DANS LA LXX 99

n'aurait pas de sens®. Enfin, au verset 26 la‘dza’zél est encore rendu par l'ex-
pression périphrastique tov Sieataiuévov eig dgeaty, « séparé pour étre laché »,
qui se réfere sans ambiguité au bouc (tév x{papov qui précede) et modifie, ainsi,
le sens du passage par rapport a 'hébreu. On a donc I'impression que le traduc-
teur, mal a l'aise avec son premier choix de traduction, élimine la référence a
une puissance divine protagoniste du rite d’élimination, tout en préservant en
méme temps l'accent sur la fonction du rituel.

Il mérite également d’étre relevé que les réviseurs, au lieu de rétablir la
signification littérale du mot hébreu selon leur démarche habituelle, adoptent
pour la majorité la lecture étymologique % + ’z/ et qu'ils interpretent le passage
comme faisant référence sans ambiguité au bouc, en y ajoutant le mot tpayég,
absent de la LxX (voir tableau 12 a en Appendice). Symmaque traduit la‘dza’zel
par &ig Tparydv dmepyOpevoy aux versets 8 et 26, et eig Tparyov dgiéuevoy au verset
10. La tradition indirecte d’Aquila, rapportée par Théodoret, propose une ver-
sion similaire a celle de Symmaque en Lev 16,8 (gig Tparydv dmoAvéuevov). Les
codices, en revanche, lisent &ig xexpatalwuevov, neutre dérivé d'une lecture de
la racine % qui indique vraisemblablement un lieu fortifié. Cette lecture attes-
terait donc que I'interprétation d’Azazel comme nom de lieu était déja connue
par Aquila®. La forme Ala{A apparait presque exclusivement sur des témoi-
gnages minoritaires ou secondaires. Elle est néanmoins attestée sur une majus-
cule du ve siecle au verset 26 : xai 6 gyamoaTeMSueVOg o TG Yipdpew gig AlalnA
(« et celui qui est envoyé avec le bouc vers Azazel »)%. D’apres John Wevers
cette lecture pourrait remonter a Aquila; toutefois, la formulation dans son
ensemble ne permet pas d’exclure que Azazel soit ici encore compris comme
un nom de lieu. La référence a Azazel est également absente chez Philon dans
les différents passages ou il discute la signification du rituel de conjuration,
ainsi que chez Flavius Joséphe®”.

En conclusion, la vision selon laquelle la Lxx évacue complétement la pré-
sence d’'une entité démoniaque dans le rituel de Lev 16 serait a nuancer. La réfé-
rence a une puissance associée au rite de conjuration est encore claire pour le
traducteur, surtout au versets 8 et 10a. Toutefois, le rdle de cette puissance n'est
pas totalement clair: a-t-elle pour fonction d’écarter les fautes («1'‘élimina-
teur », selon la valeur transitive d’dmomoumaiog) ou doit-elle étre mise a 'écart
avec les fautes du peuple (dans ce cas ¢ dmomopmaiog serait « celui qui part »,

94  Parmi les autres différences entre hébreu et grec dans ce verset, on remarque que dans
le texte grec Aaron est le sujet de I'action, a savoir celui qui « place » le bouc, alors qu'en
hébreu le verbe est a la forme passive et que le sujet n'est pas spécifié.

95  Wevers 1986, ad loc. (apparatus 1-11) ; Field 1875, p. 194.

96 Il s’agit d’'une note hexaplaire (Cod. X en Field = M en Wevers).

97 Philo, Leg. 2, 52 ; Her. 179, 187 ; Poster. 70—72 ; Plant. 61; Jos., AJ 3, 241.
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100 CHAPITRE 3

« qui disparait ») ? Dans les deux cas, le traducteur semble mal a l'aise avec son
choix de traduction et tend progressivement a éliminer cette référence.

En résumant, la tradition qui élimine toute référence a Azazel en traduisant
le mot hébreu en lien avec le bouc envoyé au désert a effectivement ses origines
dans la LxX, notamment en Lev 16,26. Elle est ensuite prolongée dans d’autres
traditions grecques par les réviseurs ainsi que par Philon et Joséphe qui ne
font plus mention d’Azazel lorsqu'ils discutent ce rituel. De maniére générale,
l'interprétation de la LXX est a contre-courant d’autres traditions du Second
Temple qui attestent, voire amplifient, le caractére « démoniaque » d’Azazel.
§'il reste possible que 'Azazel du mythe des Veilleurs fiit encore inconnu en
Egypte a I'époque de la traduction du Pentateuque, cela est beaucoup plus dif-
ficile a imaginer dans le contexte de travail des réviseurs, a savoir la Palestine
d’époque romaine.

2.4 Les transformations de Lilith

La présence de Lilith dans la Bible hébraique peut étre considérée a certains
égards comme un cas de figure comparable a celui d’Azazel. Comme Azazel,
Lilith n'est nommée qu’a un endroit isolé, dans le livre d'Isaie, et ne fait pas'ob-
jet d'une traduction littérale dans la LxX, bien que les procédés mis en ceuvre
par le traducteur d’Isaie soient tres différents de ceux adoptés par le traducteur
du Lévitique. Comme Azazel, la figure de Lilith fait I'objet d'un développement
important dans le judaisme ancien. Quelques ouvrages récents ont essayé de
nuancer la nature démoniaque de Lilith dans la Bible hébraique, en se fon-
dant sur la pauvreté des indications données par le texte biblique. Toutefois, le
contexte plus large de la démonologie levantine et, de maniére plus générale,
proche-orientale, amene a rejeter avec conviction cette proposition.

Tout d’abord, la présence d'une famille de démons lilu/lilitu/ardat lili est
bien attestée dans le recueil d'incantations Utukku Lemnutu et remonte au
démon sumérien /il-. Il s'agit d’entités liées aux tempétes et aux vents, sou-
vent nommées en triade, qui peuvent prendre la forme d’apparitions ou de
fantomes habitant les villes abandonnées et les lieux désertiques®8. Dans les
textes accadiens lilu, lilitu et ardat lili sont a comprendre comme des variantes
masculines et féminines d'une méme typologie de démon plutdt que comme
des noms « propres » : de maniere générale, ces puissances sont d’ailleurs mal
distinguées les unes des autres?®. Une incantation contre Lamastu dit quelle

98  Ils sont systématiquement nommés en série de deux ou trois dans les Utukku Lemnutu : 1
(add.),13; 2, 65; 6, 60; 9, 87 ; 10, 32—34 ; 13-15, 138, 179.

99  Farber 1987. Lentité la mieux caractérisée semble étre ardat lili alors que lilitu n'apparait
quasiment jamais comme nom isolé. Le seul récit mythologique ot la démone lil- joue un
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LES SCENARIOS DU DEMONIAQUE DANS LA LXX 101

«vole autour» comme un /ilu: le fait qu'elles soient représentées comme
volantes permet de les associer a des oiseaux, une caractéristique qui est par-
tagée par la plupart des démons proche-orientaux'°. La présence de démons
féminins volants et dangereux semble également confirmée sur I'amulette
d’Arslan Tash: le terme employé est ici différent (»’), mais indique néan-
moins qu'une typologie similaire est connue et familiére au Levant!%L. Dans les
sources accadiennes plus récentes, un aspect de sexualité agressive et déréglée
est associé a ce groupe, ce qui est également un trait courant de la représenta-
tion des démons féminins dans 'Antiquité, comme le montre I'exemple bien
documenté de Lamastu. Ardat lili apparait également comme tueuse et ravis-
seuse de nouveau-nés. Il faut toutefois observer que, dans les textes accadiens,
le démon « femelle » ardat lili autant que le démon « méle » lilu représentent
un danger pour les nouveau-nés : ardat lili n’est en ce sens qu'un pendant fémi-
nin du lilu, lui aussi congu comme un démon de la luxure, caractérisé par une
sexualité déréglée. Les textes médicaux, par exemple, préviennent contre le
risque qu'un lilu s'approche du bébé et des femmes enceintes!02.

Dans les traditions du judaisme ancien, Lilith est une démone de premier
rang qui a plusieurs facettes. Sa nature sexuellement dangereuse est mise en
avant dans le Talmud!?3. Dans les Targums un démon nocturne est nommé
lili'%%. En outre, différentes formes de Lilith sont fréquemment mentionnées
sur les amulettes, les bols et les incantations araméennes de Babylone et
Nippur. L4, elles sont qualifiées au singulier, au pluriel et dans quelques cas
comme des «liliths méles et femelles »195. Sa physionomie apparait ici bien
plus complexe que sa caractérisation dans le texte biblique. La nature de Lilith
en tant que démone de la sexualité est déja connue par les réviseurs de la LxX :

rble se trouve dans la version sumérienne de I'épopée de Gilgamesh (pour une analyse,
voir Ribichini 1987).

100 Lam. I 114, Farber 2014, p. 155, 211. Voir également la « tablette de I'ardat lili » publiée par
Lackenbacher 1971, col. 1, 11. 6--8, p. 140.

101 Amulette 1, L. 19, voir Pardee 1998, p. 19 ; supra, p. 29. En revanche, la vieille lecture de //
comme Lilith a la ligne 20 est désormais a rejeter pour des raisons épigraphiques (Pardee
1998, p. 25—26).

102 Voir CAD 9, p. 190 c; Farber 1987, p. 23.

103 b.Erub. ub; b.Nid. 24b; b.Sabb. 151b ; b.B.Bat. 73b ; b.Pesah 112b. Une démone avec des
caractéristiques similaires, mais portant un nom différent, mentionnée dans le Testament
de Salomon (13, 1-4) est souvent rapproché de Lilith. Dans les traditions juives médié-
vales représentées par 'Alphabet de Ben Sira et le Zohar, Lilith devient la premiére épouse
d’Adam. Voir, pour un premier apercu, Scholem 2007; Hutter 1999 b, p. 520-521. Une
bibliographie assez abondante est donnée par Blair 2009, p. 26—29.

104 Targum Ps-jo. en Deut 32,24 et Num 6, 24.

105 Parexemple Naveh et Shaked1998,B1,3,6,11;5,6;12 a,X1 ;13,1,7,22; 8,1. Sur la complexité
des graphies du nom de Lilith dans les incantations araméennes, voir Miiller-Kessler 2001.
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en Is 34,14, Symmaque (suivi ensuite par Jérome) suggere de rendre I'hébreu
Lilith par le grec Adqua, (lat. Lamia)'%6. Non seulement cette traduction rend
compte de son caractere démoniaque, mais elle permet également de l'asso-
cier aux figures féminines des traditions grecques et romaines liées a I'épou-
vante et a la sexualité incontrolée.

L'attestation du nom de Lilith dans les documents qumréniens est un élé-
ment dont il faut également tenir compte. Son nom apparait dans le rouleau
d’Isaie mais aussi dans un texte connu comme les « Chants du Sage », préservé
sur deux rouleaux (4Qs510 et 511)107. Il s'agit de I'un des textes les plus éloquents
pour la démonologie qumranienne ou Lilith est nommée parmi une liste des
démons que le chef de la communauté se charge d’exorciser. Ici la forme plu-
rielle fylywt'08 fait encore penser a une typologie ou a un groupe de démons qui
partagent des caracteres similaires, sur le modéle des démons /il- accadiens.

Par conséquent, étant donné I'importance de l'arriére-plan proche-oriental
des démons du type lil-, couplé a la présence de Lilith dés les traditions du
Second Temple, dans la tradition juive ancienne ainsi que dans une partie de
la tradition grecque ot elle est toujours comprise comme une démone, il serait
assez surprenant quelle cesse d’étre considérée comme telle exclusivement
lors de son apparition dans la Bible hébraique. Effectivement, le rédacteur
d'Isaie 34 semble bien connaitre les traditions sur Lilith, et le fait qu'elle soit
nommée dans un oracle sur Babylone rappelle le lieu d’'origine de ce démon.
Il faut, toutefois, admettre que Lilith est présentée dans la Bible hébraique de
maniére singuliére. En effet, deux aspects fondamentaux de cette démone, a
savoir sa nature agressive et ses connotations sexuelles, sont absents du texte
biblique. En revanche, sa nature animaliére — possiblement d'oiseau — est
mise en avant, de méme que le fait qu'elle habite parmi les ruines. Il s'agit
la de caractéristiques propres a la représentation de plusieurs typologies de
démons, y compris les démons /il-. Quoiqu'il en soit, la fonction de Lilith dans
ce passage doit étre inscrite et comprise dans le contexte littéraire d’Isaie 34,

106 Ziegler1939 ad loc., apparatus 11.

107 Edité par Maurice Baillet (1982, DJD 7, p. 215-262). La restitution de lilith proposée par
Emile Puech (2000, p. 164) en 11Qu 6 L. 1 n'est pas appuyée par des arguments solides
et est donc a rejeter. La possibilité que la femme décrite en 4Q184 ait des connotations
démoniaques, comme suggéré par Baumgarten (1991), ne permet pas pour autant de bel
et bien y voir une Lilith. Comme le souligne Matthew Goff (2016), la femme séductrice
de 4Q184 doit étre vraisemblablement interprétée a lumiere des traditions sur la « dame
folie » attestées dans le livre des Proverbes. Pour une mise au point sur les différentes
interprétations de ce texte et une critique de 'hypothese de Baumgarten, voir Goff 2016,
surtout p. 67-68 et 71-73.

108 4Qs10 fry, 1. 5; 4Q51 fr 10, 1. 5 (Baillet 1982, DJD 7, p. 220—221, 226-27) et infra, § 5.4.
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LES SCENARIOS DU DEMONIAQUE DANS LA LXX 103

qui sera discuté en détail par la suite. Mais dans la Lxx d'Isaie 34 il n'y a mani-
festement pas de traces « littérales » de Lilith, dont le nom est rendu par dvo-
XEVTaVPoG, « onocentaure ». I se pourrait que les traditions sur Lilith soient
inconnues a cette époque en Egypte, ce qui expliquerait aussi son absence des
papyri magiques gréco-romains, au contraire de ce qui arrive dans les textes
magiques araméens d'origine palestinienne ot elle joue un rdle important.

Si Lilith et Azazel partagent le fait d'étre, en quelque sorte, transformés dans
la LxX, il faut néanmoins noter les différences de traitement que leur réservent
les divers traducteurs. Dans la LxX d’Isaie 34, le passage dans son ensemble
conserve sa connotation « démoniaque » ; connotation notamment amplifiée
par toute une série d’équivalents choisis dans le texte. Ce n'est d'ailleurs pas un
hasard si cela correspond précisément a I'un des contextes ot le mot dapéviov
fait son apparition. En effet, la transformation de Lilith en onocentaure et
la présence des doupévia dans la Lxx d'Isaie répond a une logique précise du
traducteur qui s'inscrit dans un scénario du démoniaque spécifique a la Lxx,
lequel méritera une analyse plus détaillée.

Cette enquéte sur les équivalences grecques choisies pour Azazel et Lilith
dansla Lxx amene donc a conclure que l'idée selon laquelle le potentiel démo-
niaque associé a ces créatures est complétement perdu dans la traduction
grecque de la Bible hébraique est a réviser. Méme si le référent précis derriére
ces noms peut avoir échappé aux traducteurs, les procédés mis en ceuvre dans
les deux cas montrent que ce potentiel était bien connu, faisant l'objet de nou-
velles transformations. En revanche, cela ne semble pas avoir été le cas pour le
démon « caché » en Gen 4.

3 Un «démon de la porte » ? (Gen 4,7)

Lorsque l'on s'interroge sur la présence ou sur l'absence des démons dans la
Bible, on ne peut pas omettre de discuter, au moins briévement, l'obscur pas-
sage de Gen 4,7, qui a fait couler beaucoup d’encre en raison de ses difficultés
textuelles. Le contexte, bien connu, est celui du conflit entre Cain et Abel et,
notamment, de la frustration de Cain face a la préférence de Yhwh pour les
offrandes de son frere, ce qui aura des conséquences funestes. Lorsque Cain a
«le visage abattu » (versets 5-6), Yhwh lui adresse la parole :

20N 8D ORI NRW 20N DR K197 odx, €& 6pBAS TpoTevéyuyg, dpbag 32
AR INPWN THRI PI1 NRONNNDY W) Stéhys ARapTes ; )otyaoov: TTpds ot 1)
1m5wnn  dmootpopy) adtod xal ab dpges adtod.
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104 CHAPITRE 3

Si tu agis bien, soulever (ne le Si tu présentes correctement
souleveras tu pas -scil. ton visage) ?  (scil. 'offrande) mais sans diviser

Mais si tu n'agis pas bien, a la porte  correctement, n’as-tu pas commis une
péché est tapi, et il te désire. Mais faute ? Reste calme, son inclination est
toi, domine-le. vers toi, et tu le commanderas.

Le texte hébreu présente une série de difficultés qui ont amené certains cher-
cheurs a considérer ce passage comme « intraduisible »199. Comme il m'est ici
impossible d'en examiner tous les problemes textuels, je me limiterai a ceux
qui sont pertinents pour mon argument. Outre la difficulté de compréhension
posée par l'infinitif construit §a¢t, la traduction ici proposée, comme la plupart
des traductions modernes, présente un paradoxe, a savoir que hatta’t, « péché »
estun substantif féminin, mais est pourtant suivi par une série de concordances
au masculin. De plus, I'action se déroulant dans les champs, la signification de
l'entrée ou porte (lappetah) n'est pas évidente. En outre, la position de lappetah
(«devant la porte ») qui précede hatta’t est inhabituelle : selon la logique de
la phrase nous l'attendrions plutét apres robes. Pour éclairer ce passage, plu-
sieurs chercheurs ont suivi et suivent encore une ancienne hypothése de Hans
Duhm!® qui voyait en rbs non un participe du verbe « s’attarder », « se repo-
ser », « se coucher », tel qu'il apparait ailleurs dans la Bible hébraique, mais
le nom d'un démon emprunté a l'accadien rabisu, bien connu par les textes
incantatoires mésopotamiens. Le péché serait donc représenté comme un
démon tapi a la porte, une sorte d’agent divin envoyé pour controler Cain, et,
par conséquent, les actions suivantes devraient étre attribuées a ce démon!!..
Les liens intertextuels clairs entre Gen 4,7 et Gen 3,16, dont Gen 4,7¢ reprend
explicitement le langage, ont amené certains a voir en rbs une réminiscence du
serpent de Gen 3, notamment en raison du fait que la racine rbs dans la Bible
hébraique se rapporte souvent a des animaux!'2. Cette proposition demeure
cependant trop spéculative et doit donc étre a rejeter. Néanmoins, 'hypothese
d’'un « démon de la porte » a connu un large succes, sans pourtant parvenir a
résoudre tous les problemes de ce passage!'®. En revanche, les solutions alter-
natives qui ont été avancées impliquent un certain degré de remaniement du

109 Ainsi Skinner 1930, p. 107 ; Westermann 1972, p. 407.

110 Duhmigog, p. 8-14.

111 Pour différentes déclinaisons de cette hypothése on peut voir, entre autres, Closen 1935,
et parmi les études récentes, Gordon 2011 ; Schlimm 2012 ; Loiseau 2013 ; Kitz 2016. La
bibliographie plus ancienne sur le sujet est donnée par Westermann 1972, p. 406.

112 Ainsi, récemment, Gordon 2011, mais déja Duhm 1904, p. 10. Pour rbs comme verbe qui
peut servir a décrire le comportement animal, voir Waschke 2004 ; Kitz 2016, p. 252.

113 Voir, en ce sens, les remarques de Barré 1999, p. 683.
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LES SCENARIOS DU DEMONIAQUE DANS LA LXX 105

texte. Récemment, C.L. Crouch a, a nouveau, proposé l'idée que hatta’t soit une
glose insérée tardivement dans le texte!™ : le grec révele cependant que ce mot
était déja dans le texte au moment de la traduction. D’autres fournissent une
interprétation exclusivement métaphorique et extrémement élaborée du pas-
sage, dont la comprehension n'est pas tout a fait claire!s.

Linterprétation de rbs comme nom de démon est donc souvent acceptée
« faute de mieux » et elle parait effectivement appuyée par les paralléles méso-
potamiens. Non seulement l'action de se cacher dans les coins est propre aux
démons, mais de maniere générale le seuil est le lieu d’acces privilégié pour
les attaques démoniaques. En outre, comme le reléve justement Anne-Marie
Kitz, I'idée du rabisu qui « s'attache » a 'homme est présente dans les sources
accadiennes!® et la représentation d'un démon « guetteur » qui se cache ou
qui rode correspond bien a I'étymologie du mot!'”.

Quelques problémes demeurent cependant. Cette solution oblige a com-
prendre la racine rbs dans un sens nominal qui n'est jamais attesté ni en hébreu
ni dans d’autres langues ouest-sémitiques alors que la racine verbale est bien
attestée. En outre, la représentation démoniaque du péché qui, caché dans
un coin, cherche a séduire 'homme n’est attestée nulle part ailleurs dans la
Bible o1 hatta’t est plutot un terme connoté du point de vue cultuel : il indique
une typologie sacrificielle précise en contexte rituel. Méme quand ce terme a
une signification générique de « faute », par exemple dans ses quelques autres
occurrences dans la Genese, il indique simplement une faute commise contre
un membre de la communauté!®. Dans la Bible hébraique, on ne saurait trou-
ver la moindre trace d'une « personnalisation » de la faute, ni d'une concep-
tion du péché représenté comme une puissance autonome ou comme un
agent divin!!®. Une interprétation démonologique n'est pas davantage attestée
dans les traditions postibliques, et ce en dépit du fait que le motif de 'envie

114 Crouch 2011; mais il s'agit d’'une proposition qui avait déja été avancée par Gunkel 1977,
p. 43-44.

115 Bernd Janowski (2003, p. 150-151), suivi par Frey-Anthes (2007, p. 78) considére Abel
comme étant le sujet de la phrase et donne une traduction dont la compréhension
demeure assez compliquée : «und wenn du es nicht gut handelst, lagert er (scil. Abel)
sich als (Offnung >) Anlass zu einer Verfehlung ». Particuliérement complexe sur le plan
syntactique et sémantique est également la proposition d’Ellen van Wolde (1991, p. 31-32) :
«there is at the door sin, (namely) being on the lurk ? The desire to be on the lurk is for
you, but you can master it ». Pour d’autres hypothéses, voir Erzberger 2011, p. 49-52.

116 Les sources sont examinées par Kitz 2016, p. 454.

117 Edzard et Wiggermann 1989, p. 449—455.

118 Gen18,20;31,36;50,17.

119 Pour un premier apergu des usages de hatta’t dans la Bible Hébraique, voir Koch 1980.
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106 CHAPITRE 3

préminent en cet épisode aurait pu offrir 'occasion pour un développement
exégétique en cette direction.

Il se peut enfin que le passage soit corrompu. Le Pentateuque samaritain
donne un texte différent dans la premiere partie du verset'2?, mais identique
dans la deuxiéme qui fut également transmise sans variations significatives
dans les versions anciennes. La traduction de la LxX témoigne d’'un texte
consonantique proche du texte hébreu, exception faite de [pth, qui a été lu
comme [nth, « diviser », dans le sens de « faire les parties pour le sacrifice ».
La traduction de tswgh par dmoatpogy) pourrait indiquer une compréhension
de tswgh comme t$wbh, « retour », mais cette lecture n'implique pas néces-
sairement un texte différent. Le verbe dmogtpépw porte souvent dans la Lxx
la signification de «revenir », « retourner vers le point de départ » (un sens,
en revanche, peu attesté en grec classique)!?.. Ainsi, dmootpogy pourrait donc
bien servir a rendre la notion d’« inclination », « destin inexorable », une signi-
fication qui est possible pour tSwgh dans ses quelques occurrences bibliques
et qui est surtout trés bien attestée a Qumran!'?2. Mais il reste impossible de
reconstruire avec précision les étapes de I'histoire textuelle du verset.

En revanche, il est clair que l'interprétation de ce verset s'avérait déja pro-
blématique pour le traducteur grec qui lui donne un sens différent par rapport
a I'hébreu. Dans la premiére partie du passage, le traducteur rend explicite la
nature de la faute de Cain: il s'agit d'une erreur rituelle, qui prend la forme
d’'une mauvaise division des parties du sacrifice'?3. Hatta’t et rbs sont compris
par le traducteur comme étant deux verbes, le deuxiéme étant lu a la forme
impérative, rabas. La deuxiéme moitié du verset traduit 'hébreu mot a mot, en
aboutissant a un texte qui est encore partiellement énigmatique car le référent
du pronom adtod n'est pas complétement clair. Lhypothese la plus vraisem-
blable, & mon avis, est que le pronom fasse référence a Abel, et que 'hémis-
tiche soit une anticipation du passage qui suit (Gen 4,8a), absent du T™ mais
présent dans toutes les versions anciennes: « et Cain dit a Abel: allons dans
la plaine ».

En conclusion, dans le texte hébreu la possibilité de lire rbs comme le nom
d'une entité démoniaque sur le modéle du rabisu mésopotamien ne peut pas
étre completement exclue bien qu'elle ne parvienne pas a résoudre toutes les

120 12 5WnN ANKR1IINPIWR TORI pA1 NRLN NNab 2700 or RO,

121 Voir, par exemple, Gen 24,5; 28,15 et 21.

122 1QS 11, 22;1QM 15, 9-10; et 17, 4. Voir, déja, a ce propos, les remarques de Closen 1935,
p- 433. Récemment Loader 2014, p. 383. Anne-Francoise Loiseau (2016, p. 158-162) y voit
une influence de l'araméen mtwy’, « désir », « élan », qui, & mon avis, n'est pas nécessaire
pour justifier ce choix de traduction.

123 Voir les remarques de Harl 1986, p. 114, reprises ensuite par Dorival 1996, p. 111.
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LES SCENARIOS DU DEMONIAQUE DANS LA LXX 107

difficultés de compréhension du passage. On peut, certes, rejeter I'interpréta-
tion de rbs comme nom propre et attribuer a la racine rbs la signification ver-
bale mieux attestée de «s'attarder » ou « se tapir », mais, méme dans ce cas,
la signification générale du passage ne subit pas de variation significative car
le péché apparait encore représenté comme un agent qui a pour fonction de
surveiller ou de guetter Cain. En I'’état actuel du texte, cette lecture demeure
la plus vraisemblable, notamment car aucune interprétation alternative ne
semble pouvoir s'imposer davantage. On pourrait alors se demander si ce n'est
en tant qu'agent divin que hatta’t serait ici traité comme un nom masculin.

Quoi qu'il en soit, le traducteur grec, bien qu'en lisant en Gen 4,7 un texte
trés similaire au T™, n'a gardé aucun souvenir de ce « démon de la porte ».
Cette disparition ne doit pas étre imputée a des raisons d’ordre théologique,
mais plutot a la difficulté de déchiffrement du verset. L'arriére-plan démono-
logique du rabisu était probablement complétement étranger au traducteur,
de méme que la représentation du péché comme agent divin qui reste sans
paralléle dans la Bible hébraique. Ainsi, dans I'idée d'offrir une traduction har-
monisante, le traducteur a vraisemblablement compris hattat comme une
racine verbale permettant d’inscrire le verset dans le contexte immédiat du
passage (Gen 4,3-5), soit celui cultuel des offrandes et sacrifices présentés par
les deux freres.

Le sondage préliminaire des occurrences de daipwv/Satuoéviov et la dis-
cussion sur les démons qui semblent avoir «disparu» de la LxX permet
déja d’avancer une série d'observations d’'ordre plus générale concernant
l'arriére-plan culturel et idéologique des traducteurs, le pluralisme interne a
la Lxx ainsi que la place de cette derniére a l'intérieur du judaisme ancien.
Les exemples de Satudviov et de dmomopmaiog montrent une continuité consi-
dérable avec le langage religieux grec, continuité qui est supérieure a ce que
'on a parfois estimé. Le cas d’dmomopmatos illustre notamment la capacité du
traducteur d’adapter le vocabulaire de la pratique rituelle grecque pour expri-
mer de maniére soignée le sens du texte hébreu méme dans des circonstances
difficiles : a savoir lorsque le référent précis, c'est a dire Azazel, a été perdu. Au
niveau méthodologique, I'exemple d’dmomopmaiog démontre que 'appréciation
de I'habilité du traducteur peut et doit étre mesurée sans se focaliser exclusi-
vement sur les aspects « exceptionnels » des prétendus néologismes, qui sont
dailleurs un phénomeéne fréquent en grec postclassique!?4, mais en prenant
en compte le contexte plus large des familles lexicales (dmoméumnw/dmomoumny/
dmomoumaiog) et des possibles équivalents sémantiques (par exemple dans ce

124 Pour l'identification et le traitement des néologismes dans la LXX voir les remarques
méthodologiques fondamentales de Aitken 2013.
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108 CHAPITRE 3

cas la série amotpénw/dmotpomy)/dmotpdmatog) ainsi que leur domaines d'usage.
Par conséquent, le dossier traité dans ce chapitre suggere que I'importance des
soucis théologiques sur le travail des traducteurs doit étre redimensionnée. Les
cas du « démon de la porte » disparu de Gen 4,7 confirme, certes, que le travail
de traduction implique toujours un processus exégétique ; néanmoins, un tel
processus vise moins a masquer la présence d’entités démoniaques qui auraient
été problématiques, qu'a restituer un passage autrement incompréhensible
de maniere adaptée a son contexte narratif. En outre, une telle pratique ne
correspond pas nécessairement a I'invention personnelle du traducteur, mais
est probablement en accord avec une exégése courante de 'époque, ol I'in-
terprétation en sens « démonologique » de ce passage n'est jamais attestée.
En revanche, les interprétations d’Azazel et Lilith, ou la LXX est en contraste
avec d’autres tendances exégétiques contemporaines, soulévent la question
du caractere distinctif du judaisme alexandrin (et, de maniere plus générale,
égyptien), par rapport au judaisme palestinien et babylonien. Dans les deux
cas, la traduction grecque ouvre une fenétre sur l'exégese la plus ancienne de
la Bible hébraique a laquelle on n'aurait autrement aucun acceés et qui mérite
donc d’étre mise en valeur.
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CHAPITRE 4

Les démons comme agents de destruction, entre

animaux et maladies
1 Resheph, Deber, Qeteb et autres agents de malheurs dans la
Bible hébraique

Un premier scénario clairement identifiable comme démoniaque dans la Bible
hébraique est composé de plusieurs textes qui présentent une série de puis-
sances responsables d’épidémies et de fléaux. Ces puissances interviennent
dans des contextes différents et ne font pas l'objet d’'une description détaillée.
Toutefois, elles partagent un certain nombre de caractéres récurrents qui jus-
tifient une mise en réseau des textes concernés ainsi qu'une analyse de leurs
échos mutuels. Un premier passage provient du Pentateuque : il s’agit notam-
ment du chapitre 32 de Deutéronome, versets 22—24. Ici, Moise, a l'entrée
du pays de Canaan, annonce aux Israélites les chatiments qui feront néces-
sairement suite a leur infidélité : Yhwh, en colére, accumulera des malheurs
contre eux et leur lancera «ses fleches » parmi lesquelles figurent Resheph,
littéralement « la flamme », qui les dévorera, et Qeteb, « le fléau », qui est défini
comme « amer » ou « venimeux » (marirt) :

BRI ONTP WR 222 22 Car un feu s’est enflammé dans mes narines,
monn SR Ty 7'M il a briilé jusqu’au fond du Sheol,

152 par Sarm il a dévoré la terre et ses fruits,
o om vabm il aincendié les fondements des montagnes.
My oY naor23 23 Jentasserai sur eux des malheurs,
D2 nR ¥n  je lancerai contre eux mes fleches.
ayn 24 24 Consommés par la faim,

™™ 20 qwa N7 dévorés par Resheph et par Qeteb amer,

D2 MHWR MNA2 WY encore jenverrai contre eux les dents des bétes

"8y M NAN DY sauvages,
ainsi que le venin de ceux qui grimpent dans la
poussiére.

Un deuxiéme passage se trouve dans la théophanie d’'Hab 3 (appelé Psaume
d’'Habacuc), qui aux versets 3—5 décrit la marche de Yhwh montant vers
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110 CHAPITRE 4

Jérusalem depuis les plaines de Teman et les monts de Paran, accompagné par
ses acolytes Deber et Resheph :

R12* jNA MOR 3
150 1IRDT 1IN WITH
TN DAY 1102
PIRA ARON InHnm
N IR a4
%R op

3 Dieu vient de Teman,

le saint du mont Paran (Pause).

Sa majesté couvre le ciel,

son rayonnement! remplit la terre.
4 Son éclat est comme lumiére,
des rayons lui sortent de sa main,

awan owt et la est le secret de sa force.
937 75 a5 5

o35 qu RYM

5 Devant lui marche Deber,
et Resheph sort sur ses pas.

Deber et Qeteb sont encore mentionnés dans le Ps 91,3-6 (= 90, 3-6 LXX) out
l'orant invoque l'aide et la protection de la divinité contre « la peste (Deber) qui
marche dans 'ombre » et contre «le fléau (Qeteb) qui ravage pendant le jour ».
Ici Deber et Qeteb sont présentés comme deux puissances malfaisantes contre
lesquelles on invoque l'assistance de Yhwh :

Towr K17 0 3

wip' man

nIn oI

75 707 innara 4
7oMN YA NNM
INAR 7INDY IR
195 Tnan RN RH S5
onY g1 pan

151 Hara "aTns
o™MnR T avpn

3 Cest lui (scil. Yhwh) qui te délivre

du filet du chasseur

et de la peste destructrice.

4 De ses ailes il te protege,

et sous ses plumes tu te réfugies.

Sa fidélité est un bouclier et une armure.
5Tu ne craindras ni la terreur de la nuit,
ni la fleche qui vole au grand jour,

6 ni Deber qui rode dans I'ombre,

ni Qeteb qui ravage en plein midi.

On ajoutera également a cette analyse Ex 12 (versets 13 et 23), ou le mashit, litté-
ralement «l'exterminateur », massacre sur injonction divine les premiers-nés

1 Je comprends ici tahilld dans le sens d’« éclat », « rayonnement », plutot que dans le sens
traditionnel de «louange », sur la base de la racine All, «briller » et des paralleles entre 3b
et 4. Sur I’éclat qui entoure la manifestation du dieu au Proche Orient ancien, voir le travail
classique de Cassin 1968 et, plus récemment, Aster 2012. Les remarques de Francis Andersen
(2001, p. 294) d’apres lequel 'apparition de la divinité suscite la louange du peuple dans plu-
sieurs traditions babyloniennes et égyptiennes, ne me parait pas tenir suffisamment compte
des expressions paralléles dans les versets 3 et 4, qui font clairement référence a des attributs

de la divinité.
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LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 111

des Egyptiens alors qu'il épargne les maisons des Israélites, lesquels, en suivant
les instructions données par Yhwh, avaient aspergé leurs portes avec le sang
d'une béte égorgée. Des « anges de malheur » sont enfin mentionnés dans le
Ps 78 (= 77 LxX), I'un des psaumes désignés comme « historiques » qui résume
les traditions de 'Exode.

Ces puissances partagent entre elles un certain nombre de traits. Tout
d’abord, il faut remarquer quelles sont douées de noms « parlants ». Ainsi
Qeteb signifie « plaie », Deber « peste », Resheph « flamme », mashit «le des-
tructeur », etc. Bien que leur étymologie ne soit pas toujours certaine ou assu-
rée, il semble cependant évident que leurs noms sont transparents et qu'ils
font référence soit a la fonction de ces puissances, soit a 'épidémie dont elles
sont considérées responsables?. Le fait que ces noms puissent étre également
employés comme noms communs a parfois été utilisé comme argument pour
nier leur nature divine ou démoniaque: il s’agirait seulement de personnifi-
cations occasionnelles des phénomeénes naturels ou des maladies3. Le pro-
bléme a été particulierement discuté pour certaines occurrences de Resheph?,
notamment lorsque le mot apparait au pluriel. En effet, dans quelques cas, il
apparait difficile de savoir s'il s'agit d’'un agent propre et véritable ou tout sim-
plement de flammes ou de fléches.

A cet égard, une certaine prudence est de mise. Il faut effectivement s'abste-
nir de reconnaitre un démon de la peste derriére toutes les occurrences du mot
deber.Un certainnombre d'usages « figés » sont attestés dansla Bible hébraique,
notamment dans le livre de Jérémie qui utilise souvent la formule stéréotypée
selon laquelle le dieu punit, visite ou fait mourir « par épée, famine, peste »°.
Il faut, en outre, remarquer que dans ces passages deber est presque toujours
précédé de l'article déterminatif. La présence de l'article pourrait indiquer que
le mot doit étre compris dans son sens générique et littéral. Un autre passage
a écarter est Is 28,2 : ici geteb figure en tant quapposition de sa‘ar, « tempéte »,
dans une similitude qui évoque plusieurs phénoménes météorologiques, tels
que la gréle et 'orage. Au lieu de voir ici une puissance démoniaque, il faudrait
plutot, en accord avec la majorité des chercheurs, donner a geteb une valeur
générique de « destruction »®. En ce qui concerne Resheph, une signification

2 A propos de la différence entre « transparence » sémantique et méthode étymologique les
remarques de James Barr (1968, p. 17) sont encore tres utiles.

3 Notamment par Blair 2009, p. 109, mais voir encore, récemment, Katd 2012.

Ainsi Miinnich 2013, p. 224-237.

5 Jerig,2;21,6—7 et 9; 27,8 et 13; 28,8; 29,1718 ; 32,34 et 36; 34,17 ; 38,2 ; 42,1722 ; 44,13. Voir
également la variante « guerre, famine, peste » en Jer 35,8.

6 «Ruineux » : Wildberger 1982, p. 1041-1043 ; Watts, 1985-1987, p. 358—360 ; Beuken 2010, p. 58 ;
Roberts 2015, p. 342.
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112 CHAPITRE 4

de rasapim comme « flammes » ou « fleches ardentes » (rispé €s) se retrouve
également a l'intérieur d’'une similitude poétique entre 'amour et le Shéol,
en Cant 8,6. Dans ce passage, malgré 'évocation d’'un imaginaire mythique
par la référence au Shéol et aux « grandes eaux » (verset 7), il apparait diffi-
cile de voir une véritable puissance divine a l'ceuvre dans les « flammes », qui
correspondent plutdt a une métaphore assez usuelle pour décrire la passion
amoureuse’. Toutefois, I'écart entre un usage au sens « propre » et « commun »
de ces noms ne doit pas étre surestimé. Dans les cas qu'on examinera par la
suite, le contexte indique clairement qu'il s’agit d’agents divins en action qui
peuvent se manifester occasionnellement a travers des catastrophes natu-
relles. Par ailleurs, les paralleles proche-orientaux confirment que certaines
puissances démoniaques peuvent avoir des noms transparents indiquant des
fléaux ou des nomina agentis construits sur des actions associées de diverses
maniéres a la destruction®. Un bon exemple de la maniere ancienne de conce-
voir la relation étroite et, de fait, métonymique entre le fléau et 'agent qui en
est responsable se trouve dans le chapitre 24 du deuxiéme livre de Samuel. Ici
Yhwh envoie la peste (deber) en Israél a cause de David qui avait demandé un
recensement du peuple (2 S 24,15). La maniere dont le fléau s'abat sur le peuple
est décrite aux versets suivants (versets 16—17) par l'action du « messager qui
extermine le peuple » (hammal'ak hammashit ba‘am).

Deuxiémement, ces puissances sont souvent mises en rapport avec la cour
céleste. Elles apparaissent dans des théophanies divines, dont la mieux connue
est, probablement, celle d’'Hab 3,1-5°, et peuvent étre explicitement qualifiées
de « messageres » de la divinité!. Certaines sont méme explicitement liées au
cortege militaire de Yhwh qui a parfois été mis en parallele avec les armées
des dieux mésopotamiens de la peste, Nergal et Erra'l. Ces passages peuvent
aussi présenter des liens intertextuels évidents : un cas particuliérement inté-
ressant est la réécriture de I'épisode de la peste en 2 S 24 dans le premier livre
des Chroniques (1 Ch 21). Un autre exemple est le Ps 78 (= 77 LXX) qui résume
Thistoire d'Israél. Les versets 44-51 mentionnent les plaies d’Egypte dans un
ordre différent de celui de I'Exode mais néanmoins en dialogue avec le récit

7 Pace Pope, 1977, p. 670. Pour des arguments supplémentaires contre l'interprétation
démonique de Resheph, voir Wilson-Wright 2015, p. 340.
Voir supra, p. 29, 38—42, ainsi que les exemples grecs, p. 53-55.
Hab 3,1-5.

10  Ex12;2S24,6;1Ch21,5; Ps 78,4851

11 Hab 3,1-5, a comparer avec Deut 33,1-3, et Deut 32,22—24. Sur I'imaginaire partagé par
Hab 3,4 et Deut 33,2, voir, récemment, Wearne 2014. Pour la comparaison du cortege
de Yhwh avec celui de Nergal et Erra, on peut se référer, entre autres, a Andersen 2001,
p. 300—307.
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d’Ex 7—12. Les versets 49—51 closent la séquence des plaies en citant la peste et
la mort des premiers-nés :

1R pn 02 nHwr 4° 49 [l envoya contre eux son ardente colére :
7RI oYM 7aY  rage, indignation, angoisse,

P71 a8 NMYwn une troupe d’anges de malheur,
1aK8Y 2701 09950 50 [] a creusé une voie a sa colére,

owal mnn Twn &Y il ne préserve pas leurs vies de la mort,
900 9275 onm il a livré leurs vies a Deber,

Dmena M2 52 S Sl a frappé tous les premiers-nés en Egypte,
on *Hn831 OMIR WK prémices vigoureuses dans les tentes de Cham.

La mention des « messagers de malheurs » au verset 49 est a mettre en relation
avec la mort des premiers-nés au verset 51 (« il a frappé tous les premiers-nés
en Egypte »). Ce passage parait, en effet, évoquer l'envoi du destructeur qui
frappe les maisons des Egyptiens en Ex 12,2312,

Troisiémement, il faut observer que dans tous les cas examinés ces puis-
sances sont la manifestation de la colere de Yawh. En Deut 32,2324, le feu de
la colére de Yhwh « enflamme ses narines » et le pousse a envoyer contre les
Israélites infideles ses agents de destruction, Resheph et Qeteb. Dans le Ps 78,
Yhwh « creuse un passage a sa colére »'3 par le biais de messagers de malheurs.
Cette colere, d’ailleurs, peut étre elle-méme concue comme une émanation de
la divinité qui, parfois, échappe a son contrdle: en Num 17, par exemple, la
fureur divine d’abord déchainée contre les fils d’Aaron aurait risqué d’extermi-
ner tous les Israélites si elle n'avait pas été arrétée par un rituel apotropaique
accompli par Aaron'*. En 2 S 24,1, 1a colére de Yhwh « s'enflamme » contre Israél
et incite David a agir contre I'intérét de son peuple. Le fait quelle soit rempla-
cée par Satan dans la version du récit transmise par les Chroniques!®> démontre
une équivalence fonctionnelle entre ces deux agents de la cour céleste.

Enfin, il n'est pas rare que ces puissances interviennent ensemble, en
couple ou par groupes, en tant que membres de I'armée de Yhwh. Deut 32,24
mentionne Resheph et Qeteb, tandis que la théophanie d'Habacuc présente
Resheph et Deber marchant a c6té de Yhwh. Un autre texte clé pour cette ana-
lyse est le Ps g1 (= 9o LxX) ou Deber et Qeteb figurent parmi les périls qui

12 Voir, déja, Delitzsch 1888, 426. Sur la nature secondaire de ces versets 49b—50a, voir
Spieckermann 1989, p. 137 ; Hossfeld et Zenger 2011, p. 288.

13 Ps 78,50.

14  Voir a ce sujet Nihan 2015, p. 100-102.

15  1Ch 21,3, voir § 8.1.1.
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114 CHAPITRE 4

terrorisent l'orant, lequel cherche son refuge en Yhwh. Comme nous le verrons
par la suite, Resheph n'est pas nommé dans ce cas, néanmoins sa présence ne
peut pas étre complétement exclue. Le Ps 78, pour sa part, mentionne au verset
49a « furie, malédiction et angoisse » qui sont définies comme une « troupe
d’anges de malheurs », et ici le terme rare mislahat a une connotation mili-
taire explicitel®. Larrivée de ces messagers est anticipée par 'annonce d’une
punition qui s'abattra sur le bétail, abandonné aux flammes ou aux « foudres »
(rasapim, verset 48), et sur les humains, livrés a la peste (deber, verset 50). Ces
passages pourraient étre interprétés de maniere simplement naturaliste car ils
rappellent deux plaies mentionnées dans I'Exode : respectivement la gréle qui
tombe sur les Egyptiens mélée au feu (&8, en Ex 9,24) et la peste qui frappe leur
bétail (deber, en Ex 9,3). Toutefois, le fait que dans le Ps 78 peste et flammes
soient associées directement aux anges de malheurs et que la peste s'attaque
aux «vies» des Egyptiens et non a leurs animaux, semble plutdt suggérer
que Deber et Resheph, en tant quémissaires de la divinité, étaient compris
comme puissances agissantes dans la version finale du psaume. A cet égard,
I'hypothése de Zenger, d’apres lequel les versets 49b—50a sont une glose, est
a considérer attentivement : dans ce cas, 'interpolation témoigne ainsi d’'une
compréhension démonique du passage encore a une époque tardive ou I'inser-
tion de I'expression « anges de malheurs » sert notamment a spécifier la nature
de ces puissances!”. Considéré sous cet angle, le Ps 78 atteste donc une tradi-
tion qui réinterpréte le récit des plaies d’Egypte en les attribuant a action de
puissances démoniaques, émissaires de la colere de Yhwh.

A cet égard, on rappellera que la forme plurielle des rasapim n'est pas sans
paralléles dans le Proche-Orient ancien. Elle est attestée en Egypte sur une ins-
cription de Ramses 111 8 Medinet Habou, en contexte militaire, et a c6té de
Montou: ici les guerriers sur les chariots sont comparés a des Reshephs. Elle
apparait encore dans le Papyrus de Turin avec un contexte moins clair ou il est
question de se protéger des forces hostiles!®. En outre, dans une liste de rituels
accomplis par le roi a Ougarit, on fait mention des « Reshephs qui entrent dans

16 Il apparait ailleurs seulement en Qoh 8, 8 ou il indique le congé militaire en temps de
guerre.

17  Hossfeld et Zenger fondent leur idée d'une interpolation sur la présence du terme
mislahat qui est tres rare et tardif (Hossfeld et Zenger 2011, p. 288-290). En revanche, il
ne me parait pas nécessaire de faire recours au messager de Yhwh qui punit I'Assyrie en
Is 37,36 pour expliquer la présence des anges de malheur au verset 49, comme le fait Lee
1990. Sur les raisons pour lesquelles il faut comprendre malakim comme « anges » et non
simplement comme messagers, voir infia, § 8.1.1.

18  Lipinski 2009, p. 220. Pour une traduction du texte de Médinet Habu, on peut voir
Edgerton et Wilson 1936, p. 23—24 ; Le papyrus de Turin (Cat. 1982 = CGT 54077) est encore
inédit ; fac-similé et traduction en Pleyte e Rossi 1869—76, vol. 2, p. 122, pl. 85, 11 : 2.
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le palais royal »19: ici le pluriel fait trés probablement référence aux statues
de la divinité. Des Reshephs sont également connus au premier millénaire en
Phénicie : I'inscription du roi Bod’ashtart dans le temple d’Eshmoun a Sidon,
qui remonte au v siecle av. n. &, contient l'expression rs r$§pm, «terre des
Reshephs »20. Les attestations de Resheph en dehors de la Bible hébraique
nous amenent directement a la question plus générale de l'arriére-plan levan-
tin et proche-oriental de ces puissances qui mérite une attention spécifique.

11 Divinités proche-orientales et démons bibliques

De maniére générale, nous sommes mal renseignés sur la présence de Deber et
Qeteb dans les panthéons du Proche Orient ancien. On sait qu'une divinité Dbr
est connue a Ebla, car l'expression « Dabir, dieux d’Ebla » apparait dans une
liste d'offrandes ainsi que dans I'onomastique eblaite?l. Le mot est attesté en
ougaritique ou le toponyme poétique ars dbr, « terre de pestilence », indique
le royaume des morts22, mais pour le reste il s'agit d'un dieu mal connu. La
présence de Qeteb au Levant est tres incertaine?3. En revanche, Resheph est
une divinité ouest-sémitique trés bien connue, associée a la guerre, a la peste
et parfois au monde des morts. Son culte, bien étudié, est attesté sur une tres
longue période au Levant, en Egypte et dans toute la Méditerranée, depuis
le 111¢ millénaire jusqu'a I'époque hellénistique tardive (son nom est encore
mentionné a Palmyre)2+. Il subit en outre des phénomeénes d’assimilation avec
d’autres divinités (Montou en Egypte et Apollon & Chypre). Son iconographie,
bien établie, est celle d'un dieu combattant : en Egypte, il est représenté surtout

19  KTU 1.9L11 (= RS 19.15.11).

20  KAI15.

21 %a-bi-ir dingir ib-la® (TM 75.G1464, discuté par Pomponio et Xella, 1997, p. 123-124).
Cette formulation semble, en outre, présupposer que Dabir était le dieu patron de la ville,
méme si les attestations sont trés peu nombreuses pour une divinité poliade, comme le
remarquent a juste titre Francesco Pomponio et Paolo Xella. Pour d’autres occurrences
possibles du théonyme, mais non assurées, voir la discussion en Frey-Anthes 2007, p. 74 ;
Blair 2009, p. 32—33.

22  KTU15.V18;15.VI 6.

23 D’apres Johannes de Moor (1988, p. 105) une possible attestation de Qeteb a Ougarit serait
la forme gzb en KTU 1.5 11 20—24, qui désignerait un attribut ou un agent du dieu Mot,
mais le passage est tres fragmentaire. Voir la discussion en Frey-Anthes 2007, p. 74-75;
Blair 2009, p. 38—40.

24  Parmi les travaux monographiques, les plus importants sont ceux de Fulco 1976, Lipinski
2009 et Miinnich 2013. Voir également Day 2000, p. 197—207. Pour les aspects icono-
graphiques l'on peut se référer a Schulman 1979 et Cornelius 1994. Sur la réduction de
Resheph a démon dans la Bible hébraique, l'article de référence est Niehr 2003, suivi par
Katé 2012 et Rudnig-Zelt 2015. Voir également Frey-Anthes 2007, p. 110-142 ; Blair 2009,
p. 194—215.
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comme archer. Le fait qu'il soit le dieu responsable de la peste, et donc doué
d’arc et de fleches, explique probablement son association avec Apollon. En
Palestine, au Bronze Récent, ses attributs typiques sont le bouclier et une arme
de poing?®. Au premier millénaire, sa présence est documentée au Levant par
une série d’inscription en Phénicie, en Cilicie, a Palmyre ainsi qu'a Chypre2S.
Le statut de Resheph dans la Bible hébraique a fait l'objet d’'un certain
nombre de discussions. La majorité des chercheurs interprétent son role
affaibli dans les textes bibliques comme résultant d’'un processus de « dédi-
vinisation »?7. Il est en effet indéniable que Resheph apparait dans la Bible
hébraique comme une puissance qui ne fait pas 'objet d'un culte et dont le
pouvoir est entierement subordonné a celui de Yawh. Son domaine d’action,
limité a la maladie, est beaucoup plus réduit non seulement par rapport a son
statut au Levant a 'age du Bronze (par exemple a Ougarit), mais également par
rapport a d'autres contextes religieux de I'age du Fer : il suffira, a cet égard, de
penser a Chypre ou au royaume araméen de Samal ot Resheph est I'une des
divinités principales de la ville?8. Dans la mesure o1, dans la Bible hébraique,
Resheph agit exclusivement comme bras armé de Yhwh, il subit un processus
de « démonisation ». Il faut, toutefois, observer que cette démonisation ne cor-
respond pas a une véritable « démythologisation » car les contextes ou il est
nommé sont, au contraire, parmi les plus mythiques de la Bible hébraique. A
cet égard, I'idée de Maciej Miinnich, d’apres laquelle la réduction de Resheph a
un démon serait intentionnellement motivée par la volonté d’éliminer des élé-
ments paiens mythologisant trés anciens, est problématique??. En revanche,
I'idée de Herbert Niehr qui attribue la «renaissance » de cette divinité en
Palestine a l'infiltration phénicienne dans la région au cours du v siecle mérite
détre discutée30. Niehr inscrit les processus de « démonisation » de Resheph

25 Il est représenté ainsi sur des statuettes retrouvées a Lachish et Megiddo : voir Keel et
Uehlinger 2001, fig. 57, 85 a.

26 Elles sont établies sous forme de liste et analysées par Miinnich 2013, p. 209—214, 240—260.

27  Frey-Anthes parle de « de-potenziert Gott », de méme que Rudnig-Zelt 2015.

28  Le dossier chypriote du 1¢* millénaire comprend une dizaine d’inscriptions, analysées par
William Fulco (1976, p. 46-54), Edward Lipinski (2009, p. 229-236) et Maciej Miinnich
(2013, p. 247-256), et quelques théophores (r$pytn et ‘bdrsp, sur lesquels on peut voir
Miinnich 2013 (p. 249—250). Le culte de Resheph a Samal est attesté par I'inscription du roi
Panamuwa I sur la base d’'une statue représentant le dieu Hadad. L'inscription mentionne
a plusieurs reprises Hadad, El, Resheph, Rakib El et Shamash comme garants du pouvoir
royal (KATI 214 = Gibson 1975, p. 60—76, no. 13, voir notamment la formulation a la ligne 3:
wqm ‘my r$p, « et Resheph s'est levé avec moi »).

29 Miinnich 2013, p. 235-236.

30  Niehr 2003, p. 99-103. Cette infiltration serait, entre autres, soutenue par la fondation sur
la cote de la ville d’Apollonia, controlée par Sidon.
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dans le contexte de changements plus profonds qui affectent les religions du
Levant pendant cette période. Ces changements impliquent, entre autres, le
développement d'un rapport plus personnel avec la divinité poliade. Le dieu
patron de la cité est alors de plus en plus percu comme protecteur de l'indi-
vidu, tant dans le culte civique traditionnel que dans l'expression de la piété
religieuse privée. On pourrait, en outre, rattacher a ce contexte la représenta-
tion de Yhwh comme « médecin », attestée dans plusieurs textes bibliques3!.
La démonisation de Resheph viendrait renforcer cette vision positive de la
divinité alors allégée de ses cotés les plus obscurs.

Il ne faut cependant pas oublier que la question du prétendu « c6té obscur »
de Yhwh demeure complexe. En effet, la présence de messagers qui exécutent
les ordres de la divinité ne la libérent pas forcement de ses aspects négatifs et
inquiétants : la représentation d'une divinité « transcendante »32 qui envoie la
guérison ou la maladie de loin, c’est-a-dire par ses messagers, coexiste avec des
traditions qui attribuent des traits démoniaques a Yhwh lui-méme. Dans un
texte fameux de 'Exode (4,24—26) qu'on a longtemps jugé comme un résidu
d’archaisme mais qui pourrait avoir été rédigé plus tard que ce que l'on pense,
Yhwh est décrit comme un démon qui attaque Moise pour le faire mourir33.
En outre, dans plusieurs passages qui nous intéressent ici, Yhwh reste le res-
ponsable ultime des actions de ses émissaires. Cette responsabilité est encore
soulignée par des textes tardifs comme Is 54,16 : « c'est moi qui ai créé le des-
tructeur (mashit) pour défaire ! ».

De maniére générale, méme si le degré d’autonomie qui leur est attribué
est variable, l'action de ces puissances ainsi que la durée des fléaux restent
largement contrélées par la divinité elle-méme. On peut comparer, a cet
égard, les récits de 2 S 24 avec son paralléle en 1 Ch 21 ou I'ange extermina-
teur de Yhwh prend son initiative en autonomie3*. Dans le Ps g1, Deber et
Qeteb agissent également comme deux puissances autonomes. La percep-
tion de ces puissances comme des démons a part entiere, et, de plus, dans des
textes bibliques relativement tardifs, a parfois posé probléme a I'exégese. A cet
égard, Niehr interpréte le Ps 91 comme relevant d'un « paganisme littéraire ».
Dans sa perspective, le recours a des éléments mythologisants « paiens » — a
savoir anciens et, donc, non-monothéistes — dont ce psaume est un exemple,
ne refléterait pas nécessairement de véritables croyances. En revanche, il

31 Niehrigou

32 Niehrigoy, p. 12-15.

33  Pour une proposition de datation de ce passage a I'époque perse, voir Romer 1994 ; pour
sa réception ancienne, Goosmann 1993. Sur le geste apotropaique de Zipporah, voir, plus
récemment, et, entre autres, Hiillstrung 2003 ; Hays 2007.

34 1Ch21,1718.
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s'agirait d’'une stratégie scribale qui, en réactivant et en exploitant des scéna-
rios mythologiques en contexte poétique, permettrait d’affirmer de manieére
efficace la puissance absolue de Yhwh33. Cette théorie, souvent reprise par la
recherche, se heurte néanmoins a quelques difficultés dans mon cas d’étude.
Premiérement, ces puissances ne sont pas exclusivement attestées en poé-
sie, mais apparaissent également dans quelques contextes de prose, tels que
'Exode, les livres de Samuel et les Chroniques ou elles s'averent difficilement
interprétables comme outils purement poétiques. Deuxiémement, si dans le
cas de Resheph un arriére-plan levantin est assuré, ce méme arriére-plan ne
se reconstruit pas aussi aisément pour les autres puissances, rendant difficile
'évaluation de ces éléments mythologisants comme véritablement anciens.
Derniérement, et de maniere plus générale, une compréhension exclusive-
ment littéraire des passages poétiques ainsi que des procédés métaphoriques
sous-jacents ne tient pas suffisamment compte des contextes d’'usages de
ces textes, notamment des Psaumes (y compris d’'Hab 3, qui a la forme d’'un
psaume et, a certains égards, de Deut 32). Cette derniére remarque est d’autant
plus pertinente dans le cas du Ps g1, pour lequel un nombre de témoignages
important confirme son usage apotropaique dés I'époque du Second Temple,
dans les versions hébraique et grecque. C'est donc vers ce contexte qu'il nous
faut a présent tourner notre attention et, plus particulierement, vers la traduc-
tion grecque de ces passages.

2 Repenser les démons dans la Lxx

Le scénario des agents de destruction et de malheur tel qu'il apparait dans la
LxX présente des différences substantielles par rapport a la Bible hébraique.
Ces différences relévent pour la plupart de l'activité des traducteurs qui ne
semblent pas avoir toujours reconnu la nature de ces puissances. Dans le texte
grec leur nom est parfois omis, parfois substitué par leur fonction, ou leur
fonction est modifiée. Lexemple le plus évident et le mieux étudié est encore
celui de Resheph, notamment car il s'agit de la puissance divine la mieux
attestée au Levant. Dans la Lxx de Deutéronome 32 son nom est traduit par
« oiseaux » (8pvelg) :

35  Niehriggo, p. 210-220.
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D2 ADIR XN MY DY oD 28
M0 20PY W RN 2y 24
98y "5t nRn oY Da MHWR Mnna W

28 o LB 1 Voo g S
cuvd&w elg adTodg xoed xal T BEAY) pov cuvTEAETW Elg AlTOUS.

24 Tdpevol Apd xal Bpwaet dpvéwy xal omiaddtovog dviatog.

d36vtag Bnpiwy dmootedd elg adTodg petd Qupod cupdvtwy el Y.

23 Je rassemblerai contre eux des malheurs et j’épuiserai contre eux mes
fleches.

24 Consommés par la faim, en pature aux oiseaux et une convulsion
incurable !

Jenverrai contre eux les dents des bétes sauvages avec le courroux de
ceux qui rampent sur le sol.

Le contexte et la présence de Ppdaig semblent indiquer qu'il s'agit ici d'oiseaux
de proie ou charognards, qui dévorent les corps de ceux qui sont « consommés
par la faim » (tyxépevor Aipd). Le verset ferait donc référence a une situation
d’épidémie ou de famine, s'accompagnant de 'envoi d'une maladie (émia@éto-
vog aviatog) sur laquelle je reviendrai plus tard.

La situation est différente dans le cas d'Hab 3,5. Dans le texte retenu par
Rahlfs et Ziegler, qui correspond aux codices Alexandrinus (A) et Marchalianus
(Q), Resheph n'a pas été traduit. Le verset 5 contient I'expression «ses pieds
dans les sandales» (év mediAowg of mddeg avtod) qui, en référence au Adyog,
traduit Deber :

150 1IRD 7R WITRY K12 N bR 3
PIRM ARON 1INHNM 1N oY N3
TN IR a4

Y AN 0wl o 1R ouap

OIS qUT RE 3T 79 MEh 5

3 6 Bedg éx Ooupa Hikel, xal 6 dytog €€ 8poug xartaoxiov daaéog. Sidpotua.

gxdAvev odpavols 1) dpeTy) adtod, xal aivécews adTtod TANPEYS M Y1

4 xal @éyyog adtod wg &g EaTay,

xépartal v xepalv abtod xal 8eto dydmyaty xportatdy ioybog adtod,

5 1pd mpoowmou avTod mopedoeTa Adyo xal eEehedoetar &v medihorg ot ddeg
avtod.
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120 CHAPITRE 4

3 Dieu viendra de Thaiman et le saint de la montagne ombreuse,
épaisse. (Diapsalma).

Sa valeur a recouvert les cieux et la terre est pleine de sa louange.

4 Son éclat sera comme la lumiére,

des cornes dans ses mains, il a établi un amour puissant de sa force,

5 devant sa face s'avancera la parole et elle sortira, les pieds dans les
sandales.

Le traducteur a introduit une série de choix exégétiques dans ces versets. Un
premier exemple est la compréhension de Paran comme une montagne rem-
plie d'une dense végétation d’arbres (et donc ombreuse: & 8povg xataoxiov
Sagéog). Un autre exemple est I'expression « amour puissant de sa force » (dyd-
oW xpataldy loyvog avtod) pour rendre I'hébreu hbywn ‘zh, qui atteste de
l'interprétation des cornes comme signes de puissance divine et masculine36.
Dans ce contexte, on comprend mal, néanmoins, la relation év medidoi et rsp,
au point que le texte est marqué par une crux par Joseph Ziegler. Une ancienne
hypothese proposée par Charles Clermont-Ganneau et reprise par Henry
Thackeray voyait dans ces sandales une référence a Persée qui serait a son
tour une interprétation grecque de Resheph via Apollon: elle s'appuie sur des
arguments spéculatifs et a été aujourd’hui abandonnée?”. La solution est, en
revanche, probablement a rechercher dans la tradition manuscrite du verset
5b qui présente un certain nombre de divergences textuelles.

Le Vaticanus (B), le Sinaiticus (S)38 ainsi qu'une partie de la tradition indi-
recte présentent la lecon eig mediot/aw, suivie par xord médag adtod, « vers la/les
plaine/s, sur ses pas », alors que la tradition lucianique (L) présente la forme
elg moudeiav (xorta modag avtod). Cette derniére semble clairement une correc-
tion faite a partir de médwx visant & mettre le Adyog du verset 5a en lien avec
I'éducation. Le Papyrus Washington (W), qui remonte au 111¢ siecle de l'ere,
comporte en ce passage l'expression &v médaig ol médeg adtod Eonoay («ses
pieds étaient en chaines »). Ol mé3¢g est ici sujet du verbe du verset 6 (¢éotnoav),
qui dans la plupart des autres manuscrits est au singulier et se réféere a Yhwh,
comme c'est le cas en hébreu (¢at/‘md). Ensuite, év médaig a été doublement
corrigé au-dessus par mwety- (avec effacement du év initial), et au-dessous par
ev mediAw39.

36  Voir, a ce sujet, les remarques de Mulroney 2016, p. 121.

37  Clermont-Ganneau 1876, p. 374—376 ; Thackeray 1921, p. 51-54. Pour une critique convain-
cante de cette hypothese, voir Harper 2015, p. 151-153.

38  Surlesaccords entre B et S dans la LxX des Douze, voir Ziegler 1943, p. 37.

39  Le papyrus (W d'apreés Ziegler 1943, p. 8 et p. 32—34), faisant partie de la collection Freer,
préserve des fragments des Douze petits propheétes. Pour 'édition, voir Schimdt et Sander
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LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 121

Comme l'ont suggéré Cécile Dogniez, Joshua Harper et d’autres*?, la forme
el medla que nous trouvons dans B-S pourrait bien relever d’'une lecture de la
séquence rsp lrglw comme bspl rglw, avec la confusion, fréquente, entre r et
b. La racine spl, « étre en bas », explique le choix de eig media comme lecture
de la Septante ancienne, sur la base de I'équivalence entre weSiov et spl/ splh,
«terre basse » et donc « plaine », attestée également ailleurs*.. La lecon du
papyrus v médaug serait donc une déformation facilitée par 'association entre
« pieds » (m63e5) et « chaines » (wédat) qui se trouve assez fréquemment dans la
LXX et qui est une expression presque proverbiale*2. La correction &v medihotg
préservée par A et Q pourrait aller dans le méme sens. Comme on le verra dans
le paragraphe suivant, la représentation du Adyog comme agent divin qui court
sur la terre est attestée ailleurs dans la Septante*3.

Une telle variation au niveau de la tradition manuscrite indique que les tra-
ducteurs ne connaissaient certainement plus le nom de Resheph. Toutefois,
cette conclusion peut étre nuancée si I'on considére le témoignage de la ver-
sion dite Barberini, une traduction du Psaume d’'Habacuc réalisée entre le 1¢
et le 111¢ siecle de notre ére, probablement en Egypte. Cette traduction, dont
la nature littéraire est trés marquée, est préservée par quatre manuscrits. On la
considere d’habitude comme une traduction indépendante** car elle présente
peu d’affinités avec les autres versions grecques connues. Dans le verset 5 elle
lit notamment :

1927 qui considerent ces corrections comme étant de troisiéme main et postérieures d'en-
viron un siecle. Sur la nature du texte grec des Douze préservé dans ce papyrus, on peut
voir De Troyer 2006.

40 Dogniez et al. 1999, p. 289—290; Harper 2015, p. 151-155 ; et Mulroney 2016, p. 217. Voir
notamment Harper pour la reconstruction du verset 5 de la Septante ancienne.

41 Deut 1,7; Jos 11,2 ; 12,8. Lusage du pluriel (nedia) pour traduire une forme hébraique au
singulier est attesté ailleurs dans les Douze (Joel 1,10 ; 2,22). En revanche, I'idée de Dogniez
selon laquelle la version du papyrus préserverait la Septante ancienne présuppose que
la méme erreur de lecture (b pour r) ait été commise de maniére indépendante par au
moins deux scribes, ce qui parait difficile. La version de la Septante ancienne serait alors
el media of édeg adTod : sur ce point, voir les remarques de Harper 2015, p. 155. Je remercie
Jan Riickl pour son aide concernant la critique textuelle de ce verset.

42 2 S 3,34 ; 3 Mac 4,9 ; Ps 104,18 ; Sir 6,24 ; 21,19.

43  Voir infra, § 4.3.

44  Parmi les études principales sur la version Barberini on peut voir Thackeray 1911;
Mercati 1955 ; Good 1959 ; Fernandez Marcos 1976 (republié en allemand dans Fabry et
Bohler 2007, p. 151-180) ; Fabry 2010 ; Dogniez 2012 ; et récemment la monographie de
Harper 2015. D’apreés Natalio Fernandez Marcos, cette traduction pourrait étre attribuée
a une « école de Symmaque », sur laquelle nous sommes, par ailleurs, mal informés. En
revanche, les arguments avancés par Edwin Good, Heinz-Joseph Fabry et Joshua Harper
pour une origine égyptienne me paraissent bien fondés.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



122 CHAPITRE 4

ITpd mpogwmou aiTod TPoTeAEVTETAL TTRTLS,
ol xotd oSG avTod dxodoudioel T MEYIOTA TRV TTETEWVMY.

Devant lui ruine sortira,
et sur ses pas le plus majestueux des ailés suivra.

Le scribe responsable de cette traduction a reconnu en Deber, sinon une
véritable maladie, du moins une puissance liée a la dévastation et il a traduit
Resheph par un adjectif superlatif au neutre pluriel, donc a la lettre «les plus
grands des étres ailés ». Mais une traduction au singulier est également pos-
sible, si I'on comprend t& péyiota comme un pluriel de majesté. Lexpression
peut se référer a un ou plusieurs oiseaux ou, autrement, a un étre divin doué
d’ailes. Il faut, en outre, remarquer que cette traduction est similaire aux choix
proposés par les réviseurs, également attestés dans la tradition manuscrite de
Symmaque (8pveov) ainsi que chez Jérome*S.

Toutefois, bien que cela ait parfois été soutenu*é, l'existence d’'une tradition
exégétique qui interprete Resheph comme un étre ailé n'est pas nécessaire-
ment une innovation du judaisme alexandrin; elle remonte probablement
déja ala Bible hébraique#”. Cette lecture est attestée particulierement dans les
traditions sapientielles. D’apres Job 5,7, « les fils de Resheph volent trés haut » :

W 1772 qwn 131 T Hnyb oTR 2
GG GvOpwTTog YeEVWATAL ®OTIw VEOTTol 8¢ YuTog T LPYAd TTéETOVTAL

Il s’agit la tres probablement d’une expression proverbiale qui n’a de sens que si
I'on comprend les « fils de Resheph » comme des oiseaux, ot 'hébreu ben a le
sens de « membre d'un groupe » ou d'une classe*8. Cette signification est bien
préservée par la Lxx de Job qui traduit « les petits des vautours » et rend ainsi
explicite le lien intertextuel entre ce passage et Job 39,27 (« c'est sur ton ordre

45  Alors que 8pveov est attesté par la minuscule hexaplaire 86 (Ziegler 1943), les autres ver-
sions des réviseurs ont été préservées seulement par la tradition latine reflétée dans le
commentaire de Jérome : « Ubi diximus : Egredietur diabolus ante pedes eius |...] Aquila
pro diabolo transtulit volatile ; Symmachus autem et Theodotion et Quinta editio volu-
crem, quod Hebraice dicitur Reseph » (Jer., Comm. in Abacuc 2.3, p. 640641 [Migne PL 25,
col. 1314]).

46  Lipinski 1999, suivi par Miinnich 2013, p. 234—235.

47  Pourlaréception de Resheph dans la LxX, voir I'étude fondamentale de Dogniez 2003.

48 Il ne me semble pas envisageable d’attribuer a bny rsp ici la signification de « fleches »,
pace Lipinski (1999, 2009, p. 260—261), d’autant plus que la racine gbh, «voler », fait
encore référence au vautour en Job 39,27.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 123

que l'aigle séleve et que le vautour [y0y] passe la nuit prés de ses petits »).
En outre, dans un passage du Siracide préservé en grec et en hébreu, il est dit
que « Yhwh fait voler la neige comme des oiseaux » (texte de Masada) ou que
« Yhwh répand la neige comme des oiseaux qui se posent » (texte grec et ver-
sion du Caire)*9.

On peut vraisemblablement imaginer que cette interprétation juive de
Resheph-oiseau était connue et exploitée par le traducteur du Deutéronome,
car elle sadaptait parfaitement au contexte de son passage biblique ou il est
question d'étre dévoré. Devenir la proie des oiseaux est en effet 'une des puni-
tions divinesles plus courantes dansles malédictions proche-orientales. Ce cha-
timent est d’ailleurs déja mentionné parmiles malédictions du Deutéronome5°
et, de plus, se trouve parfaitement adapté pour un public de langue et de
culture grecques qui connait depuis Homeére le déshonneur associé a ce type
de mort. Lorigine de cette interprétation demeure, par contre, problématique
car les ailes ne semblent pas étre un attribut de Resheph ni dans les textes ni
dans I'iconographie du Proche Orient antique dont nous avons connaissance®.
Toutefois, quelques hypotheses pourraient étre formulées.

Cette association pourrait remonter au contexte phénicien et étre, ainsi,
antérieure a la Bible hébraique. Lhypothese pourrait étre appuyée par une
inscription bilingue phénicien-louvite datant du viI® siecle av. n. é., comman-
dée par le roi Azatiwada et retrouvée en trois copies a Karatepe, en Cilicie52.
Linscription mentionne les dieux Ba‘al et RSp sprm qui pourrait étre lu comme
«Resheph des oiseaux », attestant ainsi d'une ancienne association de cette
divinité avec les oiseaux. Toutefois, d’autres lectures de cette expression sont
également possibles et ont été proposées par les chercheurs2.

Une deuxiéme interprétation, proposée par Lipinski et suivie par Niehr,
voit dans la représentation de Resheph en oiseau une influence égyptienne
du dieu a téte de faucon Montou-Horus. Cette hypothése me parait peu pro-
bable, premierement car une équivalence directe entre Horus et Resheph
n'est jamais attestée par les sources (au contraire de celle entre Resheph et
Montou et de celle entre Montou et Horus) et serait donc a postuler indirec-
tement. Deuxiemement, a 'époque hellénistique I'association entre Montou
et Resheph est seulement attestée par deux inscriptions du temple de Karnak,

49  Sir 43,17 = 43,18 LXX.

50 Deut 28,26.

51 Voir, a ce sujet, Schulman 1979 ; Cornelius 1994, p. 253.

52 KAI 26,10-11; Rollig 1999, Phu A/11, p. 52—53, qui ne traduit pas I'épithete.

53  Notamment « Reshephs des boucs », qui correspondrait mieux a son équivalent louvite
(le dieu-bouc dénommé Runtiya, maitre des animaux sauvages). Voir Xella 1999, p. 701—
702 ; et Miinnich 2013, p. 210—211.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



124 CHAPITRE 4

commandées par Ptolémée 111. La dédicace parle de « Resheph qui habite
dans la demeure de Montou »%*: les deux divinités, puissances tutélaires de
la guerre, sont donc rapprochées car elles partagent le méme sanctuaire, mais
elles restent, cependant, bien distinctes. En outre, la statue de Resheph repré-
sente le dieu en armes, sans ailes ni téte de faucon35.

En revanche, il pourrait s'agir d'une exégese interne au Ps 91,5 ot l'orant est
terrorisé par Deber et Qeteb ainsi que par la « fleche qui vole pendant le jour ».
Dans d’autres passages bibliques tels que Ps 76,4, le nom de Resheph est com-
pris comme « fleche », par association métaphorique entre fleches et flammes,
les deux volant a travers le ciel. Il est encore question de flammes ardentes
dans Cant 8,6. Il n'est pas invraisemblable d'imaginer que ces fleches volantes
aient été percues comme de véritables étres ailés, surtout au vu des contextes
métaphoriques dans laquelle I'expression est employée. Cette interprétation
pourrait étre renforcée par le fait que les ailes sont, dans la glyptique mésopo-
tamienne et levantine, des attributs des étres divins et surtout démoniaques®®.

Par conséquent, faudrait-il voir dans la représentation de Resheph comme
«le plus grand des ailés », un démon ailé de I'éclair, ensuite réduit a un oiseau,
comme le proposait déja André Caquot®” ? Cette lecture est certes séduisante
dans le cas d’'Hab 3 dans la version Barberini qui nous présenterait donc I'arri-
vée de Yhwh entouré d’'une série de grandes puissances ailées. Toutefois, elle
demeure problématique pour les autres passages qui semblent s'inscrire dans
un contexte explicitement naturel et paysager et font plutot penser a une exé-
gese originelle de Resheph comme « oiseau ».

A cet égard, il faut néanmoins souligner que les étres ailés mentionnés en
Deut 32 ne doivent pas nécessairement étre identiques a ceux du texte Barberini
d’'Hab 3. Une multitude de rapaces préts a se jeter sur des cadavres ne semble
pas constituer un complément approprié pour une théophanie divine qui
insiste sur la puissance et la lumiere émanant de Yhwh, ici représenté comme
divinité solaire. Une hypothese plus pertinente serait alors de voir dans le texte
Barberini d’'Hab 3,5 une interprétation de Resheph comme phénix. Oiseau
mythologique associé a la lumiere et au feu, de dimensions gigantesques, le

54  Sternberg-El Hotabi 1993, p. 110-111.

55  Cornelius 1994, no. 72; voir aussi la discussion en Miinnich 2013, p. 221. Lhypothése de
Lipinski (2009, p. 255-257) se fonde sur une série d’équivalences indirectes qui voient,
d’un c6té, Montou assimilé a Resheph et a Apollon, d'un autre coté, Apollon identifié a
la fois a Resheph et a Horus, et, enfin, I'association entre Horus et Montou. La combinai-
son de ces associations permettrait donc de postuler une identification entre Resheph et
Horus, qui n'est cependant jamais attestée par les sources anciennes.

56 Voir, par exemple, Avigad et Sass 1997, no. 159 et 173.

57 Caquot 1956, p. 60—61.
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phénix est a bien des égards «le plus majestueux des ailés ». En outre, il est
étroitement associé au soleil et a la vision de la divinité dans d’autres traditions
juives, comme celles du livre des secrets d’'Hénoch (2 Hen 12) et de 'Apoca-
lypse grecque de Baruch (3 Bar 6,2). De plus, les traditions sur le phénix s’ex-
pliqueraient bien dans le contexte égyptien d'ou la version Barberini semble
provenir58. A ce propos, il faut également rappeler que les fragments de I'Exa-
gogé du poete juif Ezéchiel dit « le Tragique », actif a Alexandrie au 11¢ siécle av.
n. &, nous transmettent la description d'un oiseau merveilleux de grande taille,
traditionnellement identifié au phénix, qui est décrit comme le « roi de tous
les oiseaux » et dont il est dit qu’il marche « soulevant rapide le pas du pied »5°.

Les témoignages ici analysés démontrent que, a coté des traditions grecques
qui ignorent la nature de Resheph, comme celle attestée par la Septante
ancienne d’'Habacuc, d’autres en proposent une exégese juive qui devait étre
courante a 'époque. Comme ceci avait déja été suggéré par Dogniez8, la récep-
tion de Resheph en oiseau adoptée par la Septante ancienne de Deut 32,24 et
par le texte Barberini d'Hab 3,5 (avec ses variations « égyptianisantes », telles
que la référence au phénix) ne serait pas une invention du traducteur, mais
bien plutdt un théme qui lui était déja connubl. Cette interprétation aura une
certaine fortune dans le judaisme ancien : adoptée par les réviseurs de la LXX,
'exégese de Resheph en oiseau est également attestée par les Targums Onkelos
et Pseudo-Jonathan en Deut 32,24, ol la punition réservée aux Israélites est
d’étre dévorés par des rapaces et possédés par toute sorte de démons. Elle est
encore mentionnée dans le Midrash Rabbah®2. De maniére générale, dans
la tradition rabbinique, l'interprétation de Resheph en oiseau coexiste avec
la tradition qui le considére comme un démon®3. Une forme de conciliation
entre ces deux traditions exégétiques est attestée par le traité Pesachim, dans
une section qui établit la liste d'une série de noms de démons selon les lieux
ou ils résident ou se manifestent : « les démons qui se trouvent sur les toits sont

58  Cette interprétation avait déja été suggérée par Fernandez Marcos (1976, p. 16, note 42),
sans pourtant trouver de véritable suite. Pour le phénix en Egypte, voir Vernus et Yoyotte
2005, p. 380—382. En revanche, le référence au phénix dans la Lxx de Cant 8,6 propo-
sée par Lipinski (1999, p. 255) ne me parait pas suffisamment soutenue par le texte grec.
Lautre référence au phénix signalée par Lipinski dans la LxX (Job 29,18) est également
incertaine : dans ce contexte le mot gofvi§ pourrait bien faire référence & une palme, et
non a l'oiseau. Vor, sur ce point, Angelini 2015, p. 41-43.

59  Fr.17, pour texte et traduction francaise voir Lanfranchi 2006, p. 283-296.

60 Voir, notamment, Dogniez 2003.

61  Elle explique également, je crois, le choix de l'adjectif mepintepog (« qui vole autour »)
dans la Lxx de Cant 8,6.

62  Ex.R.12.

63  b.Ber.sa.
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126 CHAPITRE 4

appelés rispe’»%4. Dans ce dernier passage nous voyons curieusement réap-
paraitre des rasapim au pluriel. Leur nature a été cependant profondément
resémantisée par rapport aux divinités plurielles dont il était question dans les
textes ougaritiques et égyptiens. A Ougarit, les différentes manifestations du
dieu, matérialisées par la présence de plusieurs statues de la divinité, étaient
rendues par le pluriel, correspondant alors a une maniére d’exprimer sa puis-
sance. Les dieux de type Resheph attestés dans le temple de Medinet Habu
semblent tous avoir eu une méme fonction militaire car ils servent de terme de
comparaison pour exalter la force des soldats de Ramses 111. Dans le passage
du Talmud, en revanche, le pluriel souligne qu'il s'agit d'une multitude d’enti-
tés dont la nature est désormais indéfinie et mal connue, qu'ils soient démons
ou oiseaux.

3 Le Aéyos comme agent démoniaque

Le deuxiéme agent de malheur qui intervient a la fois dans le Ps g1 et dans
le texte d’'Habacuc est Deber. Les traducteurs ont lu dans les deux cas deber
comme dabar et ils en donnent deux traductions différentes selon les deux
sens du mot hébreu : mpdypa dans le Ps go (= 91 T™M), sur lequel je reviendrai
plus tard, et Adyog en Hab 3,5. Cette deuxieme solution nous présente I'image
du Adyog comme une puissance qui marche devant Yhwh, a la téte du cortege
divin : il s'agit du seul personnage qui émerge dans la théophanie outre la divi-
nité (dorénavant Logos). Comme on I'a vu, cette représentation varie selon les
différentes traditions manuscrites :

5 tpé mpoowmov adtod mopeboeTal Aéyog xal E§elebaeta, elg media of mdeg
avtod /ot médag adtod (B-S)

5 1tpé mpoowmou adTod mopedaeTat Adyog xal E§edevoetat év medarg ol TOdEg
avtod €ataay (W)

5 tpé mpoowmou adTod mopevoeTal Aéyog xal ekelevaetat év medilolg of mddeg
adTod (A)

Les réviseurs proposent, quant a eux, des termes qui font référence au domaine
sémantique de la maladie et de la mort: Aouds, « peste » (Aquila), et 8dvartog,

64  b.Pesah.ub.
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«mort» (Symmaque et une partie de la tradition hexaplaire)%5. La version
Barberini choisit nt@olg, «chute», «ruine », mais également « calamité ».
Bien que ces traductions soient plus proches de la signification littérale de I'hé-
breu, aucune d’entre elles ne semble véritablement refléter la nature de Deber
comme puissance démoniaque. Une telle méconnaissance s'inscrit dans le
cadre plus large des traditions rabbiniques et chrétiennes dans lesquelles
la nature démoniaque de Deber semble avoir été définitivement oblitérée,
contrairement a ce qui arrive dans les cas de Resheph et Qeteb.

En revanche, la représentation du Logos préservée par les manuscrits de la
Septante et accueillie par Théodotion (du moins si l'on fait confiance au témoi-
gnage de Jérome®®¢) mérite quelques réflexions supplémentaires. Alors que la
version du papyrus (W) souligne le rapport de subordination entre la divinité
et le Logos, les onciaux (B-S et A) mettent I'accent sur son dynamisme.

Il faut se retenir de la tentation de voir dans ce passage une lecture spiri-
tualisante ou trop abstraite de la théophanie. Tout d’abord, I'idée de la parole
divine (dabar) comme puissance céleste et instrument de 'action de Yhwh est
déja présente dans la Bible hébraique, notamment dans les traditions qui font
référence a son role actif a coté de la divinité lors de la création. Ce role est
souligné dans le Ps 33,6 (= 32,6 LXX): «les cieux ont été faits par la parole de
Yhwh, toute leur armée par le souffle de sa bouche » ; et dans le Ps 103,19—20
ou le statut de la parole de Yhwh est clairement supérieur a celui des autres
messagers de la cour céleste®”:

XD on onwa M’ ¥ 19 Yhwh dans les cieux a établi son trone
nown 522 1ma%m et sa royauté domine partout,
IR M 197220 20 Bénissez Yhwh vous, ses anges,
1927 WY N2 23 guerriers vaillants qui exécutez sa parole,
1M27 ;P2 pnwh  en obéissant a sa parole.

Comme Dogniez l'a déja observé®8, I'image de la parole qui court sur la terre
est également développée dans des textes tardifs de la Bible hébraique, tel que
Is 55,10-11:

65  Ziegler1943, apparatus 11.

66  Jer, Comm. in Abacuc 2.3, 641 [Migne PL 25, col. 1314].

67  Mais comparer aussi Ps 107,19—20 (= 106,19—20 LXX), ou Yhwh guérit par sa parole, et
Ps 119,89 (= 118,89 LxX) ol la parole est dressée dans les cieux.

68 Dogniez 2003, p. 551
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DWAN T WK D10 19 Car comme la pluie ou la neige
o'nwn i 3HWm descendent des cieux
W RS APV et ne retournent pas 1a-haut
PIRA DR MIN DR "2 sans avoir saturé la terre,
AMMYm AT sans lavoir fait générer et bourgeonner,
PSP NN (sans avoir) donné semence a celui qui
5385 oM séme et nourriture a celui qui mange,
"B RY WK M7 2 Mainsi est ma parole quand elle sort de
op™ HR 2w 8 ma bouche:
nean WK DR WP oR "2 elle ne revient pas vers moi sans succes,
PNNSW WK MY sans avoir exécuté ce qui me plait
et réalisé ce pour quoi je 'avais envoyée.

Le Ps 147,15-18 est une variation de la méme scéne : « Il envoie ses ordres sur
terre, si rapidement court sa parole. Il donne la neige comme la laine [...] Il

envoie sa parole et (les) fait fondre, il fait souftler son vent, les eaux coulent ».

La parole de Yhwh qui court, 1égére sur la terre, suivant les ordres de Yhwh,

constitue donc un parallele étroit au Logos qui s'élance sur les plaines de Yhwh

en Hab 3,5.

Ce motif est encore développé dans les traditions du judaisme hellénistique,
et notamment dans 'ceuvre de Philon ot le Logos est présenté a plusieurs
reprises comme un intermédiaire de 'action divine, ainsi que le montrent plu-
sieurs passages de son traité Quis est Uhéritier des biens divins 769 :

69

¢ 8¢ dpxaryyéhw xal mpeofutdtw Adyw Swpedy Edwxey EEaipetov & T& Sha
yewnaoag mathp, tva uebdplog atag o yevdpevov Staxpivy Tod memTomuéTos.
‘0 8" adtdg inxétng uév ot tod Bvytod anpaivovrog aiel Tpdg T dpbapTov,
npeafevtng 8¢ oD Vyeudvog TTpdg TO LTTixoov.

Clest au Chef des anges, au Logos tres vénérable, que le Pére, générateur
de l'univers, accorda en faveur particuliere de se tenir au milieu pour
séparer le créé du créateur. Il est a la fois I'intercesseur du mortel toujours
inquiet aupres de l'incorruptible et 'ambassadeur du souverain aupres
du subordonné.

Heres 205 [trad. Harl, Paris, Cerf, 1966] ; voir également Heres 206207, 225. Sur la rapidité
du mouvement du Logos, voir aussi Cher. 28. Pour une analyse de ces passages, voir Calabi
2011
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LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 129

Une réception significative du Logos comme agent divin se trouve dans le
livre de la Sagesse (Sap 18,15-18) ou la « parole » envoyée par dieu « saute »
du trone céleste dans le silence de la nuit pour tuer les nouveaux-nés des
Egyptiens :

15 6 movtodtvapés cou Adyog dm’ odpavv ex Bpdvwy Pagtieiwy,
détopog TOAELOTIG €lg Héaov TS dAeBplag HAato Yig,

Eipog 0ED v dvuTdxprtov EmiTayy oov @épwy,

16 yal otag EmANpwaEY T& TdvTa BorvdiTov,

xai 0Vpavod uev Nmteto PePrxet 87 Eml yijs.

17 téte moporypriua pavracion pev dvelpwy detvdv eetdpakay adtos,
6ot 3¢ éméatnoay adoxnTol,

18 yeal &Mog dMaH prepels NpibvyTog

3t #jv EBvyoxov aitiov dvepdvilev.

15 Ta Parole toute puissante, depuis les cieux sélanca du trone royal,

guerrier impitoyable, au milieu de la terre ruineuse,

avec pour épée tranchante ton ordre irrévocable,

16 et en se dressant elle remplit tout de mort,

elle touchait le ciel et foulait la terre.

17 Aussitot soudainement des visions d’horribles cauchemars les
bouleversérent,

terreurs inattendues apparurent,

18 et chacun jeté d’'un c6té ou de l'autre, a moitié morts,

ils manifesterent la raison pour laquelle ils mouraient.

La parole recoit une série d’épithetes qui la décrivent comme « douée de tous
les pouvoirs » (mavtodivapog), épithéte attestée pour la premieére foisici en grec,
et « guerrier impitoyable » (dmdtopog moAepiog). Comme on vient de le voir,
la représentation du Logos a coté du trone céleste a ses origines dans la Bible
hébraique. A cet égard, il est sans doute utile de rappeler que l'association du
Logos avec l'activité démiurgique de la divinité n'est pas, a cette époque, une
spécificité du judaisme, mais qu'elle est largement développée dans les philo-
sophies hellénistiques telles que le stoicisme et le platonisme. C'est également
un théme important pour les courants gnostiques et hermétiques, dont le
Corpus Hermeticum nous offre les meilleurs exemples?. Dans ces contextes,

70  Notamment dans le Pimandre (cH 1,1-11). Sur I'identification entre Logos et Hermes dans
le Corpus Hermeticum, voir récemment Van den Kerchove 2012, p. 28-44 et bibliographie
relative.
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130 CHAPITRE 4

la parole est souvent identifiée au dieu Hermés” : ce dernier, en tant que puis-
sance liée au langage et ala communication recoit parfois I'épithéte de Adytog72.
L'association entre Hermes et la parole est bien connue des auteurs chrétiens.
Non seulement elle est citée dans les Actes de Luc (14,12), mais elle est éga-
lement exploitée par les apologistes du 11¢ siecle pour défendre leur propre
identification entre le Logos et le Christ. D’apres Justin, par exemple, l'idée
d’un Logos fils de dieu n’a probablement rien de surprenant pour les Grecs, vu
qu'Hermeés lui-méme est défini comme « Logos messager du dieu », a savoir de
Zeus (tov Eppiiv Adyov tév mopd Beod dyyertudv Aéyovatv)?3. 1 est, par ailleurs,
légitime de se demander si une telle association, qui demeure bien établie au
moins jusquaux auteurs du 1ve siecle’, ne serait pas a l'origine du Logos en
sandales attesté par une partie conséquente de la tradition manuscrite d'Hab
3,5, les sandales ailées étant un attribut typique du dieu Hermes™.

Sur cette base, certains chercheurs ont voulu repérer des références plus
ou moins directes a la notion grecque du Logos chez des auteurs juifs qui
visaient davantage a se positionner par rapport aux traditions philosophiques
de 'époque, tels que Philon ou l'auteur du livre de la Sagesse. A ce propos,
Giuseppe Scarpatvoit dans'épitheéte mavtodbvaypog (« tout-puissant ») attribuée
a la parole en Sap 18,15 une référence polémique aux conceptions gnostiques
et hermétiques, centrées sur la notion de « puissances » (dvvapelg), a savoir les
principes dynamiques qui gouvernent le monde. ITavtodivapog serait donc a
traduire plus précisément par « doué de toutes les puissances »?7. Une repré-
sentation du Logos saint qui « saute » (éxmmddw) vers le monde (littéralement
«la nature ») se retrouve notamment dans le Pimandre, le premier traité du

71 Cette association est explicite pour la premiére fois chez Platon (Cra. 407€); voir aussi
Plut., Mor. 757b ; Elien (NA 10, 29) dit que l'ibis est aimé par Hermes car « il est le pére des
Adyot ». La référence a I'ibis renvoie a 'association entre Hermes et Thot, dieu de la parole
en Egypte qui est également une des figures protagonistes du Corpus Hermeticum.

72 Lucianus, Apol. 2, 6, Gall. 2, 23. Sur Hermés comme puissance de la communication, voir
Bettini 2000, p. 5-51; Pisano 2014, p. 245-251.

73 Justin, Apol. 1, 22, 2. Voir également Apol. 1, 20—22. Voir aussi Clem., Strom. 6, 15, 132.

74 Iamb., Myst. 1, 1; Synes., Ep. 101, 68. Eun., v§ 10, 5, 5.

75  Ilestutile, a cet égard, de mentionner un passage de la Réfutation des hérésies d'Hippolyte
de Rome qui cite une exégese allégorique et, par ailleurs, inconnue d’une ceuvre astrono-
mique attribuée a Aratos de Soles. Ce passage identifie le Logos non pas a Hermeés, mais
a Persée, qui avait emprunté les sandales ailées au dieu : « Persée est le Logos, fils ailé de
Zeus » (Hipp., Haer. 4, 49). Bien que certains chercheurs pensent que l'ceuvre d’Aratos
puisse s'inspirer d’'une source gnostique, l'existence d’une telle source n'est pas assurée.
Voir Scholten 1991, p. 515-516.

76  Voir, notamment, Radice 2011 qui souligne l'influence des traditions allégoriques sur
Philon.

77 Scarpat 1999, p. 264—270.
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LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 131

Corpus Hermeticum?®. En s'en tenant au témoignage d’Irénée, David Winston
souligne, pour sa part, que les écrits gnostiques décrivent la Sagesse qui bondit
directement de la divinité™.

Il faut toutefois souligner que l'insistance sur 'omnipotence de la parole
divine a son paralléle le plus étroit au sein méme du livre de la Sagesse.
[Movtodtvapog est en effet une épithéte attribuée a la Sagesse (7,23) et a la
divinité (11,17), a savoir les deux véritables puissances agissantes du livre8°.
Cette épithéte établit donc un lien entre le Logos, la Sagesse et la divinité, en
renvoyant vraisemblablement a des traditions sur la sagesse (gogia) comme
agent de la cour céleste qui précede la création et qui en supervise le travail
avec la divinité. Il s'agit d'un theme important dans les traditions sapientielles
de langues hébraique et grecque, dont I'exemple le plus fameux est celui de
Prov 8,22—31. En Sir 24, conservé exclusivement en grec, la Sagesse parcourt
toute la terre avant de s'établir sur Israél. En outre, plusieurs passages dans la
LXX associent étroitement Aéyog et copladL.

Toutefois, la description du Logos en Sap 18,15—25 a une particularité qui la
différencie des passages mentionnés auparavant. Le Logos est ici représenté
non comme un partenaire de la création, mais comme un agent de destruction :
il assume le role qui était propre au mashit dans le livre de 'Exode. Il faut, a cet
égard, souligner que la nature d’entité destructrice et malfaisante du mashit
est également bien développée dans la traduction grecque, non seulement en
Ex 12, mais également en 1 Ch 21, dans I'épisode de la peste envoyée par Yhwh.
En Ex 12,23, lenvoyé de Yhwh qui séme la mort parmi les Egyptiens est traduit
par tov oAebpetovta, « le destructeur ». Cette forme est un calque sémantique
deI'hébreu car il s'agit d'un participe dérivé d’'une racine « ruiner », « détruire »
(&Mwput), dont l'adjectif dA€8ptog, « ruineux », et le substantif 6Aebpeia, « ruine »
sont fréquents en grec, bien que le verbe (6Aefpedw) soit employé trés rarement
en dehors de la LxX. En 1 Paral 21,15 (= 1 Ch 21,15 T™M ), mashit est traduit par un
dérivé de la méme racine, ce qui en intensifie la signification : 1@ ¢£oAeBpeto-
v11, « celui qui détruit completement ». Ce participe semble donc se spécifier
progressivement pour connoter des puissances destructrices. A cet égard, il

78  CH 1, 5 (ed. Festugiere et Nauck, Paris, Les Belles Lettres, 1946) : éx 3¢ pwtog Adyog drytog
EnéPn tf) pooel, xai mhp dxpotov eEemhdnoey x Tig Lypds pVoews dvw el Tipog: « & partir
d’'une lumiére un Logos saint se dirigea sur la nature et un feu pur se dégagea vers le
haut a partir de la nature humide ». Comparer, en outre, avec les versets 1011 ou le Logos
s'élance pour s'unir au Nous démiurge.

79 Iren., Adv. Haer. 1, 23, 2 ; 1, 29, 2. Voir Winston 1979, p. 316.

80  Iavtodvvapos est également utilisé comme épithete de Yhwh dans le Roman de Joseph et
Aseneth (11, 9).

81 Par exemple Jer 8,9 ; Prov. 1,2; 5,1; Sir 4,24 ; 4 Mac 1,15.
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132 CHAPITRE 4

n'est pas sans intérét de noter qu'on le retrouve mentionné dans une formule
apotropaique contenue dans un papyrus magique d'origine chrétienne, classé
par Preisendanz comme une « bénédiction de la porte » : ‘H ioybs t00 6(e0)d
Np&V [évioyuoey, xal énéBy /xdplog émi v Blpay /xai odx Eaaev [tdv E§olebpedovta
[eloeABelv : « La force de notre dieu a pris vigueur, et le Seigneur est arrivé sur la
porte, et il n’a pas laissé rentrer 'exterminateur »82.

La description du Logos dans le chapitre 18 rappelle de pres celle de 'ange
qui ameéne la pestilence en 1 Ch 21,16, car les deux sont dotés d'une épée et
occupent l'espace entre ciel et terre. En outre, dans la deuxieme moitié du cha-
pitre l'activité du Logos est mise en paralléle avec celle d’'un autre agent de la
colére de Yhwh, a savoir le fléau qui fait suite a la punition de Coré en Num 17
(versets 10-15). Alors que dans le livre des Nombres il est désigné générique-
ment comme « coup », « fléau » (negep, traduit en grec par fpadaoig)83, dans le
livre de la Sagesse, il intervient comme un agent personnifié, qualifié au mas-
culin comme « celui qui punit » (tév xoAdlovta, verset 22) et enfin comme « le
destructeur » (6 6AeBpedwy, verset 25).

Ces remarques permettent de rapprocher la description du Logos en
Sap 18,1518 des représentations d’autres agents divins de punition qui, déja
présentes dans la Bible hébraique, sont prolongées dans la LxX. Cependant,
elles n'expliquent pas encore entierement le caractére militaire attribué au
Logos a la fois dans le livre d’'Habacuc et dans la Sagesse. Il est utile, a ce sujet,
d'observer que, d'un coté, ce Logos en armes ressemble aux divinités guerriéres
du monde classique telles quApollon en bataille et surtout Athéna. D’apres les
étymologies anciennes, Athéna recoit I'épithete de Pallas notamment car elle
«saute en armes » (&md THig év Tolg dmAolg dpxNoews)d4. Winston observe que
la méme forme verbale est utilisée pour décrire le mouvement du Logos en
Sap 18,15 (jAato, « s'élancer ») et pour décrire I'acte d’Athéna qui s’élance armée
dela téte de Zeus dans les Aitia de Callimaque®®. D'un autre coté, la description
du Logos en Sap 18 a un parallele au chapitre 5 du livre, notamment aux versets
17—20, ou la divinité invite sa création a participer a la punition des impies.
Ce passage utilise un vocabulaire et un imaginaire militaire trés proches de
ceux du chapitre 18%6. Un paralléle ultérieur se retrouve dans le texte grec d’Is

82 P2 a(Preisendanz, vol. 2).

83 Num 17,12 et 14.

84  Plat, Cra. 406d.

85  Call, fr. 37 Pfeiffer ; Winston 1979, p. 317-318.

86  Sap 5,17-20:«Il prendra comme armure son zéle et il armera la création pour se défendre
des ennemis. /Comme cuirasse, il revétira la justice, comme casque, il mettra un juge-
ment sincere. /Il prendra comme bouclier (sa) sainteté invincible,/ Il affiitera une colére
inflexible en guise d'épée et I'univers viendra combattre avec lui contre les insensés ».
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11,4ba ot il est encore question d’'une punition divine, qui tombe cette fois sur
Israél. L'expression métaphorique de I'hébreu, 1o vawa yar nom (« il frappera
le pays par sa bouche comme par un baton »), est traduite par matd&et yiv 1@
Adyw Tod atéparog adtod («il frappera la terre par la parole de sa bouche »):
cette solution crée un paralléle parfait avec l'esprit (riaf/mvedpa) qui agit dans
la derniére moitié du verset (xat év mvedpatt Sid xetAéwv dveAel daef)®”. Enfin,
le Logos est nommé a plusieurs reprises comme agent de chatiment dans les
Psaumes dits « de Salomon », composés autour de la moitié du 1°* siecle avant
notre ére, probablement en hébreu, mais conservés seulement en grec et en
syriaque. Dans le psaume 17, la « parole de la bouche » de Yhwh est préposée a
la punition de la terre, qui ici indique I'humanité dans son entier, alors que la
sagesse et la joie sont instruments de bénédiction38.

Plusieurs conclusions sont a tirer de cette analyse. Tout d’abord, il est raison-
nable de voir a I'arriere-plan de la représentation de la Parole/Logos en Sap 18
une référence a des conceptions du Logos propres aux philosophies hellénis-
tiques, dans la mesure ot la démarche philosophique de l'auteur entre en dia-
logue avec les autres courants de 'époque. Cependant, la mesure dans laquelle
cette référence doit étre interprétée dans le sens d'une polémique directe est, a
mon avis, moins claire. Le r6le du Logos au chapitre 18 doit davantage étre mis
en relation avec son role dans le reste du livre et, de maniere plus large, dans
les traditions sapientielles. En outre, la fonction du Logos en Hab 3 ainsi qu'en
Sap 18 s'enracinent dans une tradition de représentation des agents de mal-
heurs qui a une série de paralléles déja dans la Bible hébraique, notamment en
Ex 12 et1Ch 21, et qui est prolongée ailleurs dans la LxX, a savoir en Is 11 et dans
les Psaumes de Salomon (Ps Sal 17).

Il faut enfin observer que le texte de la Sagesse montre un développement
considérable par rapport a la Lxx d’Habacuc. D’'une part, le Logos y est repré-
senté comme une hypostase de Yhwh, désormais étroitement liée a son trone.
D’autre part, il est concu comme une puissance a part entiére, douée d'une
force extraordinaire qui peut également étre cause de mort et de destruction.
Le Logos « démoniaque » est donc associé a Yhwh dans son role de gardien
de l'ordre cosmique et exerce ce role dans les deux voies qu'il a a disposition:
clest-a-dire en établissant I'harmonie a travers l'acte de création, mais égale-
ment en préservant 'ordre par la violence et la punition lorsque celui-ci risque
d’étre troublé.

87  Isu, 4bf.
88 Ps Sal 17,23—24, 35—36.
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4 LaLxX etle démon de midi

Il est maintenant temps de revenir sur le deuxiéme passage, mentionné plus
haut, qui atteste une lecture de deber comme dabar, a savoir le verset 6 du
Ps go (= 91 T™). Ce psaume constitue a bien des égards une piece centrale du
présent dossier. Il a, en effet, connu une tres grande popularité dans les tradi-
tions magiques de I'Antiquité tardive, a la fois juives et chrétiennes. Il s'agit du
texte biblique le plus fréquemment cité sur papyri, amulettes, bols incanta-
toires, phylacteres, gemmes, bagues, et autres objets dits magiques. Il faut, en
outre, souligner que les usages prophylactiques du psaume sont bien attestés
autant pour le texte hébreu que pour sa version grecque ; en outre, si l'incipit
est la partie la plus souvent citée (verset 1 ou versets 1—2), d’autres versets ainsi
que le psaume entier peuvent également étre transcrits sur ce genre d'objets89.

Ne disposant pas d’informations concernant le contexte de composition ou
d’'usage du psaume, il n'est pas assuré que sa fonction originelle ait été spécifi-
quement incantatoire. Au contraire, la question de son Sitz im Leben demeure
ouverte. Le texte hébreu constitue la piéce centrale d’'un tryptique qui ouvre la
quatriéme collection des Psaumes (90; 91; 92 TM = 89; 90; 91 LXX). Les trois
textes sont construits autour du théme de la protection divine: a cet égard,
le Ps o1 constitue une réponse a la requéte d’aide formulée dans le psaume
précédent tandis que le Ps 92 célebre l'intervention de la divinité et la protec-
tion obtenue. La présence de plusieurs voix parlantes dans le texte ainsi que
la référence a celui qui habite dans la demeure de la divinité et y passe la nuit
au verset 1 pourraient appuyer I'hypothése d’'une origine dans la liturgie du
temple, comme le suggerent Hossfeld et Zenger®°.

Néanmoins, plusieurs aspects thématiques et linguistiques du psaume
ont pu favoriser sa réception en fonction apotropaique. Tout d’abord, le texte
oppose des puissances néfastes, porteuses de dangers et de maladies pour

89  Les témoignages papyrologiques et épigraphiques qui documentent l'usage du Ps go
dans la version de la LxX en fonction apotropaique ont été répertoriées pas Kraus 2005,
2007, 2018; voir également De Bruyn et Dijsktra 2011; Sanzo 2014, p. 106-120. IIs sont,
pour la grande majorité, chrétiens méme s'il faut tenir compte de la difficulté de trancher
de facon rigide entre usages chrétiens, juifs, et « paiens », au vu de la fluidité religieuse
de premiers siécles de l'ére dans des contextes rituels de ce type: voir, a cet égard, les
remarques de Boustan et Sanzo 2017. En revanche, je n'ai pas connaissance d’un réper-
toire des citations du texte hébreu. Sur les criteres pour distinguer usages juifs et chrétiens
du Psaume, voir Bohak 2008, p. 212—213. Sur les problémes d’identification des éléments
spécifiquement chrétiens sur les amulettes de I'Egypte gréco-romaine, voir De Bruyn
et Dijsktra 2011, p. 168-171; Sanzo 2014, p. 10-14. Sur l'histoire de la réception du Ps g1
(= 90 LXX), voir Breed 2014.

9o  Hossfeld et Zenger 2005, p. 428.
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I'homme (versets 3—6), aux anges envoyés par Yhwh pour défendre le fidele
(versets 11-12). En outre, les dangers auxquels les humains sont confrontés sont
représentés par des animaux farouches, étroitement associés aux forces chao-
tiques, tels que lions, serpents et dragons (verset 13, voir notamment la men-
tion du tannin), qui seront piétinés. Lauteur réadapte ici un sujet classique de
liconographie proche-orientale qui célebre le roi luttant contre les puissances
du chaos®!. Un théme ultérieur qui peut facilement se retrouver en contexte
magique est celui de la connaissance du nom divin comme moyen d’activer
la protection divine, au verset 14 : « Je le protégerai car il connait mon nom ».
Cette formule fait, d’ailleurs, écho a la concentration d’épithétes divines qui
se trouve en ouverture (versets 1—2 : ‘Elyon, Shadday, Yhwh, 'Elohim). Enfin, le
psaume se termine par sept verbes ou expressions qui insistent sur la protec-
tion et les faveurs accordées par la divinité a son fidele (« libérer », « protéger »,
«répondre », « délivrer », « honorer », « remplir les jours », « faire connaitre le
salut », versets 15-16).

Il faut toutefois souligner que l'usage apotropaique du psaume n'est pas un
développement limité a I'Antiquité tardive. En effet, il est déja attesté pen-
dant la période du Second Temple, notamment 8 Qumran. Deux versions
de ce texte, datant du premier siécle de notre ére, ont été retrouvées parmi
les manuscrits de la mer Morte. La premiere (4Q84 = 11QPsP) est représentée
par deux fragments qui reproduisent les versets 5-8 et 12—-15: le texte est ici
identique au texte massorétique®2. La deuxieme version a été recopiée dans
le rouleau qu'on appelle des Psaumes apocryphes (11Qu1 = 1QPsAp?)%3 ou elle
fait suite a trois psaumes non attestés dans le texte massorétique. D’apres une
indication contenue en 11QPs? 27, aux lignes 9—10, ils avaient été composés
par David pour étre chantés « sur les possédés » (lngn 1 pgw‘ym)®*. Les trois

91  Pour ce theme, voir I'étude classique de Keel 1993. Sur les connotations monstrueuses du
tannin, voir Angelini 2018 a, p. 26-33.

92 Skehan, Ulrich, et Flint dans Ulrich et al. 2000, DJD 16, p. 23—48. Le rouleau contient des
fragments des Ps 91 a 118, dans un ordre différent de celui du T™. Le Ps 91 est suivi par le
Ps 92.

93 Editio princeps : Van der Ploeg 1965, 1971 ; je me réfere ici a I'édition de Garcia Martinez,
Tigchelaar et Van der Woude 1998 (DJD 23, p. 181-206). Ce rouleau a regu une grande
attention de la part des chercheurs, notamment a cause de la présence, a l'intérieur, du
Ps g1. Parmi les études les plus importantes, voir Sanders 1997 ; Alexander 1999 ; Puech
2000 ; Lichtenberger 2003 ; Eshel 2003 a ; id. 2003 b ; Henze 2005 ; Pajunen 2008 ; Korting
2010 ; Evans 20m1. L'origine sectaire du texte est acceptée par Alexander (1999, p. 345), mais
contestée par d’autres chercheurs (notamment Eshel 2003 a ;id. 2003 b). Pour une discus-
sion, voir Henze 2005, p. 88 sqq.

94  Voir également l'expression ~Apgwym dans nQPs Ap?, fr. 4, col. v, L. 2. Une expression tres
similaire est utilisée & propos du Ps g1 dans le Talmud babylonien (b.Sebu.1sb) : 5w 771
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136 CHAPITRE 4

premiers textes ont un langage exorcistique explicite : ils contiennent des for-
mules qui deviendront typiques des incantations araméennes (notamment les
expressions /4, « incantation » et msby’, « jadjure »9%) ; ils mentionnent plu-
sieurs démons (sedim), le serpent-monstre marin (tannin), Belial et d’autres
puissances négatives; et I'un d’entre eux cite également le nom de Salomon.
D’apres Emile Puech et d’autres chercheurs, le rouleau semble avoir été orga-
nisé comme un rituel d’exorcisme?8. Cette version du Ps 91 montre également
un nombre assez élevé de variantes par rapport au texte massorétique, dont la
plupart semblent relever d’un travail d’édition®”. S'il est vrai qu'aucune de ces
variantes n'accentue véritablement la dimension démonologique du psaume,
sa position en fin de rouleau ainsi que la derniere formule qui fait référence a
une récitation collective de ces textes (« et ils répondront: amen, amen »%8),
semble indiquer que sa fonction était celle d'une priére apotropaique® a réci-
ter pour clore une série d’exorcismes.

Un témoignage qui doit étre mis en parallele avec les fragments de Qumran
est celui du Nouveau Testament. Des passages de ce psaume dans sa version
grecque sont cités ou référencés a plusieurs reprises dans les Evangiles, tou-
jours dans des contextes ou il est question de soumettre des démons: Luc
(10,17-19) et probablement Marc (16,18) font référence a la capacité de fouler
serpents venimeux et scorpions, en évoquant ainsi le verset 13. Lépisode des
tentations infligées a Jésus par le diable dans le désert (Lc 4,10-11 et Mt 4,6)
cite, en outre, littéralement les versets 11 et 12190. Un tel emploi a d’ailleurs tres
probablement influencé le développement du psaume comme texte magique
dans les traditions chrétiennes antiques.

Il nous faut donc considérer la traduction grecque du Ps 91 (= 9o LxX) dans le
contexte plus large de sa réception ancienne. La présence de plusieurs versions
du texte a Qumran souléve notamment la question de la Vorlage du traducteur
grec. L'analyse des témoins disponibles semble suggérer que le traducteur lisait
un texte assez proche du texte massorétique, au moins dans les six premiers
versets qui nous intéressent particulierement. Il faut néanmoins observer que

0'p33 SW W umR WM 0'pan (« le chant des possédés, et il y en a certains qui lappellent
‘chant des plaies’ »).

95  Parexemple fr. 4 col. 11. 7; col. 1v, 1. 1. Voir Eshel 2003 a, p. 85-88 ; id. 2003 b, p. 403.

96 Puech 2000, p. 180-181; Lichtebenger 2003 ; Eshel 2003.

97 Pour une analyse détaillée des variantes, voir Garcia Martinez, Tigchelaar et Van der
Woude 1998 (DJD 23, p. 181—-206) ; Pajunen 2008 ; Kérting 2010.

98  1Qmu, fr. 4 col. v, 1. 14.

99  Jemprunte cette expression a Esther Eshel (2003 a), d’apres laquelle le texte aurait été
intentionnellement édité dans ce but.

100 Voir, a ce sujet, Henze 2005 et Evans 2011.
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LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 137

le grec comporte une superscription attribuant le psaume a David (atvog 37g
7@ Aauid). Celle-ci est absente du texte massorétique, mais pourrait avoir été
présente déja en 11QPs?19L Cette attribution est significative dans la mesure ou,
comme nous le verrons dans les chapitres suivants, David est un exorciste par-
ticulierement doué dans les traditions bibliques. Une comparaison détaillée
des passages en hébreu et en grec permet d’évaluer plus précisément le travail
du traducteur:

oY Anpa 2wt aivos ediig 1§ Aawid.
monr W Hea 6 xatowdv &v Boydeia Tod tioTou
onn MY R 2 év oxény tod Beod Tod odpavod adhiodoeTal.
12 MVAR THR MTYM 2 £pel 1) xuplw AVTIAUTTLP KoV,
wipr nan Ty 80 3 el xal xatapuyn pov
N o2 6 Oedg puov EATILA e adToY,
79 7o imara 4 3 8nadtds phoetal pe éx moryiSog Bypeutdv
7ONN A1 NNM xal 4o Adyou Tapoydoug.
INNR 7N NIR 4 &y Tolg uetagpévolg adtod EmtoxidaEt got,
1% Tnan RN RYS xal Od Tag mrépuyag adtod EAmiels:
onRy 91 PN SmAw xUXAWTEL g€ V) aAnBeta adTod.
157 5827206 5 00 @ofndioy &md edBou vuxTEPVOD,
DN T 20PN amd BEAOUG TETOUEVOU NUEPAS,
6 4o TpdrypaTog lamopevoUEVOL v O OTEL,
476 guuTTWUATOS xal Sartuoviov peanpBpvod.

! Celui qui habite dans le (lieu)  !Louange d’'ode, de David.

secret du Trés Haut, Celui qui réside dans I'aide du Tres Haut,
al'ombre de Shadday il loge, logera sous la protection du dieu du ciel.
2 Qui dit'%2 a Yhwh : « mon 211 dira au Seigneur : « tu es mon

refuge, protecteur, mon refuge,

ma forteresse, mon dieu, surlui mon dieu, j'ai mon espoir en lui,
je compte ».

101 Fr. 4, col. vi, L. 2: d'apres les éditeurs, I'espace vide avant le premier mot du verset 1 pour-
rait étre soit un vacat signalant la pause, soit un espace qui contenait un mot. Par analogie
avec le psaume précédent qui mentionne David (col. v, 1. 4), ils proposent de reconstruire
ldwd (Garcia Martinez, Tigchelaar et Van der Woude 1998, DJD 23, p. 204). Contrairement
a la comparaison entre la version qumranienne et celle massorétique du psaume, qui a
recu beaucoup d’attention de la part des chercheurs, une évaluation systématique des
différences entre le texte grec et les versions hébraiques manque encore.

102 La vocalisation massorétique est a la premiére personne du singulier (omar), ce qui
implique un changement de sujet par rapport au verset précédent, alors que la LxX et la
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138 CHAPITRE 4

3 Cest lui qui te délivre du filet 3 car lui, il me libérera du piege des

du chasseur chasseurs et d'un discours troublant ».
et de la peste ruineuse.

4 De ses ailes il te protege, 4 Et il te fera ombre entre ses épaules
et sous ses plumes tu te et sous ses ailes tu trouveras l'espoir,
réfugies. par un bouclier sa vérité t'entourera.

Sa fidélité est un bouclier et
une armure.
5 Tu ne craindras ni la terreur 5 Tu ne seras pas terrorisé par la terreur

de la nuit, nocturne,

ni la fleche qui vole au grand par la fleche qui vole pendant le jour,
jour,

6 ni Deber qui rode dans 6 par la chose qui marche dans 'ombre,
l'ombre, par la chute et par le démon de midi.

ni Qeteb qui ravage a midi.

Dans ces versets, le texte hébreu présente trois images centrées sur le theme
de la protection de Yhwh contre différents dangers mortels qui sont ensuite
prolongées dans le reste du psaume. La premiere image s’appuie sur la méta-
phore animaliére de I'oiseau qui protege ses petits des pieges du chasseur; la
deuxieme adopte un langage militaire pour suggérer l'attaque des ennemis par
la référence au bouclier; la derniére évoque la panique (phd) générée par l'ar-
rivée des plaies et maladies amenées par Deber et Qeteb. Ces trois représenta-
tions sont étroitement entrelacées : par exemple, la destruction amenée par la
peste est annoncée au verset 3b par 'expression middeber hawwét et, ensuite,
reprise au verset 6. En outre, 'image de la fleche volante au verset 5 s'inscrit a
la fois dans la métaphore ornithologique et dans la métaphore militaire ; elle
sert également a introduire le théme du verset suivant qui porte sur l'arrivée
des maladies concues comme des « fleches » lancées contre 'homme : cette
image rappelle de pres celle de Deut 32 discutée plus haut. Deber et Qeteb
sont ici sujets de verbes d’action et de mouvement, tels que hlk, « roder », et
$dd, « détruire », « dévaster », confirmant leur role de puissances porteuses
de maladie et de mort (voir également l'usage attributif de hawwét, « destruc-
tion », au verset 3). Le fait que Resheph ne soit pas nommé ne constitue pas
un obstacle a la compréhension du passage en ce sens, comme cela a parfois

version qumranienne lisent le verbe a la troisieme personne, respectivement comme un
futur (épet = yo'mar), ou un participe (A'wmr). Matthias Henze (2005, p. 177-178) suggere
une vocalisation originelle omer.
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LES DEMONS COMME AGENTS DE DESTRUCTION 139

été soutenu'%3. Tout d’abord, il n'est pas rare que les agents de malheur soient
nommeés par couple plutot que tous ensemble ; deuxiemement, et comme je
l'ai dit précédemment, a la lumiere des paralleles avec Deut 32,22—24 on ne
peut pas complétement exclure que « la fleche qui vole » mentionnée au verset
5 soit une référence a Resheph. En effet, ce qui différencie 'imaginaire du Ps g1
par rapport aux représentations de Deut 32 et d’'Hab 3 ce n'est pas I'absence
ou la présence de Resheph, mais le fait que les puissances évoquées dans le
psaume ne sont plus décrites comme étant au service de Yhwh.

Bien que le traducteur n'ait pas traduit littéralement les noms de Deber
et Qeteb, la traduction grecque préserve fidélement les trois images du texte
hébreu. La, dbr a été compris comme dabar dans le sens de « parole » au ver-
set 3b, et de « chose » (mpdyua) au verset 6. Cette « chose » qui « marche dans
'obscurité » (Stamopevopévov év axdtel) fait néanmoins penser a une entité
malfaisante, surtout par son association a une maladie : cOpnTwya qui traduit
geteb et signifie généralement « accident », « malheur ». Mais, au sens stricte-
ment médical, cOpumtwua peut aussi indiquer 'évanouissement et plus large-
ment les symptomes d’un état altéré du corps. Cet usage, encore absent des
traités hippocratiques, est par ailleurs bien préservé dans les textes médicaux
hellénistiques ainsi que dans les papyri égyptiens du début de notre erel04.

La lecture de geteb comme maladie est déja attestée par la LxX de
Deut 32,24 ou geteb mariri (« Qeteb amer ») est traduit par dmie@étovog dvia-
T0¢, « convulsion incurable ». Cette traduction semble faire référence a une
maladie incurable caractérisée par la tension et la torsion de muscles car omi-
afdtovog signifie littéralement « tourné en arriere ». Ce terme était, en effet,
employé dans la littérature médicale ancienne pour indiquer les spasmes de
I’épilepsie et surtout du tétanos, puisqu'il indique toute torsion des nerfs!%5. Ce
choix pourrait donc dériver d’'une lecture de la racine g¢b dans son sens pre-
mier de « tailler », « piquer », en faisant référence a la maniére dont on attrape
le tétanos. Cette lecture semble déja attestée par la LXX d’Os 13,14, o1 geteb est
nommé parmi les calamités associées au Sheol et a la mort et ou il est traduit
en grec par xévtpov, « aiguillon » :

103 Frey-Anthes 2007, p. 97-98, suivie par Korting 2010, p. 573-574.

104 Sor.1, 48 ;P.Wash. Univ 2 67, 1. 1213 ; P. Tebt 2.272, 1. 11 (sur ce dernier voir Marganne 1981).
En revanche dans le Corpus hippocraticum le terme apparait seulement deux fois dans le
sens classique d’'« accident » (Hp., Decent. 6, 2 ; Ep. 16, 48).

105 Voir, par exemple, la description de ces maladies donnée par Platon (7i. 84e) ; ou Dscr. 3,
80, 5. Sur ce sujet, voir Dogniez 2003.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



140 CHAPITRE 4

&x XeLpog ddou phgopat adTodg xal €x Bavdtov AuTprigopat abTodg:
mod 1) Stun gov, Bdvarte ; oD TO xévTpov gov, ddY) ; TapANANTIS KExPUTTTAL

LI

Ao 0pBUAUGY pov.

Je le libérerai de la main d’'Hades et je les racheterai de la mort.
Ou est ton jugement, mort ? Ol est ton aiguillon, Hadeés ? Tout confort
se cache de mes yeux.

On pourrait donc avancer 'hypothese que ces lectures relévent d’'une oblité-
ration des croyances concernant I'identité spécifique de puissances telles que
Qeteb et Deber ; puissances dont I'identité est par ailleurs assez opaque dans la
Bible hébraique. Toutefois, leur association a des maladies est conservée dans
la plupart des occurrences. Dans le cas particulier du Ps go, le traducteur a
bien saisi le c6té malfaisant de ces puissances pouvant étre responsables de
malheurs et il met en évidence cet aspect. De plus, dans ce contexte, on voit
apparaitre pour la premiére fois le démon de midi. Comme je l'ai déja souli-
gné, 'expression xai dapéviov peanpufBpwvév dérive de la lecture yasid (du verbe
$dd, « détruire », « dévaster ») comme wasyd, « et le démon », $éd étant dans
d’autres passages de la Bible hébraique le nom générique pour indiquer les
démons et déja traduit par Satpéviov dans le Pentateuque!©6. En Ps 91,6, yasid
est certainement a considérer comme la lecon originelle pour deux raisons:
d’abord cette forme verbale permet de compléter le parallélisme des membres
des versets 5 et 61°7. En outre, en araméen et en hébreu tardif l'orthographe
réguliere pour démon est notamment $yd, ce qui a probablement influencé la
lecture du traducteur ici.

Lidée d'un démon qui apparait a midi n'a pas de véritables antécédents
dans les traditions levantines ni proche-orientales, mais elle est compré-
hensible a la lumiére du contexte grec et plus spécifiquement hellénistique.
Traditionnellement, le midi était une heure redoutable car ouverte aux pas-
sages de fantomes et autres créatures que l'on peut volontiers qualifier de
« démoniaques », comme par exemple Empousal®®. Pour les anciens, a cette
heure, Pan et les Nymphes, censés étre capables de conduire a des états de
possession et de provoquer des crises épileptiques, étaient considérés comme
particulierement dangereux. Une Idylle du poete hellénistique Théocrite nous

106  Voir supra, § 3.1.

107 Comme le reléve justement Schaper 2001, p. 178.

108  Schol. in Ar. Ranas 293. Pour Empousa, voir p. 55-57. D’apres Servius, (in Georyg. 4, 400)
midi est 'heure de la manifestation des numina. Dans ses Antiquités Romaines, Denys
d’'Halicarnasse raconte que Servius Tullius sendormit a midi et un feu lui apparut sur la
téte comme signe de sa royauté (4, 2, 4).
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en donne témoignage. Ici, un pasteur met en garde son compagnon contre les
périls du midil®?:

00 BpLg, & oY, T& uETAUBEIVOV 0D BEULS BuuLy
oupliodev. Tov ITava Sedoixaues: 1) yop dm’ dypag
Tavia xEXpMoR®S apmadetal £0TL 8¢ Tixpds,

xai ol det Sptpela yord moti pi xddvta.

Il nous est interdit, 6 berger, interdit, a I'heure méridienne, de jouer de la
syrinx. Nous avons peur de Pan. C’est le moment o, apres la chasse, lassé
il se repose. Son humeur est colere ; et toujours I'acre bile est préte a lui
monter au nez.

Clest donc dans cette tradition que puise le traducteur du Psaume. En outre,
et comme observé précédemment, parmi les textes qui décrivent l'action des
puissances de malheur le Ps g1 est le seul endroit ol ces dernieres sont présen-
tées comme capables d’affliger I'individu dans sa propre singularité par le biais
de maladies (geteb/deber en hébreu) ou d’états altérés (cumtwua en grec), et
ce, sans motivation évidente comme ce pouvait étre le cas en Deut 32. Ainsi,
elles semblent ici douées d’'une agentivité qui leur est propre. Comme nous
l'avons constaté, cette agentivité opere déja dans le texte hébreu qui semble
mettre en place une vision dualiste. En effet, a la différence des autres pas-
sages bibliques examinés, Deber et Qeteb n’agissent pas sous injonction divine
directe, mais sont opposées a la divinité. De plus, leur action contraste avec
celle des anges du verset 11 qui, eux, sont envoyés directement par Yhwh pour
protéger le fidele, en le soulevant littéralement dans leurs mains. Le traducteur
grec semble donc s'inscrire a sa maniére dans la ligne d'interprétation « exor-
cistique » du Ps g1, qui, comme nous l'avons vu, traverse toute ’Antiquité et se
trouve déja, en large mesure, préparée par le texte hébreu!'°.

Toutefois, il importe de souligner que, pour ce faire, le traducteur n'a pas
juste emprunté les catégories grecques, mais il a innové en utilisant a la fois
l'arriére-plan hébreu et le contexte grec. D'un c6té, en contraste avec le texte
hébreu, le traducteur introduit lidée d'une puissance capable dattaquer
I'homme dans un moment spécifique de la journée. Lexpression hébraique

109 Theoc., Idylle 1 (Thyrsis), 1518 (trad. Legrand, Paris, Les Belles Lettres, 1925).

110 Outre a Qumrén et dans le Nouveau Testament, cette interprétation est également attes-
tée dans les Targums, dans la Peshitta et dans plusieurs traditions rabbiniques : b.Pesah.
11b; b.Sebu. 15b ; y‘Erub. 10,11 (26¢) ; y.§abb. 6,2 (8b); Midrash Tehillim 91, 5. Voir Henze
2005 ; Breed 2014.
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sohorayim (verset 6, litt. « en plein midi») n'indique pas I'heure de l'attaque
démoniaque: elle exprime plutdt, en alternance avec la référence a la nuit
(ba'opel), 'idée d’'une terreur constante dans le temps qui n'abandonne jamais
I’homme. Cette alternance entre lumiére et obscurité, nuit et jour, revient d’ail-
leurs dans les deux autres psaumes de la trilogie!l. Ainsi faisant, le traducteur
rejoint ou, pour mieux dire, anticipe une interprétation juive qui se développe
de maniere paralléele dans les traditions rabbiniques sur Qeteb, lesquelles
opérent la distinction entre un démon qui attaque le matin (le geteb moriri
de Deut 32) et un démon ravageur de l'aprés-midi (geteb yasid sohorayim du
Ps g1)12, D’un autre coté, il faut préciser que la notion de « démon de midi »
était inconnue du monde grec. Non seulement I'expression apparait pour la
premiere fois dans la LxX, mais, de plus, une telle catégorie religieuse, qui,
apres avoir été reprise par Jérome, aura une grande fortune chez les Péres!3, n'a
pas de véritable antécédent dans la religion de la Grece ancienne. De maniére
générale dans les traditions plus antiques, tant au Proche Orient antique qu'en
Grece, le moment des attaques démoniaques se situe davantage pendant
la nuit!4,

Essayons, a présent, de résumer briévement les étapes de ce parcours. En
contraste avec le texte hébreu d'origine, les représentations d'entités démo-
niaques subissent une transformation partielle dans la LxX. Dans les contextes
poétiques développés par Hab 3 et le Ps go (= 91 TM), le scénario de départ a
été remplacé par un second scénario, nouveau. Celui-ci a gardé un certain sou-
venir des puissances auxiliaires de Yhwh ainsi que de leurs fonctions, tout en
renforgant et spécifiant leurs caracteres, et cela en dépit du fait de ne pas avoir
reconnu l'identité spécifique a chacune de ces puissances, ni d’avoir conservé

111 Ps90,4-6;92,3.

112 b.Pesah 11 b; MidrashTehillim 91. De maniere plus générale, les sources rabbiniques
tendent a donner plus de précisions sur les circonstances temporelles et spatiales des
attaques démoniaques ainsi que sur 'apparence physique des démons.

113 Chez les Péres de I'église ce type de démon serait notamment responsable de l'acedia qui
saisit les moines. Il faut toutefois remarquer que le démon de midi ne semble pas avoir
attiré l'attention des Peres avant le quatrieme siécle, lorsque Jérome et Augustin com-
mencent 4 en discuter. Il se peut que 'association entre démon de midi et acedia remonte
a Origéne (Fr. in Ps. 5, 6), mais I'authenticité de ce texte est disputée. Voir a ce propos
Arbesmann 1958 ; récemment Scott-Macnab 2018.

114 Comme I'a bien montré Philippe Borgeaud (2000), la prétendue continuité entre les
démons anciens et les démons du midi connus par la tradition occidentale est surtout
le produit de la plume de I’écrivain et sociologue Roger Caillois (1937) qui a projeté des
croyances du Moyen Age slave sur I'Antiquité, sans qu'elles ne soient réellement soute-
nues par les sources antiques.
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un souvenir de l'arriere-plan levantin du dieu Resheph. Le Logos divin d'Hab
3 est, par exemple, une puissance a la fois céleste et destructrice qui exécute
impitoyablement les ordres divins. La fonction de cette puissance est encore
développée dans d’autres écrits du judaisme hellénistique, représentées entre
autres par le livre de la Sagesse qui se confrontent de maniere directe a d’autres
courantes philosophiques de I'époque, et qui visent a inscrire leurs propres dis-
cours au sein des débats intellectuels contemporains. Le role du mashit, com-
parable a celui du Logos en Habacuc et en Sagesse, est également bien préservé
et compris par la tradition juive de langue grecque dans son ensemble. Le seul
endroit ot les assistants de Yhwh ont complétement disparu dans le texte grec
est la Lxx de Deut 32,24 ou la divinité apparait comme la seule responsable
des chatiments, fléaux et maladies. L'action néfaste des auxiliaires de Yhwh a
ici laissé la place a une représentation du chatiment divin qui est a la fois plus
rationnelle et plus sanglante, ot les cadavres des hommes tués par la famine
seront consommeés par des rapaces. Mais un tel glissement semble dii & une
difficulté inhérente a la compréhension du texte de départ plutdt qu'a une cor-
rection théologique du traducteur. En effet, n'étant plus en mesure de recons-
truire I'identité de Qeteb et Resheph, le traducteur se serait appuyé sur la
lecture étymologique de la racine g¢b ainsi que sur I'exégese hébraique du mot
r$p : deux stratégies qui sont, me parait-il, courantes lorsque les traducteurs se
heurtent a des difficultés de vocabulaire, et conformes au style adopté par le
traducteur du Deutéronome dans son ensemble. Ce dernier point me permet,
entre autres, d'avancer une remarque plus générale concernant la nature de la
LxX du Deutéronome, qui encore dans les débats récents est souvent étique-
tée, peut-étre un peu trop rapidement, comme « littérale » ou « peu soignée ».
Les exemples analysés ici montrent en revanche que le souci du traducteur
était moins celui de garder un littéralisme extréme que celui de produire un
texte qui pouvait « fonctionner » en grec, tant du point de vue de la langue et
du registre littéraire — qui en Deut 32 est un registre poétique — que du point
de vue des concepts employés. Cette remarque confirme alors que la dichoto-
mie entre traduction littérale et libre, dont j'ai déja discuté dans I'introduction,
ne constitue pas la meilleure démarche pour comprendre et décrire le travail
des traducteurs grecs. En revanche, il faut sorienter vers d'autres critéres qui
tiennent en compte non seulement du rapport de la traduction a son texte
hébreu, mais également de ses potentialités de fonctionnement a la lumiere
du contexte linguistique et culturel grec.

En outre, en ce qui concerne les représentations du démoniaque, sur la
base des résultats de notre analyse, nous pouvons donc conclure que l'idée,
souvent proposée, selon laquelle la LXX aurait systématiquement cherché a
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144 CHAPITRE 4

démythologiser les scénarios de son texte source n'est pas tout a fait convain-
cante. Il apparait, alors, nécessaire de s'orienter vers d’autres modeles pour
interpréter l'ensemble de ces données. Le Ps 9o (= 91 T™M ) s'avere, en ce sens, par-
ticuliérement utile. Ici, 'association directe établie entre créatures nocturnes
qui volent dans 'ombre, maladies et dangers du midi s'inscrit pleinement dans
le contexte hellénistique ou la notion de démon est en train de se construire.
Le traducteur y apporte alors une contribution considérable, sans que cela soit
di au seul fait qu'il enrichisse le paysage religieux de 'époque du démon de
midi. Par le biais de ce texte, il inscrit I'action des puissances démoniaques au
sein d'une vision du monde essentiellement dualiste qui a peu d’antécédents
dans la Bible hébraique!’® et qui est largement préparée, comme nous l'avons
vu, par le texte hébreu du Psaume. Dans ce cadre, et contrairement a ce qui
arrive en Deut 32,22—24, les démons assaillent '’homme de maniére soudaine,
sans motivation évidente et leur attaque est neutralisée par I'action des anges.

Il est néanmoins indéniable que le statut exceptionnel du Psaume ait
exercé une influence sur la maniere dont le role des démons y est représenté.
Autrement dit, ce texte seul ne peut pas nécessairement étre considéré comme
donnant la mesure moyenne de l'engagement des traducteurs avec un savoir
sur les démons diffusé a I'époque hellénistique. Pour avoir une appréciation
globale de l'apport des traducteurs a la construction d’une notion partagée du
démoniaque, il faut a présent examiner les autres contextes dans lesquels cette
notion est opérationnelle.

115 Voir, a ce sujet, Keel 2003.
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CHAPITRE 5

Les habitants des ruines

1 Le potentiel démoniaque des habitants des ruines

Comme je I'ai évoqué précédemment, I'espace des ruines tel que décrit dans le
corpus prophétique estI'un des contextes majeurs oi des démons apparaissent
dans la Lxx. Toutefois, la présence de ces derniers dans la Bible hébraique n’est
pas, pour sa part, si explicite et demeure sujette a débat. Les rapports entre
I'hébreu et le grec doivent donc étre étudiés afin de mieux situer ces textes
dans leurs relations réciproques et de comprendre les trajectoires qui ont
mené a une émergence du démoniaque en ce contexte. A ma connaissance, ce
type d’analyse n’a encore jamais été réalisé! et mérite donc d’étre tenté.

Les oracles qu'on appelle d’habitude « contre les nations » évoquent fré-
quemment des paysages de villes en ruines, un motif qui annonce la défaite
future des ennemis d’Israél. Il est possible d'identifier ce topos par une série
d’éléments récurrents. En effet dans ces passages, la destruction des villes n’est
autre que la conséquence de la colére de Yhwh et cet anéantissement signifie
métonymiquement la perte du territoire entier. Lespace urbain et les champs
cultivés sont abandonnés par les hommes et les animaux domestiques et les
vestiges des cités se remplissent alors de végétation sauvage et sont repeuplés
par toutes sortes d’animaux et de créatures. Les tannim, qui désignent proba-
blement des canidés du désert?, semblent étre des marqueurs de ce territoire
hostile a la civilisation, comme I'annonce 'expression ma%n tannim, « repaire
des tannim », utilisée plusieurs fois en Jérémie pour désigner des ruines.
L'oracle contre le territoire de Hasor en Jer 49,33 en donne un exemple?:

1 Pour une analyse préliminaire menée conjointement par Christophe Nihan et moi-méme,
voir Angelini 2017 ; Nihan 2017.

2 L’hébreu connait au moins trois termes qui désignent des canidés sauvages : tannim, ‘iyyim,
les deux attestés exclusivement a la forme plurielle, et $7al, traditionnellement traduit par
«renard », qui apparait parfois comme animal des ruines (Lam 5,18 ; Ez 13,4). Les deux der-
niers zoonymes ont un certain nombre de paralleles dans d’autres langues sémitiques (voir
respectivement SED II, no. 21 et 237 ; et infra, p. 157), alors que *tan est isolé et d'étymologie
difficile. Nous ne sommes pas en mesure d’établir précisément 'espéce a laquelle le mot tan-
nim se référe et il n'est pas possible de trancher entre « chacal » et « hyéne » : voir, a ce sujet,
Frevel 1995.

3 Hasorn'indique pas icila ville du nord de la Palestine, mais un territoire au sud de la Palestine
peuplé par des tribus arabes, qui, ici et en Jer 49,28-30, est couplé avec Kedar (Lundbom
2004, P. 353). Pour l'expression « repaire des tannim », voir également Jer 9,10 (Jérusalem);
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146 CHAPITRE 5

onn pynb Men A Hasor deviendra un repaire pour les
oo 7Y npnw  chacals,
wR 0w 2w 8 Dévastation (Somamd) & jamais :
D78 12 72 89 Plus personne n’y habitera,
l'étre humain n’y séjournera méme plus.

Le motif, partagé par plusieurs recueils prophétiques, est pour sa part une
variation du théme beaucoup plus répandu des terres réduites « a la dévasta-
tion » : ce theme est signalé par une série de mots-clés construits sur la racine
$mm, « étre détruit », « étre vide », mais également « étre choqué », « horrifié »
(Samma, masammd, samama). 1l est particulierement aimé par Jérémie qui
I'applique notamment a Jérusalem et aux villes de Juda®:

9 Sur les montagnes s'élévent mes pleurs et mon deuil, et sur les habita-
tions du désert mon chant funéraire.

Car elles sont incendiées, sans que personne n’y passe, et on n'entend
plus le bruit des troupeaux.

Des oiseaux du ciel aux quadrupédes, (tous) se sont enfuis.

10 Je fais de Jérusalem un tas de pierres, un repaire de chacals,

et des villes de Juda, des lieux dévastés (Somama), vidés de leurs
habitants.

11...] Pourquoi le pays est-il ruiné, briilé comme le désert ol1 personne
ne passe ?

Un destin similaire est également prévu pour les ennemis d’Israél, dont notam-
ment Edom?:

Anwh o Am 7 17 Edom deviendra une terre dévastée.
ow Y 7Y 53 Tous ceux qui passent sur elle seront
aman 525y pawn horrifiés,
et siffleront sur toutes ses plaies,

10,22 (Juda); 51,37 (Babylone). Comparer, en outre, avec Ps 44,20; Nah 2,12 (« repaire du
lion »). Is 34,13 et 35,7 ont l'expression nawé tannim, «la résidence des tannim ». Pour une
partie des passages traités ici en hébreu je reprends les traductions de Christophe Nihan
(2017, p. 113-115), avec quelques modifications. Les autres traductions sont miennes.

4 Jer 9,9-11; voir aussi sur Juda Jer 10,22.

5 Jer 49,17-18.
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LES HABITANTS DES RUINES 147

7N 070 N2anNa 18 18 Comme pour la catastrophe de Sodome,
M R 1w de Gomorrhe
WR DW 2w 89 et des cités voisines — dit Yhwh —
DTR 12 72 89 personne n’habitera plus 1a-bas,
l'étre humain n’y séjournera méme pas.

En outre, la ruine est le leitmotiv du long oracle sur le jugement de Babylone
qui occupe les derniers chapitres du recueil (50-51), comme le montre déja
l'ouverture (50,3) :

3 Car contre elle (= Babylone) monte une nation du nord,
qui transforme son pays en dévastation (lasamma),
personne n'y résidera :

ni hommes ni bétes, (tous) se sont enfuis.

Le motif des terres changées en étendues désolées et vidées de toute présence
humaine est également présent en Isaie, avec une référence accrue a Babylone
et & EdomS. La menace peut étre, a 'occasion, proférée aussi contre Juda,
comme par exemple en Is 32,12-14 :

12 En se frappant la poitrine ils gémissent sur les belles campagnes
riantes, sur les vignes fécondes,

13 sur la terre de mon peuple des buissons d’épines montent,

oui, sur toutes les maisons joyeuses de la ville exultante.

14 Le palais est abandonné, la ville tumultueuse est délaissée.

La colline et la tour de garde deviendront des cavernes pour toujours,

joie des dnes sauvages, paturage des troupeaux.

Enfin, quelques références sont connues parmi les douze petits prophetes.
Toutefois, dans ces cas, on ne trouve que des mentions assez breves des villes
qui seront réduites a I'état de ruines, sans qu'il soit fait allusion a l'arrivée d’ani-
maux sauvages sur le territoire”. Une exception remarquable est constituée par
l'oracle contre Ninive en Soph 2,13—15, qui décrit I'invasion par des rapaces de
vestiges de palais luxueux:

6 Is23,13;1319-22;14,23; 34,11-17.
7 Par exemple en Am 4,11 et Mich 1,6 (Samarie) ; 3,12 (Jérusalem) ; Soph 2,9 (Moab et Ammon).
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CHAPITRE 5

13 (Yhwh) étendra sa main contre le Nord,
Il détruira I'Assyrie,

Et rendra Ninive une dévastation,

aride comme le désert.

14 Des troupeaux se coucheront au milieu
delle,

toute sorte de béte.

Autant la chouette que le rapace (outarde ?)
Passeront la nuit parmi ses chapiteaux.
Le bruit se fait entendre a la fenétre,
Ruines sur le seuil,

Car le cedre est arraché.

15 La voila, la ville exultante,

Qui demeurait en sécurité,

Celle qui disait dans son cceur,

«moi, et seulement moi! ».

Comment ! la voila une ruine,

Un repaire pour les bétes sauvages :

Tous ceux qui passent pres d’elle,

Sifflent et agitent la main.

Parmi les différents oracles qui utilisent ce topos, certains présentent un inté-
rét particulier car ils partagent et combinent plusieurs éléments qui ne se
trouvent pas réunis dans les autres passages. Premiérement, la description du
paysage des ruines y est particulierement développée et elle inclut la mention
d’animaux et de créatures qui viennent peupler cet espace. Deuxiemement, la
disparition des villes est implicitement ou explicitement comparée a celle de
Sodome et Gomorrhe, ce qui souligne le caractére irrémédiable et définitif de
la destruction a laquelle le territoire est destiné. Troisiémement, le motif des
ruines occupe une position stratégique a I'intérieur des collections respectives,
en servant de cloture a des sections entiéres d'oracles de malheur. Il s’agit donc
d’un topos qui vient renforcer l'efficacité du jugement proféré. C'est le cas de
l'oracle contre Ninive en Soph 2 ainsi que de la chute de Babylone annoncée

en Jer 50,39—40:

O™R IR 0% 12w* 125 39
7Y Na N2 9w
nead Y awn /N

T T TY Pown KN

39 C’est pourquuoi les créatures du désert

y habiteront avec les hurleurs,

et les autruches y habiteront également ;
Babylone ne sera plus jamais habitée,

de génération en génération on n'y résidera pas.
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40 Ce sera comme pour la catastrophe divine
qui a frappé Sodome, Gomorrhe,

et les cités voisines — oracle de Yhwh.
personne n’habitera plus la-bas,

I'étre humain n'y séjournera méme pas.

Cette formulation est tres similaire a celle que nous retrouvons dans le texte

massorétique de Jer 51,37, qui est le dernier oracle présent dans le livre de

Jérémie :

o939 521 nm Et Babylone deviendra un tas de ruines,
0N YA unrepaire de tannim,
P nnw  dévastation et objet de sifflement,
AW RN personne n'y résidera.

L'emplacement des oracles en Is 13 et 34, respectivement contre Babylone et

contre Edom, mérite également d’étre remarqué car le chapitre 13 (versets

19—22) conclut I'annonce de la destruction de Babylone et cette annonce ouvre,

a son tour, la collection d'oracles contre les nations du premier Isaie :

madnn "ag baa nprm 19
O™ TWI PR3 NIRAN
DTOR 12571

7RY DRI 070 NR
neb awn K85 20

T NT T 120N KN
T ow 5 &’

oW 13T RO DY
ory ow ran 24

o'MR DNA IR
7Y A oW oW
oW TR OYWI
PMINORA O7R NI 22
2P 503 oam

any 8125 2
1w’ RS N

19 Alors Babylone, le joyau des royaumes,

la fiere parure des Chaldéens,

sera frappée de la méme catastrophe divine

qui a frappé Sodome et Gomorrhe.

20 Elle ne sera plus jamais habitée,

de génération en génération, on n'y résidera pas;
I'Arabe n’y plantera plus sa tente,

et les bergers n'y feront pas coucher leurs troupeaux.
21 Ce sont les créatures du désert qui se
coucherontla:

les hiboux ( ?) envahiront leurs maisons ;

les autruches (bandt ya‘ina) y résideront,

et les boucs y feront leurs bonds;;

22 ]es « hurleurs » crieront dans ses palais,

et les chacals dans ses résidences de luxe,

le temps fixé pour elle se rapproche,

et ses jours ne seront pas prolongés !
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CHAPITRE 5

Quant au chapitre 34 (versets 11-17), il reprend directement le langage d’Is 13
et conclut les oracles de malheur du premier Isaie, tout en préparant 'annonce

de salut pour Sion :

nat N 2N 9
235 may

772 nar axaR anm
n2an K5 oA aH 10
mwy 1oy ohwh

ann WTH "N
1392 PR onRl neb
AP NRP mwan i

113 129w 21 1w
1m0 P hy non

113 AN

NP AN DY PRI N 12
DAR 1Y WY

™0 FIRIR Anoy 18
mMRaNa MM WInp
0N " A

np naab en

D R NIR O Wwipy 14
RIP? IV 5Y YW
oh npunn ow IR
man 15 aren

VoM Nap NP W 15
15%a AT YR

P Rap: ow IR
MY AWK

NPT I 990 Hyn w16
77TV RS A0 nnR
TTpa RY MY WK
R RI7 DD

2ap R IMM

9 Ses torrents (d'Edom) se changeront en poix,
et sa poussiére en soufre ;

sa terre deviendra de la poix briilante,

10 de nuit comme de jour, elle ne s'éteindra pas:
sa fumée s’élevera a jamais ;

de génération en génération (Edom) restera dévastée,
plus jamais personne n'y passera.

1 La chouette et le hibou ( ?) y habiteront ;
l'effraie et le corbeau y résideront.

(Yhwh) étendra sur elle le cordeau du vide

et la pierre (a mesurer) le chaos.

12 Ses nobles n'y proclameront plus de roi,

et tous ses princes auront disparu.

13 Les ronces pousseront dans ses palais,

les orties et les chardons dans ses tours ;

ce sera le repaire des chacals,

le paturage des bandt ya‘ana.

14 Les créatures du désert et les hurleurs s’y rencontreront,

chaque bouc y appellera son compagnon ;

c’est encore la que résidera Lilith,

et qu'elle trouvera son lieu de repos.

15 e grand-duc ( ?) y fera son nid, pondra ses ceufs,
les couvera, et rassemblera (ses petits) sous son ombre ;
la encore, se rassembleront les vautours,

chaque femelle avec son compagnon.

16 Cherchez dans le livre de Yhwh, et lisez !
Aucune de ces créatures ne sera absente,

Aucune n'aura a s'enquérir de son compagnon !
Car cest la bouche de Yhwh® qui l'ordonne,

c'est son esprit qui les rassemble ;

8 Jelisicile tétragramme au lieu du pronom qui n'est pas pertinent du point de vue syntaxique.
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513105 a0 M7 17 cest lui qui a procédé au tirage des parts pour eux,
P2 07 ANPYN T et Clest sa main qui leur a partagé le pays au cordeau ;
mwam o Ty clest pour toujours qulelles en prendront possession,
N2 19w MM MTH  de génération en génération elles y résideront.

Les trois critéres ici définis (peuplement des ruines par plusieurs créatures
sauvages, nature irrémédiable de la destruction et position stratégique a I'in-
térieur des collections prophétiques) permettent de délimiter un corpus cohé-
rent sur lequel je vais focaliser mon attention. Il importe de relever que dans
cette forme plus élaborée et complexe, les oracles ne sont jamais adressés a
Jérusalem mais exclusivement aux nations. Puisque ces passages présentent
des similarités de langage importantes, il faut commencer par s'interroger sur
l'origine dudit motif des habitants des ruines, ainsi que sur les relations entre
ces textes.

11 Origines du motif et relations intertextuelles

L'idée quel'espace des villes vouées a la destruction soit envahi par des animaux
sauvages n'est pas propre a la Bible hébraique ; on en trouve des paralléles tres
anciens au Proche Orient. Cette idée apparait, en effet, dans des typologies de
textes divers, notamment dans des lamentations et des malédictions, et ce, dés
I'époque paléo-babylonienne®. Un des poemes de type Ersemma, a savoir un
genre de lamentations sur des villes abandonnées a cause d’'une colére divine,
contient une plainte adressée au dieu Enlil & propos d'une série de villes
détruites et laissées a la merci « des chiens, des loups et des démons » : ici le
démon [il- est nommé a coté des canidés qui vagabondent dans les palais de la
cité!0. Un autre exemple est représenté par la malédiction d’Agadé, un fameux
texte mythologique d’origine sumérienne sur la chute d’Akkad, qui se termine
par une malédiction lancée de la part des dieux contre la ville d’Akkad! :

9 Les paralléles entre les passages prophétiques (surtout en Isaie) et les textes proche-
orientaux qui font mention des ruines ont été étudiés par Hillers 1964, p. 44—64 et surtout
par Garcia Recio 1995.

10  Le texte sumérien est préservé par une copie paléo-babylonienne et par une copie du
premier millénaire : textes avec traduction anglaise chez Cohen 1981, p. 110-117, no. 1.1 et
1.2, respectivement lignes 32—-34 et 48-50. Je remercie vivement Véréne Chalendar pour
son aide a l'identification des animaux mentionnés dans ce passage.

11 Traduction de Pascal Attinger 2007, lignes 255—259 : https://cdli.ucla.edu/dl/pdf/P469679
.pdf. Voir également Cooper, 1983, p. 62—63, 256 ; Pomponio 1990, p. 83-87.
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152 CHAPITRE 5

Puissent les « méchants » de la steppe silencieuse ne cesser de hurler!
Sur ton kiuzga ou avaient lieu des purifications, puisse le renard hantant
les collines des ruines y trainer la queue, sur tes portes de ville établies
dans le pays, puisse l'oiseau-sommeil, 'oiseau du cceur chagrin, y faire
son nid!

Ce passage montre des similarités frappantes avec les textes d’Isaie, notam-
ment a cause du fait que, parmi les habitants de la ville abandonnée et réduite
a I'état de steppe, sont mentionnés a la fois des renards, des oiseaux rapaces
(l'oiseau-sommeil/oiseau du chagrin étant des hiboux) et des démons, dési-
gnés ici comme «les méchants de la steppe ».

Le motif des habitants des ruines est, en outre, repris par les malédictions
traditionnellement situées en conclusion des traités d’alliance afin d'empécher
que celle-ci ne soit rompue. Lattestation la plus importante du Levant, et la
plus souvent citée, provient d’'une des inscriptions araméennes de Sfiré!2. La
premiére plaque, aujourd’hui conservée au Musée de Damas, reproduit l'ac-
cord entre Mati‘el, roi du petit royaume d’Arpad, et un autre gouverneur, dit
Bar Ga'yah (dont I'identité est 'un des problémes les plus discutés de la stele).
En cas de rupture du traité par Mati‘el, toutes sortes de malédictions sont
annoncées pour le royaume d’Arpad, telles que la destruction de la végétation
et 'épuisement de la terre. En outre, une série de bétes sauvages occuperont le
territoire, parmi lesquelles figurent encore différents types de quadrupédes et
d'oiseaux rapaces:

Thbqqbtn wtht bysmn ’hwh wthwy rpd tl {[rbg y w]
sby wslw'rnb wsrn wsdh wr wgh w'l tmr qr[yt’]

Que sa végétation soit arrachée en un désert! Et quArpad devienne un
monceau de ruines [pour servir de gite ...] a la gazelle, et au renard'?, et
au lievre, et au chat sauvage, et au hibou, et au gypaete et a la pie ! Et qu'il
ne soit plus fait mention de cette vil[le-la]'.

12 Editio princeps Ronzevalle 1930-31 (Stele 1); Dupont-Sommer 1960 ; voir également
Lemaire et Durand 1984, Fitzmyer 1995 b ; en dernier, Fales et Grassi 2016, p. 92—122.

13 $% traduit comme « chacal » par Lemaire et Durand, est plus probablement & entendre
comme «renard » car le terme est mieux attesté avec cette signification en sémitique.
En outre, comme le suggere Giulia Grassi, il est fort possible que la distinction entre les
deux espéces ne fiit probablement pas pertinente en araméen ancien, étant donné que
les autres mots araméens pour « chacal » sont plus tardifs. Voir, a ce sujet, Grassi 2019,
P- 95-96; SED 11, no. 237.

14  Sfiré 1A, 32—-33 (= KAI 222 A), trad. Lemaire et Durand 1984, légerement modifiée.
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LES HABITANTS DES RUINES 153

Les inscriptions royales d'époque assyrienne nous offrent des témoignages
supplémentaires. Dans une lettre d’Assarhaddon adressée au dieu AsSur, le roi
fait un rapport au dieu sur le territoire de Subria, un ancien allié de I'empire
assyrien qu'il vient de soumettre et dont les villes sont maintenant devenues
un repaire «des renards et des hyénes »!5. On peut enfin citer I'inscription
d’Assurbanipal qui célébre sa victoire sur I'Elam. A la suite d’une liste ot le roi
indique les quantités de biens et d’animaux domestiques qu'il a fait déplacer
de I'Elam vers I'Assyrie, il mentionne les bétes qu'il va, en revanche, laisser sur
le territoire d’Elam, lequel sera ainsi rempli « d’anes sauvages, de gazelles et de
bétes des champs »16.

Il semble donc que ce topos proche-oriental puisse étre employé dans des
situations différentes selon les exigences. On ne peut pas exclure que dans la
Bible hébraique le motif ait été appliqué originairement a Israél/Juda car la
destruction qui frappe Jérusalem est percue chez les prophétes comme une
conséquence inévitable de la rupture de l'alliance entre le peuple et sa divi-
nité tutélaire!”. Toutefois, comme nous l'avons vu, les descriptions les plus
détaillées ne concernent jamais Jérusalem, mais se trouvent toujours dans un
contexte différent, a savoir celui des oracles contre les nations. Elles sont diri-
gées contre des villes étrangeres, parmi lesquelles Babylone et Edom jouent un
role de premier rang.

Bien qu'il soit impossible de reconstruire le contexte original de ces oracles
ainsi que de proposer une datation absolue des passages concernés, I'on peut
néanmoins établir quelques points de repére quant a la chronologie relative et
a la présence de liens intertextuels explicites. La plupart des commentateurs
est d'accord sur le fait que la destruction de Babylone annoncée en Jer 50,39—
40, puis évoquée en 51,37, reprend, d’'une part, les oracles précédents du livre
de Jérémie, et notamment l'oracle de Jer 49,17—21 contre Edom!8, et, d’autre
part, loracle d’Is 13 contre Babylone!®. En outre, l'oracle d’Is 13 est retravaillé
et élargi, notamment en ce qui concerne la liste des créatures des ruines en
Is 3420. Ce dernier est considéré, a juste titre, comme l'un des textes les plus

15  Lettre a A$Sur, K 02852 + K 09662, RINAP 4, Esarhaddon 033, ex. 2, i.e.1-6. Voir également
Hillers 1964, p. 44.

16 PRISMA A Vi 81-89; iv 96-106, RINAP 5, Asshurbanipal o11.

17  Voir surtout en ce sens la fonction des malédictions en Deut 28 et ses paralléles
proche-orientaux ot n'apparaissent cependant pas les habitants des ruines. Sur les paral-
leles entre les malédictions de la Bible hébraique et d'autres textes du Proche Orient
ancien, voir par exemple Hempel 1925 ; Fensham 1963 ; Hillers 1964 ; Garcia Recio 1995.

18  Voir par exemple Duhm 1901, p. 366, McKane 1996, p. 1292-1293 ; Bellis 1999, p. 192-199.

19  Duhmgoy, p. 365-366 ; Lundbom 2004, p. 423.

20  Vermeylen 1977, p. 349-446 ; Gosse 1990, p. 399—402.
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tardifs dans la composition du recueil d'Isaie, au point que les chapitres 34-35
(qui mettent en miroir le chatiment d'Edom et 'annonce de salut pour Sion)
sont parfois connus comme la « petite apocalypse d'Isaie », servant de char-
niére littéraire entre les trois parties du recueil?.. Isaie 13 et 34 se font ainsi
clairement écho a l'intérieur du livre et le chapitre 34 est vraisemblablement
le texte le plus récent de notre corpus, dont la composition pourrait se situer
pendant I'époque perse ou au début de I'époque hellénistique?2.

La relation de Sophonie 2 avec le reste des oracles est moins claire. Si le
noyau du livre est d’habitude situé a la fin de la monarchie judéenne, donc
vers la fin du viie siecle, sa forme finale a fait l'objet d'un processus rédac-
tionnel conséquent et plusieurs commentateurs estiment que l'oracle contre
Ninive serait effectivement plus récent?3. Il faut a cet égard observer que la
série d'oiseaux gaat + qippod mentionnée en Soph 2,14, et par ailleurs trés
rare, se retrouve a l'identique en Is 34,11. Au vu de la nature tardive et en par-
tie composite d'Is 34, il me parait plus probable que le rédacteur du passage
isaien ait, dans ce cas, emprunté a Sophonie, plutdt que l'inverse2*. Les textes
les plus anciens du corpus pourraient donc étre représentés soit par l'oracle
contre Babylone en Is 13, soit par celui contre Ninive en Soph 2. Toutefois,
bien qu'il apparaisse clair que Is 34 et Jer 50 (et 51) reprennent des passages

21 Laquestion de la rédaction des chapitres 34 et 35 est, en revanche, plus complexe. D’apres
certains commentateurs les deux chapitres ont la méme origine, en ayant été concgus des
le début comme une unité (Watts 1985-1987, p. 2-18; Gosse 1990 ; Blenkinsopp 2000,
p. 447-457) ; d’autres pensent, en revanche, qu'ls 34 constituait un texte apocalyptique
a l'origine séparé (Kaiser 1980, p. 351-366); d’autres encore considérent Is 35 comme
le texte le plus tardif (voir en ce sens 'étude classique de Steck 1985 ; mais également
Wildberger 1982, p. 1324-1351; pour une critique des arguments de Steck voir Mathews
1995). Beuken estime que les deux chapitres, a l'origine indépendants, ont progressive-
ment été harmonisés 'un avec l'autre (Beuken 2000, p. 279-304 ; pour une vision simi-
laire, voir aussi Childs 2001, p. 249—258). Sur la relation entre Is 13 et 34, voir également
Gosse 1988, p. 159-169.

22 Pour une analyse plus détaillée voir Nihan 2017, p. 89—90, 108—111. I est possible qu'ls
34,9-17 ait fait 'objet d’'un travail rédactionnel supplémentaire, puisque l'indication de
«chercher et lire dans le livre de Yhwh » au verset 16 parait secondaire : voir a ce sujet
Donner 1990.

23 Hagedorn 2011, p. 113-129. Contra Hubert Irsigler (2002, p. 217—218), pour lequel les versets
2,12%,13-14” remontent effectivement a I'époque josianique.

24  EnSoph 2,13-15, le verset 15 pourrait étre une glose ultérieure (Ben Zvi 1991, p. 183 ; Irsigler
2002, p. 298—301; Hagedorn 2011, p. 123, lequel pense toutefois que l'oracle d’Isaie contre
Edom et Babylone a été emprunté par le rédacteur de Sophonie et adressé secondaire-
ment a Ninive). Le texte de Soph 2,15, qui se réfere a la ville « qui demeurait en sécurité,
qui disait dans son coeur, ‘moi, et seulement moi! » se retrouve a I'identique en Is 47,8
référant a Babylone, et le motif du sifflement est présent dans plusieurs passages de
Jérémie.
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LES HABITANTS DES RUINES 155

antérieurs de chaque recueil, les rapports entre Isaie et Jérémie restent, eux,
difficiles & comprendre?>.

Face a la difficulté de reconstruire des directions d'intertextualité linéaires
pour ces passages, deux remarques plus générales s'imposent. D'un coté, il faut
garder a l'esprit que nous sommes en présence d'un topos du genre prophé-
tique ou des expressions similaires peuvent étre appliquées a des territoires
différents : par conséquent, il serait non seulement impossible, mais méthodo-
logiquement douteux d'utiliser les liens intertextuels ou bien des éléments iso-
1és de ces descriptions pour une datation des textes?6. D’'un autre c6té, il parait
néanmoins possible d’affirmer qu’a un moment donné le topos des habitants
des ruines a été associé de maniere plus étroite — voire paradigmatique — a une
ville spécifique, a savoir Babylone?”. Il s'agit, en effet, de la cité la plus souvent
nommée, a la fois en Jérémie et en Isaie. Cette tradition est encore prolongée
dans le livre de Baruch qui prédit la chute de la cité, désormais abandonnée et
peuplée par des démons?8 :

33 Qamep Yap exdpy &l Tf) off TTTEL xal e0PPAVEY) ETl TR TTWpaTE GOV, 0UTwg
AT oeTon Eml T)) EavTiis Epnpia

34 yal mepledd adTiig TO dyodhiapa ThHS moAvoyAlag, xal TO dyauplopa
adTijg Eata eig wévlog.

85 mhp yap émehedoetan adtf) mopd b aiwviov elg NUéPAg Hoxpds, xal
xotouOnaeTat K10 Satpuoviey TOV TAEiova xpdvov.

33 Ainsi, tout comme elle (= Babylone) s’est réjouie de ta chute et s'est
félicitée de ta ruine, de la méme maniére elle sera affligée de sa propre
dévastation.

34 Et je lui enleverai la joie de la multitude de sa population, et son
orgueil sera changé en deuil.

35 Car un feu s'abattra sur elle de la part de I'Eternel pour de longs
jours, et elle sera habitée pour plusieurs temps encore par des démons.

Alors que le feu descendant sur la ville évoque indirectement la chute de
Sodome et Gomorrhe, les démons installés parmi les ruines de Babylone nous

25  Voir encore récemment a cet égard les conclusions de Beuken 2015.

26  Le probléeme renvoie, d’ailleurs, a la question plus large et qui ne peut pas étre discutée ici,
des relations entre les oracles aux nations parmi les différents recueils prophétiques; sur
ce sujet on peut voir, entre autres, Christensen 1989 ; Holt, Hyun Chul et Mein 2015.

27  Comme cela a été suggéré par Nihan 2017, p. go.

28  Bar 4,33—35. Ce topos est également associé a Babylone dans le Nouveau Testament
(Ap18,2).
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rappellent ceux des malédictions sumériennes et paléo-babyloniennes. La per-
manence d'un tel motif dans un texte non antérieur au deuxiéme siécle av. n. .29
estun indice de continuité considérable entres les traditions proche-orientales
et les textes bibliques. Ces derniers montrent néanmoins plusieurs éléments
d’innovation quant a l'usage de ce topos, qui méritent d’étre observés plus en
détail.

1.2 Les isotopies de lespace des ruines

Dans I'étude de l'espace des ruines, les chercheurs se sont principalement
concentrés, jusqua présent, sur des problemes d'identification — certes impor-
tants — posés par les noms d’animaux mentionnés dans ces passages. Une autre
question souvent soulevée concerne le « degré de démoniaque » qu'on peut
attribuer a ces créatures : un tel questionnement a été suggéré, d'un coté, par la
présence de Lilith parmi les habitants des ruines, et de 'autre c6té, par l'intro-
duction du mot Satuévia dans la Lxx d'Isaie30. En revanche, peu d’attention a
été dédiée aux qualités propres a cet espace dont les habitants sont révélateurs.
Ce dernier aspect a fait 'objet d’'une analyse récente par Christophe Nihan3l,
a laquelle une grande partie des observations de cette section est redevable.
Nihan a mis en évidence trois concepts clés qui me paraissent utiles pour com-
prendre la fonction des créatures qui peuplent I'espace des ruines, un espace
qui n'appartient désormais plus a la culture, sans qu'il soit pour autant entiére-
ment restitué a la nature, et qui est donc caractérisé par une forte marginalité
et une dimension antisociale importante. Cette dimension est justement sou-
lignée par les animaux qui occupent cet espace, qui ne sont pas les animaux
« classiques » de I'espace sauvage auxquels on pourrait s’attendre, tels que, par
exemple, lions, ours et panthéres, ou tout simplement animaux des steppes
(bien que ces derniers soient également présents). Il s'agit en revanche d’'un
mélange de créatures diverses, telles que boucs, canidés, plusieurs especes de
rapaces, ainsi que d’autres créatures parfois difficiles a identifier et pour les-
quelles le dénominateur commun est a chercher ailleurs.

A cet égard, Nihan propose de lire ces passages prophétiques a la lumiére
des isotopies qu'ils dégagent. Or une isotopie est constituée par les éléments
du discours permettant d’'identifier dans un texte donné une série d'opposi-
tions sémantiques qui renvoient a un contexte de référence commun. A la dif-
férence d’'un champ lexical ou sémantique, les catégories sémantiques d’'une
isotopie ne sont pas définies par la signification primaire de chaque élément,
mais seulement en vertu du contexte ou ces éléments apparaissent. Cette

29  Pour la question de la Vorlage de Baruch, voir supra, p. 8o.
30  Voir, sur ce point, Janowski 1993 ; Blair 2009, p. 72—95 ; Frey-Anthes 2007, p. 159—241.
31 Nihan 2017.
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approche permet donc de dépasser les difficultés, parfois insurmontables, liées
a l'identification des especes animales et d’autres termes problématiques, et
d’étudier leur fonctionnement comme un ensemble, en se concentrant sur-
tout sur la caractérisation de I'espace qu'ils occupent. Cet espace est en rela-
tion étroite avec la souillure et 'impureté car une bonne partie des oiseaux des
ruines se retrouvent dans les listes d'animaux impurs du Lévitique (chapitre 11)
et du Deutéronome (chapitre 14). Il est, en outre, associé a la mort et au chaos,
auquel il est explicitement fait référence en Is 34,11 (« YHWH étendra sur elle
le cordeau du vide et la pierre a mesurer le chaos »), et qui est également évo-
qué par I'image du désert (par exemple en Soph 2,13 : « Yhwh ... fera de Ninive
une dévastation, aride comme le désert ») ainsi que par I'expression « repaire
de tannim »32. La dimension sonore qui envahit les ruines est, en outre, mise
en avant a travers l'insistance sur les cris puissants produits par ses habitants
(Soph 2,14 : « Le bruit se fait entendre a la fenétre » ; Is 13,22 : «les ‘hurleurs’
crieront dans ses palais et les chacals dans ses résidences de luxe » ; Is 34,14 :
« Les créatures du désert et les hurleurs s’y rencontreront, chaque bouc y appel-
lera son compagnon »). Cette derniére donnée est d’autant plus intéressante
que, comme nous l'avons vu, elle est déja présente dans les descriptions de
ruines d’autres textes proche-orientaux, mais également parce que dans tout le
Proche Orient ancien les cris et les hurlements sont des qualités typiquement
attribuées aux démons. C'est notamment pour souligner cet aspect sonore
que jadopte ici la traduction proposée par Nihan de %yyim par « hurleurs ». Ce
terme, attesté seulement trois fois dans la Bible hébraique, et toujours dans le
contexte des ruines®3, indique probablement un canidé sauvage, hyene, chacal
ou renard, et posséde un certain nombre de paralleles dans d’autres langues
chamito-sémitiques (notamment syriaque, arabe, égyptien)3*. Une origine
onomatopéique est parfois proposée. Alors que celle-ci n'aide pas nécessaire-
ment a l'identification de l'espece en hébreu, il est néanmoins envisageable
qu'il y ait eu un lien chez les anciens parlers entre le nom de I'animal et son
cri, d'autant plus qu'en hébreu ’y apparait également comme forme courte de
l'interjection 0y (« hélas!»).

Deuxiémement, Nihan souligne la nature hétérogene et potentiellement
ouverte de l'ensemble formé par les habitants des ruines. Un tel ensemble
comprend non seulement des animaux, mais également des puissances,
dont certaines sont facilement identifiables en vertu de leur arriére-plan

32 Voir, en ce sens, Ps 44,20 : « tu nous a écrasés dans un endroit de tannim et recouvert avec
I'ombre de la mort », et Nihan 2017, p. 100.

33 Is13,22;34,14;]er 50,39.

34  Voir SED 1I, no. 21. D’apres les lexicographes arabes, I'animal désigné comme ‘ibnu awa est
considéré « comme un mélange né d’'un chien et d’'un renard ». A remarquer également
l'égyptien jw/jwjw = « type de chien » (Erman-Grapow 1926, 1, 48, 50).
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proche-oriental, comme la démone Lilith en Is 34,143, alors que d’autres
demeurent plus obscures. Le caractere mixte de cet ensemble est aussi signalé
par la présence des siyyim en Isaie (13,21; 34,14, mais voir également Is 23,13)
et en Jérémie (50,39), un terme que j'ai, ici, choisi de traduire par « créatures
du désert ». Les dictionnaires considérent le substantif comme ambigu36 et
les paralléles sémitiques pour la signification de « chat sauvage » qui lui est
parfois attribuée sont maigres®”. En dehors du contexte des ruines, les occur-
rences de ce terme, toujours au pluriel, ne semblent pas pouvoir se référer a
une espece zoologique précise. Il semble plutot indiquer un groupe social rési-
dant dans les steppes, notamment en Ps 72,938, ou un ensemble de puissances
du désert. Il apparait, en outre, dans un contexte mythologique clair en tant
que groupe auquel Yhwh donne a manger les restes du Léviathan qu'il vient de
tuer (Ps 74,14)39.

Sil'on ajoute a ces données le fait que les démons prennent volontiers I'as-
pect d'oiseaux dans les traditions levantines et proche-orientales, on ne s’éton-
nera pas de voir démons et oiseaux mentionnés ensemble ici. On peut donc en
conclure que la distinction entre démons et animaux dans 'espace des ruines
n'est pas si nette et que, au contraire, I'hétérogénéité de ce paysage est un élé-
ment essentiel de sa caractérisation en tant qu'espace marginal et dystopique.

Finalement, Nihan souligne le caractere exceptionnel d'Is 34 parmi les des-
criptions de ruines. Contrairement aux autres passages bibliques et au reste
des traditions proche-orientales o les dieux abandonnent a jamais les terres
vouées a la ruine, dans l'oracle contre Edom Yhwh continue a exercer une
forme de souveraineté sur ce territoire, comme le souligne le verset 17 (« c’est
la bouche de Yhwh qui l'ordonne, c’est son esprit qui les rassemble, c’est lui
qui a procédé au tirage des parts pour eux, et c'est sa main qui leur a partagé le
pays au cordeau »). C'est ainsi que cet espace chaotique et étranger a 'homme
peut redevenir un lieu de repos et de tranquillité pour ses nouveaux habitants
(« c'est pour toujours qu'elles en prendront possession, de génération en géné-
ration elles y résideront »). Cette derniere remarque a des implications impor-
tantes pour comprendre la lecture d'Is 34 par le traducteur grec. Toutefois,
avant d’analyser l'exégese grecque de ce chapitre, il faut explorer la question de
l'identification des habitants des ruines par les traducteurs.

35  Pour une discussion sur l'arriere-plan proche-oriental de Lilith, voir §3.2.4.

36  Gesenius 1916, s.v. ${; HALOT, s.v. s I1. Voir en outre H.-P. Miiller 2003.

37  Comme le relévent d’ailleurs Militarev et Kogan (SED 11, no. 224), qui citent 'Arabe
daywan et considérent la forme protosémitique comme « hautement incertaine ».

38  Le Ps 72,9 mentionne les siyyim qui se prosternent devant Yhwh, a c6té des rois des
nations et des chefs de pays exotiques, comme Tarsis (vv. 10-11).

39  Nihan 2017, p. 106-107. Sur ces passages, voir également Janowski 1993, p. 161-162;
Frey-Anthes 2007, p. 173-175.
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2 Des oiseaux, des boucs et des serpents : sur quelques problémes de
correspondance entre hébreu et grec

Comme nous l'avons vu précédemment, le paysage des ruines comprend plu-
sieurs especes animales : reptiles, rapaces, canidés du désert, boucs sauvages.
Alors que certaines sont bien connues et bien attestées (comme, par exemple,
le bouc, $afr, ou le corbeau, oreb), d’autres posent de nombreux problémes
d’'identification. Il s'agit d'un vocabulaire spécialisé et composé pour la plu-
part de mots rares. Lanalyse des équivalents grecs démontre que les traduc-
teurs éprouvaient déja quelques difficultés a son encontre. On essayera donc
de se poser la question de la signification de ces noms d’animaux du point de
vue des traducteurs anciens. Un bon exemple des difficultés soulevées par ce
lexique est représenté par l'oracle contre 'Assyrie dans la Lxx de Soph 2,13-14 :

13 yeai xtevel Ty yelpa adTod emt
Boppav

xai Gmoel Tov Agaiplov

xai Oaet v Nivewy) elg dpaviauov
Bvudpov wg Epypov:

14 yat vepyoovtal v uéaw avTig
moipvia xail mavto ta Eypla TS YiS,
xal YopotAéovreg xal ytvot &v Toig
paTvwpaay adThg xottaadnaovtal,
xal Oplor praviaet év tolg Stoplypaaty
adTiG ®dpaxeg €V Toig TUAQDTY AUTH,
31671 xé3pog TO AvdaTyMa AVTHS.

nag 5y 17 o1 18
TR OR TARN
AnRYY Ml Nk own
q37n2 R

DMTY NINa a4
" n 5

TEp B PRP B2
15 naaa

nona I Mp

702 3N

a9 AR

13 Et il étendra la main contre le Nord,
détruira I'Assyrien

et réduira a 'anéantissement Ninive,
privée d’eau comme un désert.

14 Des troupeaux iront paitre au milieu
delle

et toutes les bétes sauvages de la
terre,

et caméléons et hérissons passeront
la nuit dans les caissons,

et des bétes sauvages crieront dans ses
canaux, des corbeaux sur ses portes,
car sa structure est en cédre.
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Alors que la vision d'ensemble reste similaire en hébreu et en grec, nous
montrant un territoire occupé par les bétes sauvages et l'intérieur d’'une mai-
son luxueuse remplie d’animaux jetant des cris lugubres, nombre de détails
divergent. Parmi les plus évidents, on peut mentionner la répétition de dnpia au
verset 14ba, qui n'a pas d’équivalent en hébreu ni dans les versions anciennes et
qui est peut-étre due a un souci de clarification du passage, ainsi que la mention
des corbeaux (xépaxeg) au verset 14bf. Celle-ci reléve d’'une lecture de foreb,
«ruine » ou « décombres », comme 9réb. Ce choix de traduction est également
adopté par Jérdme qui nous informe sur la diversité des versions attestées pour
ce passage encore a son époque*?. Hrb est lectio difficilior, et lalecon est attes-
tée par toute la tradition massorétique: elle a 'appui du rouleau des Douze
retrouvé dans les grottes de Murabba‘at, proche du texte massorétique*! ainsi
que d’'une version targumique*2. Aquila et Symmaque lisent fereb, « épée »,
probablement sous l'influence de la traduction de horeb par popgaia dans le
texte grec d’Ag 1,11. Il est, en revanche, probable que la Septante conserve la
lecon originale (76) car la mention du corbeau est bien encadrée a la fois par
la référence aux cris a la fenétre, qui précéde, et aux portes arrachées permet-
tant l'entrée des oiseaux, qui suit*3. Les oiseaux, qui occupent ainsi tout le
périmetre de la maison, sont en effet dominants dans ce type de paysage, et il
est probable que gaat autant que gippdd en Soph 2,14 fassent référence a des
rapaces. Qaat figure sur la liste des oiseaux impurs de Lev 11 et Deut 14 ainsi
que dans le Ps 102,7 et en Is 34,11. Méme si I'identification proposée par Driver
du gaat avec un rapace de la famille des strigidae (1'otus, ou petit-duc) n'est pas
assurée**, sa position dans la liste des oiseaux impurs du Pentateuque suggere
qu'il s'agit effectivement d’un petit rapace. Cela nous améne a un probleme
supplémentaire rencontré par le traducteur de Sophonie. Comme le montre
le tableau suivant (tableau 1), gaat a été généralement compris comme oiseau
dans ses autres occurrences, méme si les identifications divergent :

40 Jer., Comm. in duodecim prophetes, ad loc.

41 Mur, col. xx, L. 29 (Benoit et al. 1961, DJD 2, p. 200—201).

42 Targum Jonathan en Soph 2,14.

43  Voir Nihan 2017, p. 94, note 16, avec Irsigler (2002) et autres. Le passage de 7b vers hrb
pourrait facilement étre expliqué par une faute de transmission, produite par la proximité
sonore entre les deux lexémes. Contra Barthélemy 1992, p. 897-89, qui donne a horeb
le sens de « décombres ». Cette signification n'est toutefois jamais attestée ailleurs pour
horeb, a 'exception d'Is 61,4, ou le mot se trouve au pluriel. En revanche, on ne comprend
pas exactement ce qu'une décombre pourrait signifier. Je remercie vivement Jan Riickl
pour son aide pour la compréhension de ce passage.

44  Driver 1955 I, p. 16. Pour une critique de la méthode d'identification des oiseaux adop-
tée par Driver, fondée en grande partie sur 'onomatopée et 'étymologie des racines, voir
Kogan 2015 ; Angelini et Nihan 2020.
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TABLEAU 1 Equivalents grecs de gaat

nRp  Lev1y18;Deut14,17; Ps102,7 (=101,7 LxX)  Is 34,11  Soph 2,14
TEAEXAY Bpvea XOUpOUAEOVTES

La traduction par meAexdv attestée dans le Pentateuque*® dérive peut-étre
d’'une lecture étymologique de la racine g% «vomir», en référence a la
croyance, déja répandue dans I'Antiquité*$, selon laquelle le pélican rejette la
nourriture de sa bouche pour nourrir ses petits. La version du Pentateuque
a été suivie par le traducteur des Psaumes, alors que le traducteur d’'Isaie a
choisi le mot plus générique d’« oiseaux ». Ces choix démontrent que les tra-
ducteurs grecs avaient reconnu en ¢t un oiseau, méme s'ils n'étaient plus en
mesure d’en identifier I'espéce. La traduction par « caméléon » en Sophonie est
en revanche le produit d'un choix différent. Elle pourrait étre motivée par un
rapprochement phonétique entre gt et kA, ce dernier étant le nom d’'un petit
reptile impur présent en Lev 11,30 et traduit par yauatAéwv?. En outre, le camé-
1éon est ici associé au hérisson (€yivog) qui traduit 'hébreu gippod : il s'agit d'un
animal typique des ruines d’apres Is 14,23 («je ferai de Babylone une posses-
sion du gippod ») et il apparait également en Is 34,11. Il est toujours compris
comme £€xivog (« hérisson ») en grec et, plus généralement, dans les versions
anciennes. Le traducteur a probablement interprété le mot sur la base de la
racine hébraique gpd, « étre bouclé » ou « s'enrouler » et cette signification est
parfois déja assignée au zoonyme hébreu*s. Elle pose, néanmoins, probléme
dans le cas de Sophonie 2 ot le contexte semble fortement indiquer qu'il s’agit
d’un oiseau : on comprend sinon mal comment des hérissons pourraient passer

45  Laplupart des manuscrits de Deut 14,17 ont xatappdxty)s en correspondance de gt. Nihan
et moi-méme avons, toutefois, démontré ailleurs que la liste des oiseaux en hébreu sui-
vait, a l'origine, un ordre différent en Lévitique et Deutéronome, et que méme dans les
versions grecques du Deutéronome mekexdv devait traduire g’ : voir Angelini et Nihan
2020, p. 56—-57.

46  Par exemple Ael, NA 3, 20 et 23.

47  Lerapprochement phonétique apparait d’autant plus vraisemblable si 'on considére que
q’t pouvait apparaitre aux traducteurs comme I'état construit d’'une forme originelle g’A.

48  Par exemple Gesenius 1916, s.v. gippod ; Zurro Rodriguez 1995, p. 534-535. En sémitique
les paralléles sont attestés a la fois pour « hérisson » (notamment I'éblaite gippadum) et
pour «rapace » (le syriaque gwpda’, voir Payne Smith 1879, p. 3687—-3688). Comme l'ex-
pliquent Alexander Militarev et Leonid Kogan (SED 11, no. 133) a partir du sémitique gpd
on attendrait en hébreu une fricative (z/d). Or, la forme gippéz est effectivement attestée
comme hapax en Is 34,15, mais la encore le contexte, ou il est question de la ponte des
ceufs, empéche 'identification avec le hérisson. Voir infra, p. 166, note 62.
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162 CHAPITRE 5

la nuit en haut des chapiteaux. A cet égard, il convient de remarquer que le
probléme a été résolu en grec par I'introduction des patvaopagty, « caisses » ou
« caissons »*¥ qui traduit exceptionnellement 'hébreu kaptor: ainsi, au lieu
des oiseaux nichant aux sommets des colonnes, on a en grec I'image de petites
bétes rampant dans les caisses.

Les difficultés soulevées par 'identification des animaux dans ce passage
pourraient facilement étre élargies au reste de la faune comprise sous la
rubrique « animaux des ruines ». Ce lexique mériterait une analyse systéma-
tique qui nous amenerait cependant trop loin du cadre de l'enquéte sur les
démons®®. Ainsi, je ne discuterai que de quelques cas directement pertinents
a la question des démons. La Septante d'Isaie s'avere, a cet égard, un texte clé,
notamment par son caractere interprétatif considérable, ainsi que par une
attention particuliére prétée par le traducteur a la langue cible5.

2.1 Les habitants des ruines et le bestiaire d’Isaie

En observant la traduction des habitants des ruines dans le livre d’Isaie, on
reste frappé par plusieurs équivalences posées par le traducteur. Celle qui nous
servira d’entrée pour I'analyse du dossier est la traduction de $a%rim, « boucs
sauvages », par dapévia en Is 13,21

oy oW %A

2°NR DN3 IRDM
MY M3 oW oW
oW TR BN

xal gvaadaovtat exel Onpia, Et se reposeront la-bas des bétes sauvages
xal éumAnadnoovtar al oixiat fjxov, les maisons seront remplies de bruit,

xal qvamavgovTal Exel geLpTves, se reposeront la-bas des sirénes,

xat Satudvia Exel dpyaovTal. et des démons danseront la-bas.

49  Dogniez et al. 1999, p. 356.

50  Voir jusqua présent Nihan 2017 ; Angelini et Nihan, 2020.

51 La littérature sur la nature «libre » de la traduction du livre d’Isaie ainsi que sur ses ten-
dances actualisantes est désormais vaste. Parmi les études fondamentales on peut voir:
Ziegler1934 ; Seeligmann 1948 (republié dans Hanhart et Spieckermann 2004, p. 119-294) ;
Schweitzer 2004 ; Troxel 2008 ; Dogniez 2010 ; Lee 2014. Sur UErfiillungsinterpretation, le
procédé exégétique selon lequel le traducteur grec a interprété des prophéties du livre
d'Isaie comme se réalisant a son époque, voir, entre autres, Seeligmann 1948, p. 94-121;
Hanhart 1983 a (republié dans Hanhart et Kratz 1999, p. 95-109) ; 'étude, désormais clas-
sique, de Van der Kooij 1998 (surtout p. 88-109) et Wagner 2013. Sur les écarts quantitatifs
entre hébreu et grec voir désormais Van der Vorm-Croughs 2014.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



LES HABITANTS DES RUINES 163

Ce passage est particulierement intéressant, non seulement, car le traduc-
teur introduit ici pour la premiére fois des démons dans le texte grec, mais, éga-
lement, car le verset nous renvoie a la question, souvent discutée, de la nature
démoniaque des $airim dans le texte hébreu. Les $arim apparaissent deux fois
dans la Bible hébraique, toujours au pluriel, comme objet d'un culte interdit.
D’abord ils sont nommeés en Lev 17,7 o la loi de centralisation du sacrifice san-
glant vient interrompre le sacrifice que les Israélites avaient I'’habitude d’offrir
aux $a7rim, auxquels était rendu un culte « de prostitués » (zonim ahdréhem)
dans les champs ouverts. Ils sont ensuite mentionnés en 2 Ch 11,15 avec les
autels et les images en forme de veau que le roi Jéroboam se fabrique et aux-
quels il rend un culte illégitime :

WY WK 0935 o vywH ninab ounn 1B Tn

Et il institua ses prétres pour les hauts lieux, les boucs et les veaux qu'il
avait fabriqués.

A cet égard, il faut souligner que le rapprochement entre les $a%rim et les
satyres de la tradition grecque, qu'on a souvent justifié par I'élément capridé
qu'ils partagent, est mal fondé. Tout d’abord, les satyres en Grece ne font qua-
siment jamais l'objet d'un culte, au contraire des sa%rim ; puis, comme l'ont
justement rappelé Bernd Janowski et plus récemment Henrike Frey-Anthes®?,
nous ne sommes pas en mesure de nous faire une représentation quelconque
d’un possible aspect hybride qui serait propre aux $a%rim et qui les rapproche-
rait, donc, des satyres. Les plaquettes en ivoire de Megiddo, souvent utilisées
en ce sens car elles montrent des hybrides ailés a téte humaine qui intera-
gissent avec des capridés, ne doivent pas étre interprétées a la lumiere des
catégories grecques®3. Elles renvoient par contre au motif mésopotamien de
la lutte contre les créatures appélées Mischwesen. Ces objets de luxe — et non
de culte — démontrent donc, d'une part, que ce sujet décoratif était connu en
Palestine et, d’autre part, que 'éJément caprin est une composante récurrente

52 Voir Janowski et Wilhelm 1993, p. 120-123 ; Janowski 1999 b, p. 732—733 ; Frey-Anthes 2007,
p. 203—208 (et p. 313, image no. 45). Limage a parfois été associée également a Azazel, tout
d'abord par Otto Eissfeld, et ensuite par Othmar Keel et Silvia Schroer (voir par exemple
Keel 1997, p. 83-84, fig. 96—97 et bibliographie relative). Lidée qu’Azazel ait eu lui-méme
une apparence hybride et/ou caprine a été également proposée par Levine 1989, p. 251 et
Milgrom 1991, p. 1021.

53  Loud 1939, plaque 5, no. 4-5.
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164 CHAPITRE 5

des Mischwesen car il est lié a la dimension de la force sauvage non maitrisée
bien exprimée par I'image des capridés au Levant*.

Il faut, en outre, éviter de lire trop rapidement les $atrim du livre d'Isaie a la
lumiére de Lev 17,7 et de 2 Ch 11,15 et chercher davantage a interpréter chaque
passage dans son contexte. En ce qui concerne le chapitre 17 du Lévitique,
Julia Rhyder a récemment montré que les $a%rim destinataires des sacrifices
dans les champs répondent ici a la dynamique spatiale qui traverse tout le
chapitre et qui oppose centre et périphérie : ils servent notamment a marquer
un espace marginal. Elle a, en outre, suggéré que les $a7rim de Lev 17 sont a
mettre en relation avec la mention d’Azazel au chapitre 16, lui aussi destina-
taire d’'un bouc ($afr) lors du rite d’élimination5%. Comme Azazel, les $airim
sont les « étres périphériques » par excellence, associés a un espace chaotique,
décentralisé et donc impur du point de vue cultuel®®. Bien qu'ayant des conno-
tations démoniaques, étant donnée leur proximité avec Azazel avec lequel
ils partagent précisément l'espace, ils ne correspondent pas nécessairement
a une réalité cultuelle de I'époque, mais feraient plutot partie de la stratégie
du rédacteur pour lier entre eux les chapitres 16 et 17, qui relévent a l'origine
de deux couches littéraires différentes®?. Pour sa part, le rédacteur du passage
des Chroniques réinterpréte les boucs du Lévitique en les associant a toute
une série d'objets et d'images divines qui rentrent désormais sous la catégorie
d’idoles, comme les « haut lieux » et les « veaux ». De ce point de vue, il est en
accord avec les traditions attestées dans la LXX, qui traduisent sarim a la fois
en Lev17,7 et en 2 Ch 11,15 par pdtatot (« objets vains »), un terme important du
lexique grec dans la polémique contre les idoles>8.

Par contre, dans le cas d’Is 13,21 le contexte n’a rien a voir avec des idoles, ni
avec des pratiques cultuelles quelconques et suggere une interprétation des
$a‘irim tout simplement comme des «boucs sauvages », animaux qui s'ins-
crivent trés bien a l'intérieur du paysage des ruines. Néanmoins un aspect
démoniaque, ou plutot, comme le dit Nihan, un « potentiel démoniaque »%9,
est présent dans ce bouc : comme je l'ai mis en évidence plus haut, il estlié ala
nature chaotique et antisociale de l'espace des ruines lui-méme.

54  Voir Keel et Uehlinger 2001 § 10-12, p. 29-33 ; Frey-Anthes 2007, p. 203—208.

55  Voir supra, § 3.2.1.

56  Rhyder 2019, p. 205—214.

57  Ibid, p. 240-249.

58  Voir infra, § 6.3. Le traducteur des Chroniques prolonge ce lien entre boucs et idoles
car en 2 Ch 11,15 au terme hébreu sa%rim correspondent en grec xal Toig £idwhotg xai Tolg
potaiols.

59  Nihan 2017, p. 107.
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Ce potentiel a bien été compris par le traducteur grec qui I'a rendu explicite
en remplacant des boucs bondissants par des démons qui dansent®?. Pourtant
son choix n'est pas motivé par une identification spécifique des boucs sau-
vages a des démons, mais par l'interprétation du paysage des ruines dans son
ensemble. Pour comprendre la maniere de procéder du traducteur, il faut alors
élargir l'analyse a toutes les équivalences entre hébreu et grec et porter un
regard comparatif sur les listes d’Is 13,21—22 et 34, notamment sur les versets
11, 13 et 14. Le tableau suivant (tableau 2) donne une vue d'ensemble de ces
équivalences :

TABLEAU 2 Correspondances hébreu-grec (Is 13 et 34 ; Jer 50)

NN 7X0S Is 13,21 (hapax)
ony Onpla Is13,21
Satpdvia ? Is 34,14
wddAparta Jer 50,39
oan gxlvol Is 13,22
oelptiveg Is 34,13
iy’ naa oELpTveg Is 13,21
atpuloi Is 34,13
oYW Sapdvia Is 13,21
dvoxévtavpotl ? Is 34,14
o"R dvoxévtaupol Is 13,22
dvoxévtavpol/ dapbvia ? Is 34,14
qwr 1Bewg Is 34,11
ki dvoxévtaupol Is 34,14 (hapax)
Map gxvog Is 34,15 (hapax)
mm Ehagot Is 34,15

Tout d’abord, nous observons que des tendances variées et non nécessaire-
ment cohérentes entre elles sont a I'ceuvre. Elles répondent aux différents pro-
blémes posés par le texte hébreu. Nous repérons, ainsi, des choix qui visent a
garder une certaine fidélité formelle. Cest le cas de 'hapax hébreu vhim qui

60 Le verbe rqd, a la fois «bondir » et « danser », en Is 13,21 fait référence aux bonds des
boucs et décrit tout simplement le mouvement de I'animal : cette racine est appliquée
aux jeunes veaux et aux béliers en Ps 29,6 ; 114,4 et 6. Léquivalence avec dpyéouat, qui fait
davantage référence ala danse, ne se trouve en revanche qu'ici et dansla Lxx de1Ch 15,29
(pour la danse de David devant l'arche, comparer aussi avec le texte grec de 2 S 6,21).
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apparait dans la liste d’Is 13,21 (TM : « et les 0him envahiront leur maison ») et
qui pourrait indiquer soit un oiseau rapace, soit une espece de hyene®.. N'étant
vraisemblablement plus compris, il est transcrit par le grec fiyos, « écho » ou,
dans ce cas, « bruit » (LXX : « et les maisons seront remplies de bruit »). Cette
transcription rusée qui aboutit a un mot grec doué de signification propre rend
explicite la dimension sonore du passage, qui était également importante dans
l'original, d’autant plus que le verset suivant mentionne les hurlements lancés
par les %iyyim et les tannim dans les palais abandonnés de Babylone.

Dans d’autres cas, cependant, ce sont des regles de traduction différentes
qui s'appliquent. Ainsi, par exemple, lorsque les oiseaux qui figurent parmi
les habitants des ruines sont mentionnés dans les listes d'oiseaux impurs du
Lévitique ou du Deutéronome, c’est alors de préférence la traduction grecque
du Pentateuque qui fait autorité : c'est le cas de yansdp en Is 34,11a, possible-
ment « effraie », qui est traduit par « ibis » surla base de la Septante de Lev11,17
et de Deut 14,16 :

TM : «La chouette (gaat) et loutarde (gippéd) y habiteront, l'effraie
(yans$dp) et le corbeau y résideront ».

LXX : « mais y habiteront les oiseaux (8pvea) et les hérissons (gxivot), les
ibis (iBeis) et les corbeaux ».

Il ne s’agit toutefois pas d'une regle stricte. Nous avons déja remarqué que, dans
ce méme verset, le terme ¢’t est rendu par un générique « oiseaux », alors qu'il
est traduit par « pélican » dans le Pentateuque. J'ai également déja discuté la
lecture étymologique de la racine gpd qui explique la traduction par éxtvos. Le
méme choix a été fait par le traducteur de Sophonie et cette interprétation se
retrouve dans les Targums ainsi que dans d’autres traductions anciennes: elle
devait, donc, probablement correspondre a une exégése courante de I'époque.
Pourtant, en Isaie, éxlvog ne sert pas simplement a traduire 'hébreu gippod.
On le retrouve en Is 34,15 comme équivalent de 'hapax qippdz qui pourrait
désigner soit un rapace, soit un type de reptile®?, et qui a probablement été

61  Uneespece de hibou d'aprés Gesenius 1916, s.v. 9af ; une hyéne d’apres Driver195511, p. 134
note 9, qui conteste le rapprochement souvent proposé entre 'hébreu *0ah et 'accadien
ahti. Edwin Firmage (1991) considére également que le substantif signifie « hyene ». Pour
une discussion du substantif, voir Riede 2002, p. 198-199.

62  Serpens iaculus d’aprés Gesenius (1916, s.v. gippdz), qui interpréte le zoonyme par une
lecture étymologique de la racine (gpz, « se comprimer », en référence au mouvement
de I'animal qui bondit de la terre sur les arbres); ainsi HALOT, s.v., propose la significa-
tion de « arrow-snake ». Les versions coptes ont effectivement les variantes &ydva/€x1dvot,
mais celles-ci pourraient résulter d'une corruption du grec éylvog (voir Ziegler 1939, p. 246,
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assimilé au gippod au vu de la similarité phonétique entre les deux mots. En
outre, éxtvol apparait encore sans motivation évidente en Is 13,22a pour rendre
I'hébreu tannim. Si 'identification des tannim, comme je l'ai relevé plus haut,
nest pas complétement assurée, l'on peut par contre certainement exclure
qu'il indique un hérisson. Ce terme n'est jamais traduit de maniére systéma-
tique ni dans la LxX ni dans les versions anciennes, ce qui témoigne du fait que
sa signification était désormais perdue a 'époque hellénistique et qu'elle était
reconstruite a chaque fois, sur une base purement contextuelle®3:

TM : « et les chacals (tannim) (crieront) dans ses résidences de luxe ».
LXX : « les hérissons (¢xivot) feront leurs nids dans leurs demeures ».

L'ensemble de ces correspondances montre que, a 'exception de quelques cas
de translittération ou de choix fondés sur le lexique du Pentateuque (notam-
ment les listes d’animaux impurs du Lévitique), le traducteur tend a employer
a peu pres la méme série de créatures dans tous les passages concernés, mais
non de maniére cohérente ou systématique. Nous pouvons détecter encore
d’autres exemples : outre 'alternance entre sirenes et autruches, qui nous occu-
pera dans le paragraphe suivant, le terme grec dvoxévtavpog, faisant référence a
un hybride (« ane-centaure »), est employé pour rendre les %yyim en Is 13,22a:

TM : « les hurleurs (‘iyyim) crieront dans leurs palais ».
LXX : « les onocentaures (ovoxévtavpot) y habiteront ».

Mais il sert également en Is 34,14b pour traduire Lilith :

TM : « C'est encore la que résidera Lilith (/ilit)

et quelle se trouvera un lieu de repos ».

LXX : « Et1a-bas se reposeront les onocentaures (dvoxévtauvpot),
car ils trouveront leur repos ».

Lexpression « les onocentaures habiteront la-bas » apparait en outre en Is 34,11,
la ott 'hébreu donne ’bny bhw «les pierres a mesurer le chaos ». Ziegler y voit
une glose®* alors que d'autres reconstructions envisagent la traduction libre

apparatus 1). Le rouleau d'Isaie 8 Qumrén a une graphie différente (qwpd : 4QIsa XxXVvI1I
15). D’aprés Driver 1955 11, p. 136 il s'agit par contre d'un oiseau. Pour une discussion, voir,
en outre, SED II, no. 133.

63  Comparer, par exemple, encore avec Is 357 ou tannim est (peut-étre) traduit par
« oiseaux ».

64  Ziegler1934, p. 70.
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d’une expression originaire bny bhw «les fils du chaos » qui aurait ensuite été
tardivement corrigée dans le TM5,

Méme le terme doupdvia n'est pas réservé exclusivement aux $arim. Il réap-
parait en Is 34,14 avec une correspondance peu claire puisqu’a trois termes
hébreux ne correspondent que deux noms en grec:

TM : « Les créatures du désert (siyyim) et les hurleurs (%yyim) s’y rencon-
treront, chaque bouc (8a‘r) appellera son compagnon ».

LXX : « Et des démons (Satpuévia) se rencontreront avec des onocentaures
(ovoxévtavpot) et crieront I'un envers l'autre ».

Il est difficile d’établir si doupdvia regroupe a la fois les siyyim et les iyyim ou si
ce sont les dvoxévtavpol qui valent pour ‘yyim et pour $ar. D’apres une troi-
sieme hypothese le traducteur, aprées avoir rendu siyyim par Sapévia, pourrait
avoir estimé que $afr rentrait dans la méme catégorie, étant donné qu'il avait
déja traduit sa’r par dopévia en Is 13,21, et que, par conséquent, il nétait pas
nécessaire de répéter le mot deux fois®. Siyyim aussi n’a pas de traduction
sys-tématique dans la Lxx : il est rendu par Onpio, « bétes farouches » en Is
13,21, et par WddApaTa, « spectres », « images sans consistance », dans le texte
grec de Jérémie, qui a un verset presque identiqueb:

TM : « C'est pourquoi les créatures du désert (séyyim) y habiteront avec les
hurleurs (‘iyyim) ».
LXX : « C'est pourquoi les spectres (ivddApata) habiteront dans les iles ».

La comparaison avec le texte grec de Jérémie s’avére d’autant plus intéres-
sante que le style du traducteur différe considérablement de celui d’Isaie car
il adopte une attitude beaucoup plus littérale. Par exemple, ne reconnaissant
probablement pas le référent zoologique derriére %yyim, il le traduit comme
si c’était son homophone %, «ile ». Néanmoins, le traducteur souligne éga-
lement l'aspect démoniaque du paysage a travers la mention des wddAuara,
« apparitions », « spectres », un choix qui est certainement en accord avec la
traduction proposée par Isaie®8.

65  Ainsi Baltzer et al. 2011, p. 2597.

66  Jeremercie Jan Riickl d’avoir attiré mon attention sur cette possibilité, qui est peut-étre la
plus vraisemblable.

67  Jer27,39aLXX (=]er 50,392 TM).

68  Le substantif est attesté pour la premiére fois dans la Lxx. Il apparait également en
Sap 17,3, toujours avec la signification de « spectres », « hallucinations ». La reconstruction
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LES HABITANTS DES RUINES 169

Tous ces exemples montrent la complexité du cadre interprétatif des habi-
tants des ruines dansla LxX oti, dansla plupart des cas, il est difficile d’identifier
une logique de correspondance entre le grec et 'hébreu. Le manque de cohé-
rence entre Is 13 et Is 34 est particulierement frappant car le méme catalogue
d’animaux apparait en hébreu et en grec mais les paralléles utilisés ne sont pas
les mémes dans les deux passages. On peut avancer 'hypothese qu'il s’agisse
d’un répertoire concu et reconnu comme un groupe, dont chaque élément ne
possederait pourtant pas une identité spécifique aux yeux du traducteur, vrai-
semblablement a cause de la diversité et de la complexité déja inhérentes a
ces listes dans la langue de départ : certains des termes (comme 0him, qippoz,
lilit) sont des hapax et d’autres (comme siyyim) ne renvoient pas a un type spé-
cifique de créature mais peuvent englober plusieurs référents tant animaliers
quhumains ou démoniaques. Les éléments de ce répertoire, presque toujours
a la forme plurielle, sont donc pergus comme interchangeables entre eux et
sont exploités par le traducteur avec une certaine liberté. Cette attitude est
davantage propre au traducteur d'Isaie. Son souci semble moins étre celui de
fournir des équivalences ponctuelles que de donner une impression géné-
rale du contenu des listes, comme le démontre, entre autres, le manque de
correspondances entre le nombre d’éléments dans le texte hébreu et grec®.
Néanmoins, des tendances similaires sont également identifiables, dans une
certaine mesure, dans les traductions grecques de Sophonie et Jérémie. Le
dénominateur commun des créatures qui apparaissent dans le dossier grec est
donc exclusivement constitué par l'espace qu'ils occupent: un espace désor-
mais ouvert a l'entrée du démoniaque, n’hésitant pas, notamment, a faire inter-
venir des figures diverses de la marginalité, animaliéres et autres.

3 Sirénes, autruches et démons

Lorsque l'on regarde le dossier des habitants des ruines dans la LXX, on reste
surpris de voir apparaitre a c6té des démons des créatures caractérisées par
une dimension mythologique prononcée, telles que des sirénes et des onocen-
taures. Une telle combinaison nous invite a nous poser la question des traits
partagés par ces créatures, nous permettant de mettre en évidence les élé-
ments les caractérisant comme habitants des ruines aux yeux du traducteur.

du terme dans une inscription funéraire du 1ve siécle av. n. é. (SEG 30.264.1-2) n'est pas
assurée : le cas est discuté en détail par Aitken 2014, p. 42.

69 Il s'agit d'une démarche typique de la traduction des listes dans la Lxx d'Isaie : voir, a ce
sujet, les remarques de Williamson 1993.
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170 CHAPITRE 5

Puisque l'introduction des sirenes parmi les habitantes des ruines constitue
une crux de vieille date qui a interrogé a la fois biblistes et classicistes”, nous
commencerons par celle-ci.

Dans la LXX, on recourt aux sirénes (oelpijves) pour traduire a la fois I'hébreu
tannim et bandt ya‘and. Comme nous l'avons vu, ces deux termes sont souvent
associés dans les descriptions des ruines, méme s'ils connaissent également un
emploi plus large en tant que topoi de lalamentation de I'individu exclu de tout
groupe social et humain, comme le montre ce passage du prophete Michée :

TM: «Aussi vais-je me lamenter et hurler. J'irai déchaussé et nu.
Jentonnerai une lamentation a la maniére des chacals (kattannim), un
chant de deuil, comme les autruches (kibnét ya‘ina) ».

LxXX: « Car (elle) ira se lamenter et gémir, elle ira déchaussée et nue,
fera une lamentation comme celle des serpents (Spaxévtwv) et un deuil
comme celui des filles des sireénes (Quyatépwv cetpvwy) ».

Dans la majorité de ces passages, le grec oeipfjves traduit alternativement bandt
ya‘dnd et tannim, mais seulement quand ce dernier est associé aux banot
ya‘dnd (notamment en Is 13,21; 34,13 ; 43,20 ; Job 30,29), comme le montre le
tableau suivant :

TABLEAU 3 Sirénes dans la LXX

Is13,21 oMyw N1y nua
Satudvia gelpiiveg

Is 34,13 NIy nia oan
atpoudoi oElpTjveg

Is 43,20 Y A DN
Buyatépeg aTpovbiv gelpijveg

Jer 50,39 (= 27,39 LXX) nayY N2 ony
Buyatépeg celprvwy WodApaTa

Job 30,29 nayY N2 oun
atpoufog gelpiiveg

Mich 1,8 I Maa oian
Buyatépeg celpvwy Spdewv

70  Voir, a cet égard, Kaupel 1935-1936 ; Antin 1961; Rahner 1964 ; plus récemment Pace 1998
et surtout Mancini 2012.
71 Mich 1,8. Sur ce théme voir Riede 2003.
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LES HABITANTS DES RUINES 171

Lorsque cest bandt ya‘ind qui est traduit par « siréne », tannim peut a l'occa-
sion étre rendu par Spdxwv, « serpent » |/ « dragon », comme en Mich 1,8. Cette
équivalence se retrouve également dans la Lxx de Jer 9,10. On peut émettre
I'hypothese qu'elle aurait été influencée par une proximité entre tannim et
tannin, « monstre marin », « dragon », qui sont parfois déja confondus en
hébreu”: le serpent est d’ailleurs un animal qui convient tres bien au paysage
des ruines.

L'identification des bandt ya‘anad est également plus problématique qu'on ne
le pense. Traditionnellement, on estime que l'expression, toujours au pluriel,
désigne des autruches, et cette forme est mise en relation avec 'hapax ya‘en
en Lam 4,373: « Méme les tannim offrent la poitrine et allaitent leurs petits;
la fille de mon peuple est devenue cruelle comme les yaenim dans le désert ».
Toutefois cette identification est problématique dans la mesure ou la forme
est également attestée dans les listes d'oiseaux impurs de Lev 11 et Deut 14.
Dans ce cas, les bandt ya‘ind se trouvent dans une section de la liste occupée
exclusivement par des rapaces et oiseaux de proie : la mention des autruches
ici ne semble alors pas tres logique?. En outre, il faut considérer que 'hébreu
connait au moins un autre nom pour l'autruche, a savoir *ronand, attesté au
pluriel rananim seulement en Job 39,13—17. Le contexte de Job 39 ne laisse pas
de doutes quant a I'identification avec l'autruche car il mentionne la croyance
répandue dans l'antiquité selon laquelle 'animal abandonne ses ceufs et ne
s'occupe pas de ses petits. Lam 4,3 évoque également la cruauté des yaenim du
désert envers leurs petits, ce qui renvoie a la méme croyance, bien que I'animal
soit nommé différemment.

La situation est ultérieurement compliquée par la présence d’un troisiéme
lexéme en sémitique pour « autruche », a savoir n'm/na‘ama’, attesté en diffé-
rentes formes en hébreu postbiblique, en judéo-araméen, en syriaque et en
arabe’. La relation entre ces trois zoonymes est loin d'étre clarifiée et méri-
terait une étude supplémentaire : il est toutefois possible que l'expression bat
ou bandt ya‘and indiquait, a 'origine, un petit rapace, puis qu'elle ait fait 'objet
d’une resémantisation.

Il ne fait cependant pas de doute que les bandt ya‘ina étaient identifiées
a des autruches dans les versions anciennes. Dans la moitié des occurrences
citées dans le tableau, elles sont traduites littéralement en grec par atpovboi.

72 Voir, par exemple, Ez 29,3 ; 32,2. Pour une discussion sur la relation entre les deux lexémes,
voir Angelini 2018 a, p. 26—30.

73 Forme gere: le ketiv est incompréhensible.

74 Driver 1955 1, p. 1216 ; Nihan 2017, p. 96—97.

75 SED II, no. 155, et Jastrow 1903, s.v.
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172 CHAPITRE 5

Par contre, nous avons vu que tannim était un terme beaucoup moins clair,
compris dans ce contexte comme proche du champ sémantique des bandt
ya‘and. Le traducteur d'Isaie avait certainement bien compris que ce couple
ne faisait pas seulement référence a de simples exemplaires zoologiques,
mais qu'il représentait également des figures par excellence de la marginalité
géographique et physique, voire de la mort. De plus, si 'autruche était dans
le Proche-Orient ancien un animal inquiétant sinon monstrueux, dans I'An-
tiquité classique elle était percue comme un hybride hors catégorie et classée
par Aristote parmi les dugotepilovte, les animaux ambigus qui échappent a
toute classification : avec des ailes énormes qui sont pourtant incapables de la
faire voler, elle fonde la légendaire rapidité de sa course sur ses longues pattes;
bipede, elle a les pieds fendus comme les quadrupédes et son corps est couvert
de plumes comme celui des oiseaux’®. C’est peut-étre son caractere d’hybride
ailé maitrisant les espaces marginaux, tels que les déserts et les steppes, qui a
pu suggérer au traducteur I'emprunt aux sirénes de la tradition grecque. A cet
égard, il n'est pas inutile de préciser que, en dépit de leur association mythique
avec la mer, les sirénes ne sont pas des créatures marines ; leur habitat est plu-
tot celui des rochers, des iles, des écueils et des promontoires penchés sur les
détroits et les bras de mer. En outre, la représentation de la siréne a également
été employée par d’autres traducteurs, tels que ceux de Job et des petits pro-
phetes, qui ont exploité d’autres nuances de I'imaginaire métaphorique associé
aux tannim et aux banot ya‘dnd, notamment la dimension sonore de la lamen-
tation de l'individu sur sa mort sociale. Or, a époque hellénistique la siréne
est surtout représentée dans l'art funéraire et son nom apparait dans la poésie
funéraire comme terme de comparaison pour lalamentation funebre, le défunt
mort prématurément, voire le tombeau. Par exemple, 'une des rares épitaphes
provenant de Karanis dans le Fayoum, datée a I'époque ptolémaique, pleure la
mort prématurée de la jeune fille Lysandros en la comparant a une sirene.
Un passage du quatrieme livre des Maccabées semble s'inscrire dans une
atmospheére similaire puisque les cris de douleurs des jeunes juifs soumis a
la torture et invoquant leur mere sont comparés au chant des sirénes et des
cygnes: « Ni le chant des sirénes, ni la voix des cygnes ne provoquent autant
d’affection en ceux qui écoutent, que la voix des enfants appelant leur mere

76 Arist., PA 697b 14-26 ; GA 749b 17-25.

77  SEG1567,l.7:"Qheto mapbeviv aeipny éun. Voir également SEG 54.1734, et Bernand 1969, no.
83, p. 327-332 qui cite des exemples similaires d'époque romaine (ibid., p. 331). Etienne
Bernand estime qu'il s'agissait d'une jeune musicienne car le relief, aujourd’hui détruit,
représentait un protomé de femme avec une lyre a gauche et une cithare a droit. Laspect
musical et funéraire justifierait ainsi I'épitheéte de « siréne » attribuée a la jeune fille.
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LES HABITANTS DES RUINES 173

aux milieux des supplices »8. Il est donc vraisemblable que l'association a la
lamentation funébre justifie la traduction de tannim et de banét ya‘and par
gepijves. D'ailleurs, le terme a, dans ce contexte, 'aspect d’'une exégese étymo-
logique de bandt ya‘ina, littéralement « les filles du chant », a savoir, d'un point
de vue grec, les sirenes. Il faut toutefois garder a l'esprit qu'ici nous n‘avons
pas a faire au chant séduisant, typique de la siréne homérique, qui charme
lauditeur par la promesse du savoir, mais plutot a la lamentation chagrinée
propre a la siréne funéraire. A cet égard, une hypothése différente a été suggé-
rée par Manolis Papoutsakis”, d’apres qui la traduction de la Septante pour-
rait avoir été influencée par une tradition exégétique sur Na‘amabh, la sceur de
Tubal-Cain, qui est implicitement comparée dans les Targums a une siréne, en
tant que maitresse de la musique et inventrice du chant. Papoutsakis se fonde,
entre autres, sur le fait que le terme araméen utilisé pour traduire « autruche »,
na‘ama’, ressemble de trés pres au nom de la sceur de Tubal-Cain. Cette inter-
prétation me parait toutefois peu vraisemblable car, dans les passages bibliques
concernés, 'accent n'est pas posé sur l'association avec le chant en général et les
instruments de musique, mais plutdt sur la lamentation funébre. En revanche,
la construction targumique et rabbinique de Na‘amah comme « siréne » chan-
teuse et séduisante s'inspire — me semble-t-il - d'un imaginaire de la siréne
qui se développe tardivement, en accord avec la représentation de cet hybride
qu'on trouve dans le Physiologos et dans les commentaires des Péres.

Le couple sirénes/démons, qui apparait pour la premieére fois dans la Lxx
d'Isale, jouira, effectivement, d'un certain succes dans la littérature des Peres
de I'Eglise. Si le choix du référent mythique de la siréne fait par le traducteur
introduit une dimension étrangeére au texte hébreu, celle d'un mythe propre-
ment « classique », cela a aussi des conséquences du point de vue de I'imagi-
naire grec. En effet la siréne n'était pas, a proprement parler, un démon dans
la tradition hellénique, en tout cas jusqu’a une époque tardive et, notamment,
chrétienne. Hybride mythologique, figure du passage et de la mort autant que
de la séduction et du savoir, bien quelle puisse parfaitement correspondre a
une notion contemporaine de démon, elle n'est jamais caractérisée comme
telle par les sources anciennes a notre disposition. Cette définition, au moins en
termes « émiques », n'était pas possible pour la siréne notamment car, surtout
a I'époque hellénistique ou l'on dispose de témoignages d'une démonologie
grecque plus développée, les Saipoves de la tradition littéraire et philosophique
sont, pour la plupart, caractérisés par leur inconsistance et leur nature aéri-
forme, c'est-a-dire par un manque de corps et non par I'hybridité du corps. Le

78 4 Mac 15,21
79  Papoutsakis 2004.
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174 CHAPITRE 5

fait qu'une paire tres similaire a celle de la Lxx d’Isaie se retrouve également en
contexte de ruines dans le texte grec de Jérémie (27,39 [= 50,39 TM] : di& TodT0
xatolgovaty WddApata [...] Guyatépeg gelpvwy « c'est pourquoi habiteront
des spectres [...] et filles des sirénes »), dont le traducteur est d’habitude jugé
comme moins créatif, est en ce sens révélateur. Il suggere que les démons sont
a comprendre en ce contexte non comme des puissances néfastes, mais plu-
tot comme des apparitions liées a la sphére funéraire. 1l s’agit dailleurs d’'un
domaine sémantique qui, comme on I'a vu, pouvait trés bien étre recouvert par
Satpwv/Satudviov dans la tradition classique8®.

L'association entre démons et sirénes a un certain succes dans les traditions
juives d’époque hellénistique, non seulement en Egypte, mais également en
Palestine. Elle est reprise, par exemple, au premier siecle de notre eére dans un
passage de I'’Apocalypse de Baruch, ot le protagoniste, assis devant la porte du
Temple apres le départ de Jérémie, invite « les sirénes de la mer, les Lilithes du
désert, les démons et les chacals des foréts » a élever tous ensemble un chant
funeébre sur Sion8!. Le texte, qui s'inspire notamment d’Is 34, réinterpréte pour-
tant le passage isaien par un mélange libre qui lui donne une véritable portée
cosmique, associant les sirénes, les Lilithes et les chacals chacun a un espace
géographique différent, et les mettant en parallele avec les démons.

Les sirénes sont également évoquées dans le livre d'Hénoch, lorsqu'il est
question de la punition des femmes qui se sont unies aux anges transgresseurs
et seront, pour cette raison, transformées en sirenes82. La encore, 'on pourrait
se demander si, au lieu de la dimension sexuelle qui est parfois invoquée pour
expliquer leur présence, ce ne sont pas plutot I'aspect funéraire ainsi que leur
nature mortelle qui devraient étre soulignés dans ce cadre, étant donné que les
Veilleurs sont également destinés a perdre leur immortalité a cause de la faute
qu'ils ont commise®3.

L’association entre sirénes, démons et onocentaures sera ensuite livrée au
christianisme par le biais du Physiologos et des bestiaires médiévaux8+. Ce lien
entre sirénes et démons n'est d’ailleurs pas exclusif a la littérature apocryphe

8o  Voirsupra, § 2.2.

81 3 Bar10,8: «J'invoquerai les sirénes de la mer,/et vous, Lilithes (//yt’), accourez du désert,/
démons (§d’) et chacals, des foréts./Réveillez-vous et ceignez vos reins pour le deuil./
Entonnez avec moi des chants funébres, avec moi gémissez » (traduction p. Bogaert,
Sources Chrétiennes 144, Paris, Cerf 1969).

82  1Henig,2: «Etles femmes de ces anges transgresseurs deviendront des sirénes » (trad.
Silvestrini).

83  Clest 'hypotheése de Matteo Silvestrini, a paraitre. La présence des sirénes ici pourrait
avoir été suscitée par la mention des démons au verset précédent (1 Hen 19,1).

84  Voir, a ce sujet, Leclerg-Marx 2005 ; Angelini 2014.
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LES HABITANTS DES RUINES 175

et aux commentaires chrétiens: il devient également plus évident dans la

tradition grecque et romaine d’époque tardive ou la siréne est rapprochée de

toute une série de monstres féminins et nocturnes a 'apparence mi-humaine

mi-animale, comme Lamia, Empousa ou Mormo, qui attaquent les hommes

en les dévorant ou en les séduisant, et qui enlévent les enfants a leurs meéres.

Un relief d'époque impériale provenant de Gaule atteste de cette évolution de

'imaginaire démoniaque associé aux sirénes: il montre un homme endormi

en train d’étre sexuellement attaqué par une femme ailée aux pattes d'oiseaux,

laquelle agit de la méme maniére de ce qu'on appelle un démon « incube »85.

Clest en puisant dans cette tradition que Jérome identifiera Lilith a une Lamia
dans la Vulgate, un choix qui avait déja été opéré par Symmaque®®. A cet égard,

il est bien compréhensible que les réviseurs de la LxX, Aquila, Symmaque et

Théodotion, refusent a 'unanimité 'emploi des sirénes en Is 13,21 ou il est

dit «les bandt ya‘dnd s'établiront la-bas », ainsi que dans un contexte trés

similaire en Is 34,13, en suggérant plutot une traduction littérale de bandt
ya'‘dnd par atpovboxduniol, « autruches» ou Buyatépeg atpovbiv, «filles des
autruches ». En revanche, ils introduisent de leur propre initiative des oetpfjveg
en Is 13,22 pour traduire « les tannim (LxX éxlvot) qui chantent dans ses palais
d’agrément », en les considérant sans doute plus appropriées dans ce contexte
ou l'on fait mention du chant et du « plaisir » (‘oneg), évidemment interprété
comme plaisir sexuel. Cette option est aussi adoptée par Jérdme en Is 13,22, qui
parle des sirenae in delubris voluptatis (« sirénes dans les temples du plaisir ») :
il s’agit de la seule fois ol Jérome garde la mention des sirénes parmi les six
attestations qu'il a repérées dans la Lxx87.

4 Isaie 34 et les onocentaures : vers un nouveau paradigme
épistémologique

La derniére des créatures qui va occuper notre attention est finalement l'ono-
centaure, animal qui intervient a plusieurs reprises parmi les habitants des
ruines dans la Lxx d'Isaie (set exclusivement ici), d'abord en Is 13,22 :

85  Boston, Museum of Fine arts, RES 08. 34c. Sur l'interprétation de ce relief, voir Harris
2009, p- 35.

86  Is 34,14 (Vulgate): et occurrent daemonia onocentauris et pilosus clamabit alter ad alterum
ibi cubavit lamia et invenit sibi requiem. Voir aussi Jer., Comm. in Isaiam 10,34, et Ziegler
1939, P 245—246, apparatus 11.

87  Voir, a ce sujet, Antin 1961 ; Pace 1998.
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CHAPITRE 5
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Et les onocentaures y habiteront,

les hérissons feront leur nid dans leurs
maisons :

(cela) arrivera rapidement, et ne sera
pas retardé.

Ensuite des onocentaures sont nommés a trois reprises en Is 34,11 et 14 :
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Wmais y habiteront les oiseaux et les
hérissons,

les ibis et les corbeaux;

la mesure de la désolation sera jetée
sur elle

et les onocentaures habiteront la-bas.
14 Et les démons se rencontreront avec
les onocentaures

et s'appelleront I'un l'autre a grands
cris;

la-bas se reposeront les onocentaures,
car ils trouveront leur repos.

L'onocentaure doit notamment son apparition sur la scéne de la littérature
grecque a la plume du traducteur d’Isaie: il s’agit, en effet, du premier témoi-
gnage de cet hybride qui constitue une variante mineure du centaure, a savoir
une créature dont la partie postérieure est celle d'un dne et la partie antérieure
celle d'un étre humain. La compilation encyclopédique sur la « personnalité
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LES HABITANTS DES RUINES 177

des animaux » de Claude Elien, qui travaillait 8 Rome au deuxiéme siecle de
notre ére, fournit une description détaillée de I'onocentaure. Elien cite, parmi
ses sources sur l'onocentaure, Cratéte de Pergame, philosophe stoicien et
directeur de la bibliothéque de Pergame, lequel fait a son tour remonter ses
informations a un certain Pythagore, qui était géographe et stratége a la cour
de Ptolémée Philadelphe88. Sur ce point il faut justement rappeler que les
cours lagides étaient caractérisées par un intérét particulier pour la faune exo-
tique et sauvage dont ils faisaient collection et que a I'occurrence pouvaient
exposer au public en signe de prestige, comme dans le cas du fameux cor-
tege des Ptolémaia, féte instituée par le Philadelphe en 'honneur de son pére
défunt. Plusieurs sources anciennes témoignent en outre des efforts faits par
le souverain pour se procurer des exemplaires divers d’animaux rares®?. Quant
a l'onocentaure plus spécifiquement, son seul témoignage iconographique
assuré provient d'une mosaique romaine dite mosaique du Nil ou mosaique
Barberini, qui ornait le nymphée de l'ancien sanctuaire de Préneste et qui
remonte au premier siécle av. n.e. La mosaique, d’origine alexandrine, com-
bine un riche paysage nilotique sur la partie inférieure, composé de bateaux,
batiments et hommes avec un territoire sauvage et montagnard sur la partie
supérieure, qui représente le confin au sud de I'Egypte, a savoir 'Ethiopie.
Comme l'observe Jean Trinquier®, 'Ethiopie est ici représentée comme une
terre de frontiere, pour ainsi dire opposée a la civilisation égyptienne figurée
dans la partie supérieure : la partie éthiopienne est en effet déserte, dépeuplée
de villes et d’étres humains, remplie de végétation et d'animaux bizarres. Parmi
les curieux animaux qui décorent ce paysage, on reconnait par I'inscription
de son nom une dvoxévtavpa a visage féminin, qui a été placée précisement
sur la frontiére entre 'Egypte et I'Ethiopie. En s'appuyant sur ces témoignages,
on peut donc conclure que des croyances relatives a cette créature étaient
vraisemblablement en circulation a I'époque hellénistique et quelles étaient
connues de notre traducteur, mais de maniére imprécise, car I'onocentaure
d’Elien et de la mosaique nilotique sont de genre féminin, alors que I'onocen-
taure biblique est masculin®. Cet hybride était caractérisé par un arriére-plan
mythologique important, celui des centaures, figures grecques de la liminalité

88  Ael, N4 17, 8. Voir Fraser 1972, p. 306, note 365. Pour une synthése des sources anciennes
sur 'onocentaure, voir Preisendanz 1939.

89  Sur tous ces aspects, voir 'étude exahustive de Trinquier 2000.

go  Trinquier 2004, p. 46-53.

91 Sur cette mosaique, voir Meyboom 1995, p. 20—22, 43—50, 111-114, Trinquier 2004. Sur la
correspondance entre la scéne de la mosaique et le témoignage d’Elien, voir Schettino
2005, p. 288—289. Voir également Aitken 2014, p. 77-79.
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et du renversement??, tout en étant en méme temps un animal du scénario
ethnographique égyptien. En méme temps en contexte alexandrin il était
«bon a penser » l'altérité et 'exotisme, comme le démontre le fait que dans la
mosaique il est un marqueur des frontiéres éthiopiennes. Son nom contenait
de plus une référence a I'ane, en l'occurrence certainement 'ane sauvage, au vu
de sa localisation dans les steppes et les déserts. Or, 'ane sauvage, ou onagre,
est représenté dans les sources a la fois bibliques et classiques comme fier et
inapprivoisable, voire incontrdlable. 1l fait, en outre, partie des animaux qui
peuvent apparaitre dans les ruines, comme nous I'avons vu dans le passage d’Is
32,14, et il est déja nommé en ce sens dans les traditions proche-orientales plus
anciennes (par exemple dans l'inscription d’Assurbanipal). Lonocentaure rem-
plit, donc, toutes les conditions pour rentrer dans le catalogue des habitants
des ruines dont I'auteur avait compris le potentiel « para-naturel », méme s'il
narrivait plus a identifier avec précision certains référents tels que Lilith ou les
iyyim. A cet égard, puisque le terme traduit deux fois fyyim (en Is 13,22 ; 34,14),
l'on pourrait méme envisager 'hypothése, comme certains commentateurs le
suggerent, qu'a l'origine de ce choix le traducteur ait opéré une identification
avec un quadrupéde des landes isolées, tel que, par exemple, le chacal, auquel
il aurait donné une touche «égyptianisante » et qu'il aurait ensuite élargi a
d'autres passages du texte?3.

La présence de 'onocentaure parmi les animaux des ruines nous offre une
clé fondamentale pour interpréter les changements qui ont eu lieu dans la
représentation des animaux des ruines de la Lxx d'Isaie, notamment si on les
considére en relation avec leur contexte de référence, clest-a-dire la culture
grecque de I'Egypte hellénisée, que le traducteur d’Isaie semble bien connaitre.
Dans l'ensemble des passages décrivant les habitants des ruines, les sirénes,
les démons et les onocentaures, bien que relevant d'un arriére-plan mytholo-
gique, sont soumis a un processus de naturalisation progressive qui les amene
a coexister avec les bétes sauvages, les hérissons, les ibis, les cerfs, et d’autres
animaux de ce type, sans que leur inclusion dans ces catalogues ne semble
soulever de problémes particuliers. De plus, dans la version grecque d'Isaie,
et notamment en Is 34, 'aspect démoniaque des habitants des ruines est
intégré a un paysage qui est présenté comme définitivement pacifié ou paci-
fique. Cette impression est corroborée par la mention des cerfs vers la fin de

92  Voir, a ce sujet, entre autres, Bremmer 2012 et bibliographie relative.

93  On pourrait également se demander si le choix du préfixe ono-, au lieu d’ hippo-, plus
commun, ne constitue pas une référence voilée a Seth, dieu égyptien du chaos et des
steppes, a la téte d’ane ou de canidé. Sur 'animal séthien, voir récemment Mathieu 2011.
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la péricope, au lieu des vautours originaux en Is 34,15b, qui se rencontrent en
toute tranquillité :

TM : « La encore, se rassembleront des vautours (dayydt), chaque femelle
avec son compagnon ».

LXX : « La-bas des biches (¢Aagot) se sont rencontrées, et elles ont regardé
l'une le visage de l'autre ».

Le remplacement des vautours par des biches est a inscrire a l'intérieur d'un
changement plus profond par rapport a 'hébreu dans la traduction des ver-
sets 15—17, ou le territoire n'est plus laissé sous la possession des habitants des
ruines, mais sera restitué aux hommes (Is 13,17b LxX : «Ils seront votre héri-
tage pour I'éternité »). Ce changement s'explique par une exégése qui concerne
l'oracle dans son entier. Comme je I'ai démontré ailleurs, dans la Lxx d'Is 34,8—
17 le jugement divin est exercé non sur Edom, comme clest le cas en hébreu,
mais sur Sion, qui ne fait donc pas l'objet d'une condamnation définitive ; le
texte grec prépare ainsi le passage vers le rassemblement a Sion qui est décrit
en Is 3594,

D'un point de vue plus général, la coexistence d’'animaux et de créatures de
différents genres et espéces représentée dans la Lxx d’Isaie, et surtout en Is 34,
s'inscrit parfaitement dans '’horizon culturel hellénistique. Le monde hellénis-
tique représente en effet un univers dont les frontiéres s'élargissent progressi-
vement et dont les éoyatiai, les périphéries, font de plus en plus l'objet d'une
vraie connaissance et suscitent un intérét continuellement renouvelé, notam-
ment a cause de tous les étres merveilleux qu'elles sont censées générer. Par
conséquent, les frontiéres du savoir naturel et zoologique deviennent, surtout
dans I'hellénisme tardif, moins rigides, au point d’inclure des cas qui, jusqu’a
Aristote, auraient été tres problématiques sinon franchement impossibles
a intégrer, comme les hybrides du mythe. Ce n'est pas un hasard si, au tour-
nant de l'ére, on observe une production intense de catalogues et de recueils
de merveilles et de paradoxographies. Pline 'Ancien, par exemple, bien qu'il
se présente comme héritier d’Aristote (c'est-a-dire qu'il se situe lui-méme du
coté de la science) affirme dans son Histoire Naturelle avoir vu de ses yeux
toute une série d’étres extraordinaires parmi lesquels figurent des Tritons,
des Néréides, des hommes marins (mi-hommes mi-poissons) et notamment

94  Voir notamment le texte grec d'Is 34,8 : « Car c’est le jour du jugement du Seigneur, une
année de rétribution, de jugement de Sion ». Pour une analyse compléte de la relocalisa-
tion de l'oracle d’Edom aJérusalem dans la Lxx d'Is 34, voir Angelini 2016.
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un hippocentaure amené d’Egypte a la cour de l'empereur Claude, conservé
dans le miel%. Elien utilise notamment la description de l'onocentaure comme
preuve définitive de I'existence des centaures, dont la vraisemblance avait fait
l'objet d’'un long débat: « 1l existe un animal qu'on appelle dvoxévtavpa, et
quiconque l'a vu ne saurait douter que la race des centaures a existé et que les
artistes n'ont pas falsifié la nature, mais que le temps a produit ces animaux en
combinant des corps dissemblables pour en faire un seul »%.

Cette orientation épistémologique a, entre autres, des conséquences qui
touchent a la notion méme du démoniaque, notion qui se trouve dans une
certaine mesure privée de son caractére menacant et de son lien original avec
la sphére du divin, pour se rapprocher de celle du merveilleux et du prodi-
gieux au sens large. A cet égard, on constate dans la littérature de I'époque
hellénistique la mise en place de deux tendances distinctes. D'un coté, se déve-
loppe dans la philosophie un savoir anthropologique et cosmologique sur les
démons qui leur assigne un espace d’habitation, des attitudes comportemen-
tales et des compétences spécifiques®’, les classifiant, ainsi, a l'intérieur de la
taxinomie du monde naturel. De l'autre c6té, dans la langue courante, l'adjec-
tif Satudviog devient un simple synonyme de « prodigieux », « merveilleux »,
« qui suscite la stupeur » ; il est, entre autres, employé avec cette nuance dans
I'eeuvre de Claude Elien?8. Les animaux, les monstres et les démons du passé
mythologique deviennent ainsi les mirabilia du présent ethnographique des
régions inconnues et périphériques du monde. La représentation des habi-
tants des ruines de la Lxx d’Isaie, qui correspondent dans la logique du texte
biblique a une sorte d’¢oatid, doit donc étre pleinement comprise et éclaircie
alalumiére de ce nouveau contexte culturel, contexte dans lequel I'’Alexandrie
lagide jouait d’ailleurs un role de premier rang. A ce propos, et de maniére plus
générale, je souhaite attirer l'attention non seulement sur 'importance de la
prise en compte du contexte hellénistique pour la compréhension du travail
des traducteurs, démarche sur laquelle la recherche récente a, certes, raison
d'insister, mais également sur un aspect qui demeure jusqua présent moins
reconnu, a savoir la valeur de la LXX pour la reconstruction dudit contexte. La
LXX représente a ce titre un dossier remarquable dans la mesure o il est consi-
dérablement ancien, car il précéde les descriptions des auteurs les plus étudiés
pour la reconstruction des paradigmes épistémologiques hellénistiques tels

95  Plin, NH 7, 35. Sur le cadre épistémologique des auteurs de I'hellénisme tardif, voir les
études fondamentales de Romano 1998 et Li Causi 2003.

96 Ael,, NA 17, 9 (trad. Zucker, Paris, Les Belles Lettres, 2002).

97 Voir p. 66-67.

98  Ael,NAa17,09.
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que Diodore de Sicile, Strabon, Pline, Elien et autres. Alors que le théme des
mirabilia a requ I'attention de plusieurs spécialistes de I'ethnographie hellénis-
tique, la contribution de la Lxx a la compréhension et au développement d'un
tel paradigme a été jusqu’a présent négligée. Elle mérite en revanche d’étre été
relevée et exploitée. Bien que la recherche menée dans ces pages se soit foca-
lisée surtout sur le corpus prophétique et notamment sur la Lxx d'Isaie, il y
a des bonnes raisons d'envisager que d’autres corpus, tels que par exemple le
Pentateuque, le livre de Job, de Proverbes et d’autres encore, représentent en ce
sens un domaine de recherche fécond, qui reste encore a explorer.

En conclusion, plusieurs éléments ressortent de ce parcours parmi les habi-
tants des ruines dans la Lxx. Concernant les techniques de traduction, I'ana-
lyse des versions grecques a mis en évidence un manque de correspondance
et de systématisme dans le choix des noms employés. Cette donnée serait plu-
tot a attribuer a l'attitude spécifique de la traduction de la Septante d'Isaie;
néanmoins, étant donné qu'on la repere en partie dans la Lxx de Sophonie et
de Jérémie, elle reléverait également de la nature composite de ce bestiaire, a
l'intérieur duquel il apparait difficile pour les traducteurs de détecter des indi-
vidualités précises. A propos de la fonction générale de l'espace des ruines, et
au vu de la relocalisation de l'oracle d’Is 34 d’Edom a Sion, on peut, en outre,
constater qu'il n'y a plus d'écart significatif entre la ruine annoncée aux nations
et celle qui atteindra Israél : le paysage est exactement le méme a Babylone et a
Jérusalem, méme si le destin final des deux villes demeure différent.

En ce qui concerne les isotopies du texte hébreu, on reléve quelles ont
toutes été bien préservées par les traducteurs : la dimension sonore du paysage
des ruines, le rapport des habitants des ruines a la mort, ainsi que la nature
hétérogeéne et ouverte du bestiaire sont bien présents dans le texte grec. Quant
a I'hétérogénéité du bestiaire, deux phénomeénes sont a mettre en évidence.
Premiérement (1), le caractére démoniaque qui demeurait implicite dans
le texte source fait I'objet d’'une interprétation qui le rend clair et explicite,
comme le démontre I'emploi du substantif apévia, introduit pour traduire
différents noms hébreux. De ce point de vue, la Septante garde une forte conti-
nuité avec les traditions orientales qui prévoyaient toujours des démons parmi
les habitants des ruines, tout en se placant a l'origine d'une nouvelle tradi-
tion exégétique qui reliera plus étroitement entre eux les Lilithes, les sirénes
et les onocentaures. Ce rapport dynamique entre la LxX et des traditions
proche-orientales anciennes n'a pas été, me parait-il, mis en valeur jusque-la:
il s'agit néanmoins d'un aspect important du point de vue historico-religieux,
sur lequel je réfléchirai a nouveau dans les conclusions de mon enquéte.

La tendance exégétique qui explicite le potentiel démoniaque de la Bible
hébraique est propre surtout a la Lxx d'Isaie; elle est néanmoins en accord
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182 CHAPITRE 5

avec d’autres développements de I'époque du Second Temple, tels qu'ils sont
attestés par exemple a Qumrén. J'ai déja évoqué les « Chants du Sage », des
compositions destinées a chasser les mauvais esprits qui ont di, probablement,
étre écrites par un sage de la communauté, nommé le « Maskil » et qui ont été
conservées sur deux rouleaux, respectivement 4Qs10 et 4Q511. Le premier frag-
ment de 4Q510 (le mieux préservé parmi les deux manuscrits) établit la liste
d’une série de créatures qui sont a exorciser, dans la séquence suivante®:

5n]a% Tnab wnran TN ynwn Hawn
[...]y ONR 5% o8 TW DA MM San 1ar5n mn 5o
A2 M MYnh DIRND YN DpNam

Et moi, je suis un sage, qui proclame la majesté de Sa splendeur, pour
effrayer et ter[rifier|

tous les esprits d’'anges de corruption et les esprits des batards : démon,
hurleurs, Lilith, Aiboux (0him) et [...]

ceux qui frappent a 'improviste pour I'égarement de l'esprit
d'intelligence.

Mémessile texte est en partie mutilé, Eibert Tigchelaar, Noam Mizrahi et Hector
Patmore!®® ont récemment montré que ce passage contient vraisemblable-
ment une série de créatures tres similaire a celle qui apparait dans les passages
d'Ts 34,14 et 13,2. Nous avons, dong, ici affaire a un phénomeéne paralléle de
démonisation explicite des habitants des ruines que l'on peut comparer avec
la Lxx d’Isaie. Alors que, dans le cas du Chant du Mashkil, cette démonisation
estréalisée en ayant recours a des notions proprement qumraniennes, comme,
par exemple, celle des « esprits des batards » et des « anges de corruptions », le
traducteur d’Isaie réinterprete les habitants des ruines selon des catégories qui
sont plus proches du monde grec et notamment gréco-égyptien.
Deuxiémement (2), la transposition de I'imaginaire hébreu en catégories
grecques, ou plus précisément hellénistiques (comme le montre par exemple
le choix de 'onocentaure, marqueur de I'Egypte hellénisée), est filtrée par le
nouveau paradigme épistémologique des mirabilia et des éoyatial par lequel

99  4Qs0 fr. 1, 1.4-6 (trad. Baillet 1982, DD 7, p. 216, modifiée en suivant les remarques de
Tigchelaar 2018 ; Mizrahi et Patmore 2019).

100 Tigchelaar 2018, p. 128, note 13; Mizrahi et Patmore 2019. Ces chercheurs ont démon-
tré que les formes $d et ’ym, séparées par un espace dans le fragment, ne sont pas a lire
comme un pluriel irrégulier de §éd, comme le proposait Baillet (1982), mais sont effective-
ment deux noms distincts : $éd, « démon », et ym étant une forme équivalente des %yyim
bibliques.
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le traducteur grec a été influencé. Cela implique, dans la perspective du tra-
ducteur et de l'auditeur de I'poque, un certain degré de naturalisation du scé-
nario, naturalisation qui porte également sur le domaine du Satuéviov. Cette
dimension est particulierement évidente dans le texte grec d’Isaie en raison,
non seulement, de la nature littéraire de cette traduction, mais aussi car il s'agit
du texte qui présentait le caractére démoniaque le plus marqué déja dans le
texte de départ parmi ceux qui composent le dossier des habitants des ruines.
Par conséquent, il me parait possible de conclure que, dans le contexte des
habitants des ruines de la LxX, les démons dégagent une double isotopie:
en tant qu'apparitions spectrales et en combinaison avec les sirenes, ils sont
liés au domaine de la mort et au registre funébre ; en méme temps, et tant
qu'appartenant a 'horizon naturaliste des éoyartial, ils renvoient aux merveilles
propres aux espaces périphériques et fantastiques. Ces deux aspects de la
représentation du démoniaque ne doivent pas nécessairement étre compris
comme étant en contradiction entre eux : ils sont plut6t témoins de la richesse
de cette notion, ainsi que de la capacité des traducteurs grecs a 'exploiter en
fonction de leur contexte.
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CHAPITRE 6

Les dieux des autres : entre « démons » et « idoles »

Il est maintenant temps d’explorer un troisiéme domaine d'usage de la caté-
gorie du démoniaque spécifique a la Bible hébraique et a la Septante : celui
de la définition des divinités étrangéres. Méme s'il n'y a souvent aucune dif-
férence significative entre la désignation des dieux des autres peuples (élim/
feol) et celle de Yhwh (’él/8edg), dans un nombre important de cas I'expression
«démons » est utilisée de maniere dérogatoire pour indiquer les dieux étran-
gers, notamment lorsqu'ils sont présentés en opposition ouverte au dieu d’Is-
raél. De nombreuses raisons invitent a analyser cette thématique en détail. Tout
d’abord, c’est dans ce contexte qu'apparait une des attestations du mot sédim
dansla Bible hébraique, et il s’agit de sa seule occurrence dans le Pentateuque!.
Clest ici une occasion précieuse d’atteindre un niveau émique dans l'analyse,
puisque nous avons acces a une réflexion menée par les anciens eux-mémes
sur leurs propres catégories religieuses. En second lieu, I'importance du role
joué par la LxX dans la construction « démonologique » des autres dieux est
indéniable. Non seulement elle a prolongé une représentation qui était propre
a la Bible hébraique en plusieurs contextes, comme par exemple dans le livre
des Odes et celui de Baruch, mais elle a également constitué I'arriere-plan sur
lequel s'est appuyée la représentation des dieux des autres comme démons.
Cette représentation est mise en avant par le Nouveau Testament, notamment
dans un fameux passage de Paul qui associe l'idolatrie avec la table préparée
pour les démons (1 Co 10,20-21)2. Effectivement, et comme nous le verrons
en détail par la suite, nous devons davantage aux traducteurs grecs pour ce
qui est du développement d'un lien entre la notion de démon et celle d’idole.
Enfin, la démonisation des dieux étrangers est un phénomene qui n'est pas
complétement absent des cultures environnantes, notamment de la culture
grecque qui nous intéresse tout particuliérement ici: le sujet stimule donc une
démarche comparatiste ainsi qu'une interrogation sur les spécificités du phé-
nomene biblique.

Comme je l'ai déja dit, le texte le plus important du corpus est représenté
par un passage de Deut 32. Ce chapitre, connu également comme « Chant de
Moise » (Deut 32,1-43), contient 'un des deux discours prononcés par Moise
a la veille de sa mort, apres avoir mis par écrit la Loi (Deut 31) et avant que

1 Voir supra, p. 8o.
2 Mais voir également Act 17,18 ;1 Tim 4,1; Ap 9,20.
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LES DIEUX DES AUTRES 185
son peuple, guidé par Josué, ne traverse le Jourdain pour entrer dans la terre
de Canaan (Deut 32,48-52)3. Du point de vue narratif, ce texte occupe une
place cruciale a l'intérieur du Deutéronome, mais également a l'intérieur
du Pentateuque dans son ensemble. Par ses paroles, Moise résume l'histoire
d'Israél en remontant a ses origines mythiques, tout en annongant son des-
tin futur. Le discours est centré sur le contraste entre, d'une part, la fidélité et
la générosité de Yhwh et, d’'autre part, l'infidélité du peuple qui se manifeste
d’abord et avant tout dans l'adoration des autres dieux, et qui a pour consé-
quence le déchainement de la colere du dieu patron. Ces divinités, décrites
comme « nouvelles » et « récentes », sont appelées sédim en hébreu et dopévia

en grec*:

o™ IR 16
MO NAYINa

OR R 0TWH 1Nar 7
DT RO oHR

N2 27PN DWIN
DI'NAR DWW R

16 J]s 'ont rendu jaloux par des cultes
étrangers,

par des abominations ils 'ont
provoqué (k%)

171ls ont sacrifié aux démons
($edim), qui ne sont pas Dieu
(lo"eloah),

divinités qu'ils ne connaissaient pas,
nouvelles, elles sont arrivées
récemment,

leurs peres ne les craignaient pas.

16 opcEuvdy pe m’ dMotplols,
&v Belbypaaty adtdv eEemixpavdy pe:
172 ; S Ao
€Buaav datpoviols xat od Bed,
Beois olg odx fidetoay:
xavol TpdapaTol Nxaaw,
ol oVx fideloav of TaTépeg AVTAV.

16 Tls me provoqueérent par des cultes
étrangers,

dans leurs abominations ils me
remplirent d'amertume.

171ls firent des sacrifices a des
démons et non a Dieu,

a des dieux, qu'ils n’avaient pas
connus,

des (dieux) nouveaux, récents sont
arrivés,

que leurs péres ne connaissaient pas.

Ces deux versets sont reproduits fidelement en grec dans la deuxiéme des Odes
ou l'intégralité du chant est attribué au roi Salomon (Odes 2,16-17). De plus, le
verset 37 du Psaume 106 (= 105,37 LXX), un autre résumé poétique de l'histoire
d'Israél, dépend visiblement de ce passage et nous verrons qu'il y introduit des
nouveautés significatives. Enfin, le méme motif est repris presque mot a mot

3 Le deuxieme discours est constitué par les bénédictions du chapitre 33.
4 Deut 32,16-17.
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dans le chapitre 4 du livre de Baruch ot il est recontextualisé a l'intérieur d'un
éloge a la sagesse®.

Le dossier des «dieux des autres » est, en outre, complété par deux pas-
sages du chapitre 65 du livre d'Isaie (versets 3 et 11) : méme en l'absence d'une
relation de dépendance littéraire directe a I'égard de Deut 32, ces deux versets
contiennent des références polémiques aux dieux étrangers pour lesquels on
briile del'encens et on prépare une table, et qui sont encore appelés « démons »
dans le texte grec. Mais avant d’analyser la fonction des démons dans les textes
grecs qui composent ce corpus, il faut commencer par clarifier le statut des
sedim dans le Chant de Moise.

1 Formes et représentations du divin en Deutéronome 32

La compréhension de la référence aux démons en Deut 32,17 ne peut pas étre
séparée de la contextualisation historique plus générale du chant, qui est de
ce point de vue 'un des textes les plus débattus de toute la Bible hébraique.
Le probléme a deux volets. Un premier volet concerne la datation du texte
considéré par la grande majorité des chercheurs comme une unité littéraire
au moins pour les versets 1—43. En effet, dés le x1x© siecle jusqu’a récemment,
le spectre des datations proposées s'étend de la fin du deuxiéme millénaire
avant notre ére au début de I'époque hellénistique et comprend plusieurs
solutions intermédiaires®. L'incertitude est due, d’'un c6té, a 'absence de réfé-
rences historiques précises a I'intérieur du chant, qui présente néanmoins une
série de paralleles avec la littérature prophétique, et, de 'autre coté, a la diffi-
culté de catégorisation du poeme a l'intérieur d’'un genre littéraire défini. Les
arguments pour une datation haute s'appuient davantage sur 'évaluation des
références intertextuelles ainsi que sur des remarques de nature linguistique :
deux critéres qui sont problématiques du point de vue méthodologique?. En
revanche, plusieurs chercheurs ont observé des paralléles importants avec

5 Bar 4,7: mapwE&bvarte yap tov Towoavta Dpdgs Booavtes datpoviots xal od Bed (« vous avez provo-
qué celui qui vous a créés en sacrifiant a des démons et non a Dieu »).

6 Une datation au x1° siécle av. n. é. a été proposée, entre autres, par Cassuto 1973 (premiére
publication 1938) ; Eissfeldt 1958 ; Albright 1959 ; Mendenhall 1975 ; Moor 1990 ; Tigay 1996,
p- 511-512. E. Wright 1962 défend I'idée d’une datation plus tardive, mais néanmoins préexi-
lique ; Tournay 1960 et Carrillo Alday 1970 situent la composition pendant l'exil. Pour une
datation a I'époque postexilique, voir par exemple Meyer 1961; M. Smith 2010 ; E. Otto 2017.
Pour un état de la question détaillé et accompagné d’une bibliographie compléte, voir récem-
ment E. Otto 2017, p. 2157—2162 (et p. 21312143 pour les références bibliographiques).

7 Entre autres, Albright 1959 ; Kim 2004 ; Bergey 2003 ; Gile 2011; voir également Thiessen
2004 ; Leuchter 2007. Pour I'impossibilité d'une évaluation chronologique basée sur des élé-
ments linguistiques, voir I'analyse de Sanders 1996.
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la littérature prophétique plus tardive (notamment le deuxieme et troisiéme
Isaie), avec les textes sapientiaux ainsi qu'avec des textes apocalyptiques. Une
datation du texte a I'époque postexilique, au moins dans sa forme finale, est
donc a considérer comme plus probable, notamment au vu de la fonction de
ce chapitre comme charniere entre la Torah et le reste des traditions littéraires
qui composent la Bible hébraique?.

Le deuxiéme volet, qui demeure également treés discuté, est celui de l'ori-
gine du texte, qui semble différer de celle du reste du Deutéronome. D’apres
plusieurs auteurs, nous aurions ici affaire a un poéme, a l'origine, indépendant
qui aurait, ensuite, été ajouté au rouleau du Deutéronome?®. A cet égard, il faut
remarquer que méme les chercheurs qui défendent une datation relativement
tardive de Deut 32 estiment souvent qu'il contient des traces d'une mythologie
trés ancienne, interprétée comme le « reste » d'un arriere-plan polythéiste!®.
Parmi les composants d’'un tel arriére-plan est souvent indiquée la mention
de Deber et Resheph aux versets 22—24a, que jai déja discuté au chapitre 4.
Le mythe de la répartition du monde et de ses habitants opérée par le dieu
‘Elybn qui est évoqué aux versets 8—9 est d’habitude considéré comme faisant
partie de cet héritage mythologique ancien: nous reviendrons sur ce point.
Lhypothese d’'une origine séparée du Chant de Moise a, cependant, été mise
en question par d’autres études récentes qui défendent l'idée que le cha-
pitre 32 aurait plutot été composé expressément pour son contexte!l. En outre,
le fait que le texte circulait 8 Qumran sur un rouleau séparé, comme l'atteste
4QDeutd'?, ne doit pas nécessairement étre un argument probant pour une
origine indépendante. L'usage liturgique du poeme, confirmé par plusieurs
passages rabbiniques, peut bien correspondre a un développement secondaire
des fonctions du texte ; il faut, en outre, observer que des versets du chapitre 32
étaient également recopiés sous d’autres formes a8 Qumran, par exemple com-
binés avec des extraits d’autres chapitres du Deutéronome (4QDeut))!® ou
d’autres livres du Pentateuque (4QDeut*)!4. N'étant pas en mesure de résoudre
le probleme, qui mériterait une discussion séparée, je me contenterai de deux
remarques générales a propos des rapports entre le Chant de Moise et le
reste du Deutéronome. La premiere concerne le contenu : en dépit de toutes

8 Voir, a cet égard, I'analyse convaincante de E. Otto 2009 ; id. 2017, p. 2164—2173. Pour une
datation a I'époque perse, voir également Meyer 1961.

9 Par exemple Eissfeldt 1958 ; Tigay 1996 ; Sanders 1996.

10  Voir, notamment, M. Weippert 1990 ; M. Smith 2010, p. 195-212.

11 Gosse 1995 ; E. Otto 2009, 2017.

12 =4Q44 (Skehan et Ulrich dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 137-142), voir p. 138.

13 = 4Q37 (Duncan dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 75-92), contenait probablement
Deut 32,1—9.

14  =4Q38 (Duncan dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 93—98), contient Deut 32,17-18.
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188 CHAPITRE 6

ses spécificités, le discours mené par Moise en Deut 32 reste centré sur deux
themes qui sont pleinement et fondamentalement « deutéronomiques », a
savoir celui de I'élection d'Israél par Yhwh et celui du rapport de Yhwh avec
les autres dieux. La deuxieme remarque est d'ordre méthodologique et invite
a exercer la plus grande prudence envers tout paradigme qui appelle en
cause des « survivances ». Comme je I'ai déja souligné dans l'introduction, ces
modeles présupposent généralement une opposition rigide et historiquement
non vérifiée entre polythéisme et monothéisme, menant par conséquent a un
mauvais usage de ces deux catégories religieuses qui — il faut le rappeler — sont
modernes et non anciennes!®.

A ce propos, je me propose d’aborder la question des éléments mytholo-
giques du poéme par une approche différente qui n'est pas focalisée sur l'op-
position entre monothéisme et polythéisme. En mettant l'accent sur le role
attribué aux démons dans ce chant, je me concentrerai davantage sur deux
aspects qui, jusqu’a présent et la plupart du temps, ont été traités séparément.
Dans les pages qui suivent, jessayerai de mettre en relation la vénération des
sedim, dont le culte est condamné aux versets 16—17, avec le mythe de I'élection
d’Israél, qui est thématisée aux versets 8—9 ainsi qu’a la fin du poéme au ver-
set 43. Létude de ces passages souléve deux questions fondamentales. La pre-
miere concerne la relation entre le dieu ‘Elyon et le dieu Yhwh dans les versets
8-9. D'apres plusieurs chercheurs, ces versets attesteraient un état ancien de
la religion d'Israél ou ‘Elydn, littéralement « le tres-haut », ne serait pas encore
devenu une épithete de Yhwh, comme dans la plupart de la Bible hébraique,
mais serait & considérer comme le nom d’'une divinité distincte. Une telle dis-
tinction souléve néanmoins le probleme du rapport entre cette représentation
et celle du verset 43 out Yhwh apparait comme la divinité supréme qui gou-
verne l'univers. La deuxiéme question concerne le rapport entre Yhwh, sa cour
céleste des « fils divins » représentée dans les versets 8—9 et 43, et les puissances
mentionnées aux versets 16—21, qualifiées, comme nous venons de le voir,
comme des «démons » et des nouveaux dieux. Comment peut-on interpré-
ter ces deux représentations de maniére cohérente et intégrée ? Et, lorsqu'on
arrive a articuler entre eux ces deux scénarios divins, quelles sont les conclu-
sions a en tirer pour l'interprétation plus générale de Deut 32 ?

11 Yhwh, ‘Elyén et lélection d’Israél

Pour répondre a ces questions il faut d’abord rigoureusement examiner nos
textes, notamment en faisant un détour surle mythe des origines qui est raconté
par Moise au début du poéme. Moise commence son discours en invoquant le
ciel et la terre comme témoins de ses derniéres paroles, qui descendent du

15 Voir, a ce sujet, en outre, les remarques importantes de Schmid 2006.
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ciel et sont destinées a servir d'enseignement universel (versets 1-3). Ensuite,

il exhorte les Israélites a se souvenir de leur passé a partir du début de leurs

origines (versets 6—7). La narration des origines d’Israél ne correspond pas au

récit de 'Exode, comme l'on pourrait s'y attendre. En revanche, elle a lieu dans

la cour céleste (versets 8—9) au moment ou la divinité décide de partager le

genre humain selon le nombre des étres divins et choisit de garder Israél sous

son contrdle direct. Pour la reconstruction du texte originel du verset 8, les

témoignages de la LxX et des manuscrits de Qumran sont fondamentaux'é,

comme le montre le tableau 4 :

TABLEAU 4 Deutéronome 32,8

™ 4QDeuti

LXX

o by Hranad ombdr a8
DTN M3 77a0a
ony nHax Ay
5w 13 "aon5
my mm phn

oI Yan apy

8]es fils

divins

8 Quand le Trés-Haut a
donné en héritage les
peuples,

Quand il a séparé les étres
humains (litt. «les fils
d’Adam »)

Il a établi les limites des
peuples selon le nombre
des fils d’'Israél,

9 Vraiment la portion de
Yhwh est son peuple,
Jacob son héritage.

8 8te diepéptlev 6 Bratog 6wy,
wg diéametpey viobs Aday,
gatnoey Spla EBvady

xatd GptBpoy dryy Edwv Beod, [848
vi@v fgod]

9 xal &yew)0m puepis xuplov Aadg
avTod Towf,

axolviapa xAnpovopiog avTod
IopamA.

8 Quand le tres haut a partagé les
peuples, lorsqu'il a distribué les
fils dAdam

il a établi les limites des peuples
selon le nombre des anges des
dieux/des fils de dieu,

9 et la part du Seigneur fut son
peuple Jacob,

La portion de son héritage, Israél.

16 Pour le texte grec I'édition de référence est celle de Wevers 1977 ; les fragments de Qumran
sont cités d'apres 'édition de Julie Duncan (dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, col. x11, 1. 14,

p. 90).

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



190 CHAPITRE 6

Alors que nous lisons, dans le TMY, que les bané ‘adam, les « fils d’Adam »,
sont distribués selon le nombre des bané yisra’el, «des fils d’Israél», les
manus-crits de la LxX ont les termes dyyéAwv 6e0d (B et les onciaux) ou vidv
feod selon le Papyrus Fouad!®. Deux manuscrits qumréniens utilisent bny
(suivi par un espace ou nous n’arrivons plus a reconstruire le texte) et bny
‘lwhym et confir-ment ainsi que la traduction grecque reflete la version
originale de I'hébreu!®. Boné ‘elim ou boné ‘élohim sont deux expressions
équivalentes pour désigner les membres de la cour céleste dans plusieurs
passages bibliques de la Geneése, des Psaumes et du livre de Job2°. Dans tous
ces passages, la LxX lit viol 8eob ou dyyehol, «fils de dieu » ou « anges », ce qui
correspond a linterprétation usuelle des bané ‘¢lohim de la part des
traducteurs grecs?l. Comme il a d’ailleurs été reconnu depuis longtemps, la
version originale de I'hébreu devait donc cor-respondre a l'une des deux
expressions attestées a Qumran et dans le Papyrus Fouad, alors que la version
du T™™ est le résultat d'une correction tardive, moti-vée par des soucis d’ordre
théologique?? sur lesquels je reviendrai.

La relation entre les versets 8 et g est, en revanche, moins claire. D’apres
les chercheurs qui voient dans ce passage deux divinités distinctes?3, ‘Elyon
serait le nom du chef du panthéon (ou une épithéte du dieu El en tant que
chef du panthéon) en charge du partage de l'univers parmi les autres
agents divins. Cette situation refléterait donc un stade de la religion
d'Israél ot Yhwh et El/Elyon n’auraient pas encore été identifiés 'un a
'autre. Parmi les puissances divines Yhwh émergerait donc comme celui
qui recoit en sort Israél: ceci correspondrait aux «restes» supposés d'une
ancienne structure polythéiste dominé par le dieu El ot Yhwh ne jouerait
qu'un rdle subordonné. Ce serait ici une attestation assez exceptionnelle
étant donné que, dans la grande majorité des cas dans la Bible hébraique,
‘Elyon est utilisé comme épithete de Yhwh, ou de El lorsque ce dernier est
identifié 8 Yhwh?24, ou est utilisé dans des contextes

17  Le Pentateuque samaritain, les Targums et la Vulgate suivent la version du T™.

18  No. 848 dans I'édition de Wevers 1977. Cette version se trouve également dans une minus-
cule (106°) ainsi que dans le mss 85 du texte d’Aquila (Field 1964, p. 320, note 12) : elle est
préférée par Wevers (contra Rahlfs qui choisit dyyehot).

19  Skehanigsg4; Ulrich (dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, fr. 34, p. 80—90).

20  Par exemple en Gen 6,2 et 4; Ps 82, Job 1-2 et Job 38.

21 Voir Dogniez dans Dogniez et Scopello 2006, p. 180-183, et infra, § 8.1.1.

22 Voir Barthélemy 1978, p. 101-110 ; Himbaza 2002.

23 Voir, entre autres, Zobel 2001 ; Weippert 1990 ; Sanders 1996 ; Wyatt 2007 ; White 2014.

24 Pour lidentification entre Yhwh et El a un stade ancien de la religion d’Israél, voir
M. Smith 2001, p. 135-145. Sur la possibilité d'un culte rendu a Yawh comme EI ‘Elyon a
Shilo a I4poque monarchique, voir Seow 1989, p. 41-54.
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ou la référence a Yhwh est évidente méme en l'absence du tétragramme?5. Or,
cette interprétation, qui a connu un large succes, se heurte a quelques diffi-
cultés syntaxiques et, comme l'a bien montré Konrad Schmid?é, elle n'est pas
non plus la plus convaincante qui soit. En effet, une lecture attentive du pas-
sage suggere que Yhwh et ‘Elydn sont a identifier comme une seule divinité
et que ‘Elydn doit étre compris comme une épithete de Yahwh. Alors que le
verset 8 décrit l'action divine en adoptant une perspective universaliste en
qualifiant la divinité comme le dirigeant « supréme » (‘elyon) de I'humanité
(goyim),la mention du nom de Yhwh au verset g souligne son caractére de dieu
«national » en mettant 'accent sur sa relation étroite avec Israél et son histoire
(Jacob). La conjonction ki, qui relie les deux versets, a ici une fonction assévé-
rative, a savoir qu’elle renforce l'affirmation du lien entre Yhwh et son peuple.
Cela a du sens du point de vue syntaxique seulement si 'on comprend Yhwh
et ‘Elydon comme deux noms d’'une seule puissance divine, qui désignent deux
attributs ou champs d’actions différents de la méme divinité. D’autres observa-
tions viennent renforcer la proposition de Schmid. La présence du terme féleq
au verset 9, qui désigne Israél comme la « portion » de Yhwh, renforce la réci-
procité du lien entre le peuple et sa divinité patronne, lien qui est considéré
comme remontant au début de 'histoire universelle. La méme racine apparait
en Deut 4,19—20 et 29,25 (26) ou Yhwh met en garde son peuple contre la ser-
vitude envers d’'autres dieux qu'il n'a pas « attribués » (halag) a Israél mais a
d’autres peuples, comme nous le lisons, par exemple, en Deut 4,19—20:

25  Voir, par exemple, Ps 9,3 et 107,11. Voir, sur ce sujet, Niehr 1990. Dans quelques passages
I'identification entre El ‘Elyon et Yhwh est douteuse, notamment en Gen 14,18-22 et
Num 24,16. En Gen 14, Melchisédech est décrit comme prétre de El ‘Elyon et comme roi
de Salem et bénit Abraham par le nom de El ‘Elyon : dans ce cas I'insertion du nom Yhwh
au verset 22 est d’habitude considérée comme une glose explicative. En Num 24,16, il est
question du devin Balaam qui est présenté comme « celui qui écoute les paroles de El,
qui posséde la connaissance d“Elyon et qui voit les visions de Shadday ». Ce passage a
été longtemps considéré comme l'une des références les plus anciennes au dieu ‘Ely6n.
Toutefois, la recherche récente a remis en question ces deux consensus, en démontrant
que dans les deux cas nous avons affaire a des compositions tardives. La référence a
Melchisédech pourrait étre une insertion secondaire en Gen 14 (Pour une origine tar-
dive de la narration concernant Melchisédech, voir, par exemple, Granered 2010, en part.
p. 153-171). Loracle de Balaam (Num 24,15—-24) est, pour un nombre croissant de cher-
cheurs, un texte remanié a plusieurs reprises et probablement ajouté au chapitre 24 a un
stade ol l'association entre El et Yhwh était désormais bien établie.

26  Schmid 2006. Une interprétation similaire avait déja été proposée par Carrillo Alday 1970,
P- 5357, et Schenker 1997. Voir également M. Smith 2010, p. 203 sqq.
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Ra¥ 5O DaMan AR M DRI WRWA OR TR Anwn Ty Kvn o 19

onyn 53b onr TR M PHN WK DRTaYI o IMNNYM DN 0RYn
o'nwn 5o nnn

7t o2 15N opY 1 Mab omRnn S1an 7100 DINR KRR I NPY DINRI 20

19 Ne leve pas tes yeux vers le ciel, (ne) regarde pas le soleil, la lune et les
étoiles, toute 'armée des cieux, et ne te laisse pas entrainer a te proster-
ner devant eux et a les servir. Car ils sont la part que Yhwh ton Dieu a
donnée a tous les peuples qui sont partout sous le ciel.

20 Mais vous, Yhwh vous a pris et il vous a fait sortir de cette fournaise
a fondre le fer, de 'Egypte, pour que vous deveniez son peuple, son patri-
moine, comme vous l'étes aujourd’hui.

Il parait, d’ailleurs, manifeste que le traducteur grec a percu et gardé cette dia-
lectique entre une perspective universelle et une perspective plus locale ou
nationale : au verset 8, il utilise le verbe Siapepilw, « séparer », « faire les por-
tions », pour traduire le Hiphil de nfl, « donner en sorte », normalement tra-
duit par xAnpovopéw, « donner en héritage », qui se réfere, d’habitude, a la terre
d'Israél. En outre, il ajoute le nom «Israél» au verset gb pour rendre expli-
cite I'équivalence entre Jacob et Israél, a I'instar d’autres cas similaires dans la
LXX27,

L'hypothése qu'en Deut 32,8 ‘Elyon soit a considérer comme une épithéte de
Yhwh peut également étre renforcée par le contexte plus large de ce passage
qui comprend les versets 6—7. Ici Yhwh est présenté comme « pére » (‘abika),
celui qui a établi (kwn) et créé (gnh): il a donc des traits qui le rapprochent
de la fonction traditionnellement attribuée au dieu El dans les panthéons
ouest-sémitiques. Mark Smith a souligné les paralleles étroits de vocabulaire
entre ces versets et les descriptions du dieu El dans les textes ougaritiques?8.
Or, si Yhwh est déja présenté comme un dieu de type El aux versets 6—7, il serait
néanmoins surprenant qu'il perde ces traits dans les versets suivant immédia-
tement, qui sont logiquement liés a ce qui précede.

En outre, 'idée d’une distinction entre ‘Elyon et Yhwh aux versets 8—9 sou-
léve un probleme de cohérence par rapport a la fin du poéme, au verset 43, ou
Yhwh est clairement reconnu comme le chef incontesté du panthéon car tous

27 Meplg, « part » apparait également au verset 9 pour traduire Aéleq ; voir, sur ces aspects,
Dogniez dans Dogniez et Harl 1992, p. 325-326.

28 Smith 2002, p. 32—40, qui cite KTU 1.3 V 35-36 ;1.4 I 45 ; + KAI 129, l. 1. Pour 'association
étroite de la racine gnh avec El en sémitique, voir également Seow 1989, p. 19—22.
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les autres dieux sont invités a se réjouir avec lui. La encore, il faut tenir compte

de la pluralité textuelle attestée par le T™, la LxX et les manuscrits de la Mer

Morte, résumée dans le tableau suivant (tableau 5) :

TABLEAU 5 Deutéronome 32,43

™

4QDeutd?

LXX

ny oM AN

oIpY TP 0T "
¥ 2w opn
1Y INNTR 15

Acclamez,
nations, son
peuple,

car il va venger
le sang de ses
serviteurs, il
fera retomber la
vengeance sur
ses adversaire ;
il purifiera ainsi
sa terre, son
peuple.

TRY 8" N
B2roX ©319 nnnwm

oI ™A 0T
¥ 2w opn

oOW PRIVAN
MY NRTR 950M

Acclamez, cieux, son
peuple,

Et prosternez-vous
devant lui, tous les
dieux,

Car il vengera le sang
de ses fils,

Il fera tomber la
vengeance sur ses
adversaires

Paiera de retour ceux
qui le haissent,

Et purifiera la terre de
son peuple

e0ppavinTe, ovpavol, dua adTd,
X0l TPOTHVVYTATWTOY AVTE TTAVTES
viot Geod:

ebppavinTe, 0wy, uetd o0 Aaod
a0tod,

xal EVa(LadTWaaY AVTE TTAVTES
dyyeot Beod

8116 alpa @V LidV adTod
&xdudral,

xal Exduchaet kol dvtamodnael
Siwnv Tois €yOpols

xai ToTg paoday avTamodwael,
xal &xcadaplel xOplog v Y Tod
oD avtod.

Réjouissez-vous, cieux, avec lui,
Et prosternez-vous devant lui,
vous tous fils de Dieu,
Réjouissez-vous, peuples, avec
son peuple,

Et que tous les anges de Dieu
soient forts avec lui,

Car le sang de ses fils est vengé,
Et il vengera et rendra justice
contre ses ennemis,

1l paiera de retour ceux qui le
haissent,

Et le Seigneur purifiera la terre de

son peuple.

a Col. 11, fr. 5 ii (Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 141-142).
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La version du T™ est la plus courte, la référence aux cieux et a la cour céleste
en a disparu, et l'invitation est adressée aux nations (gdyim) afin quelles se
réjouissent avec le peuple d'Israél (‘ammad). Les problémes de critique textuelle
concernant ce verset ont été examinés en détail, entre autres, par Maurice
Bogaert et par Arje van der Kooij?°. Alors qu'il y a un consensus sur le fait que
la version la plus longue, a savoir celle de huit cdla attestée par la LxX, ne peut
pas refléter la forme originelle du texte, il apparait moins clair de savoir si cette
derniére aurait consisté en quatre céla (comme dans le TM), ou en 6 (comme
en 4Q Deut9) ; il est également difficile de savoir a quel stade de la transmission
du texte les changements ont été introduits. La version pré-massorétique ori-
ginelle ne peut vraisemblablement plus étre reconstruite en détail. Toutefois,
nombre de raisons structurelles suggerent que celle-ci était de six ou de quatre
cola®® et quelle contenait encore dans les deux premiers céla une référence
aux cieux (samayim) et aux étres divins (€lohim ou bané €lohim), présents a
la fois dans la LxX et & Qumran. Par conséquent, la forme massorétique du
premier célon du verset 43 parait étre une correction allant dans la méme
direction que celle du verset 8: les deux ont pour résultat la disparition de
toute référence a la cour céleste et soulignent, en revanche, la relation entre
Yhwh et Israél®L Lorsque I'on considére la forme pré-massorétique du verset
43, on remarque néanmoins qu'elle contenait un renvoi au début du chant car
elle s'adresse aux cieux comme dans le verset 1. De plus, elle est articulée de
maniere cohérente avec le verset 8. La représentation des versets 8 et 43 ot les
populations sont distribuées sur la terre et assignées chacune a la tutelle d’'une
puissance divine trouve un paralléle relativement proche dans la « table des
nations » décrite en Gen 10 o la diffusion des fils de Noé est a l'origine des dif-
férentes nations du monde. En dehors de Deut 32,8, 'association entre le verbe
«séparer » (prd) et les « nations » (gdyim) apparait seulement en Gen 10,5 et
3232, En revanche, le paralléle ougaritique qui est parfois évoqué pour démon-
trer la nature « archaique » du mythe de Deut 32,8—9, a savoir la mention des
soixante-dix fils de El et Athirat, n’a pas de véritable correspondant dans ce

29  Bogaert 1985; Van der Kooij 1994 ; voir également Barthélemy 1978, p. 101-110 ; Himbaza
2002.

30 Lidée d’'une version pré-massorétique a six cdla est la position dominante dans la
recherche actuelle : pour une mise au point, voir MacDonald 2012, p. 92—-93.

31 Comme cela a déja été observé, la correction massorétique aux versets 8 et 43 vise a créer
un lien avec les soixante-dix fils de Jacob nommés en Gen 46,27 et Ex 1,5, dont le nombre a
été corrigé de soixante-quinze au chiffre symbolique de soixante-dix (voir Himbaza 2002,
p- 540).

32 Gen10,5: «a partir d'eux les régions des peuples furent réparties » ;10,32 : « cC'est a partir
d’eux que les peuples furent répartis sur la terre ».
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passage car, nulle part, il n'est explicitement fait mention dans les mythes
ougaritiques d’'une répartition du territoire parmi les fils du couple divin33.
En outre, l'expression bané €lohim dans la Bible hébraique ne doit pas néces-
sairement étre comprise au sens généalogique car elle peut simplement indi-
quer les membres d’'un groupe ou d’'une classe, a savoir, ici, celle des divinités
admises a la cour céleste.

Par rapport a Gen 10, il faut toutefois préciser que, bien que la table des
nations implique I'idée d’'un partage du territoire parmi les différents peuples
du monde, cette idée ne semble pas soutenue par la méme perspective univer-
saliste qui est manifeste en Deut 32,89 et 43 : en ce sens, les passages du Chant
de Moise ne disposent pas de véritables paralleles bibliques et ils ne semblent
pas avoir de précédent dans la mythologie du Proche Orient ancien. Par contre,
les représentations de Gen 10 et de Deut 32 sont combinées dans des traditions
du Second Temple, comme, par exemple, dans le livre des Jubilés®*.Comme
'observe justement Mark Smith35, I'idée d’'une distribution de « gouverneurs »
sur chaque peuple et d’Israél comme « portion » de Yhwh est reprise par un
passage de Ben Sira et intégrée dans l'histoire des origines de 'homme : éxdotw
€0vel xatéaTtyaey Vyodpevov xal uepis xuplov Iopana éatiy, « (Dieu) disposa pour
chaque peuple un gouvernant, et Israél est la part du Seigneur »36. Ces paral-
léles témoignent de la popularité de ce mythe pendant I'époque hellénistique.

1.2 Au-dedans et en dehors de la cour céleste

Lhypothese d'interprétation qui a été proposée pour les versets 8—9 et 43 nous
amene directement a approfondir le statut des dieux étrangers qui sont l'objet
de la polémique des versets 16—21 car ce statut souléve la question de la rela-
tion entre deux scénarios qui, & premiére vue, apparaissent tres différents. Du
verset 16 au verset 21, le reproche de Moise s’adresse aux Israélites en raison de
l'ingratitude qu'ils ont montrée a 'égard de Yhwh en se tournant vers d’autres
divinités. La péricope en hébreu lit comme suit :

D12 ARIP6 16 J]s Tont rendu jaloux par des cultes étrangers,
N0 nayina Par des abominations ils 'ont provoqué
(yaksuhit)

33  Pace Wyatt 2007.

34 Jubis,30-32.

35 M. Smith 2010, p. 208—209.

36  Sir 17,17. Dans le contexte de 'Alexandrie hellénistique ou se situe la traduction, nous
ne pouvons pas exclure, en revanche, que le terme vjyodpevov indique ici un gouvernant
humain et non divin.
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CHAPITRE 6

171]s ont sacrifié aux démons (sédim), qui ne sont
pas Dieu ({0’ éloah),

divinités qu'ils ne connaissaient pas,

nouvelles, elles sont arrivées récemment,

leurs peres ne les craignaient pas.

18 Le rocher qui t'a engendré, tu I'as abandonné ;
tu as oublié le dieu qui t'a mis au monde.

19 Yhwh a vu,

il a rejeté ses fils et ses filles car il a été vexé,

20 et il a dit: « je leur cacherai ma face,

et je verrai ce qu'il en est d’eux,

car ils sont une génération perverse,

fils dans lesquels n’y a aucune fiabilité.

217]s m'ont rendu jaloux par un non-dieu ({0’ €/),
Ils m'ont provoqué par leurs pratiques vaines
(bahabléhem),

Et moi je les rendrai jaloux par un non-peuple,
par une nation folle je les provoquerai ».

Lidée qu'lsra€l ne doit pas servir d’autres dieux car ces derniers ont été assi-
gnés a d’autres nations qu'lsraél n'est pas étrangere au Deutéronome. Nous
avons déja vu la formulation de Deut 4,19—20. Il est possible de citer encore
le passage de Deut 29,25, ol il est question des autres dieux (€lohim ‘Gherim).
Ce dernier montre des similitudes considérables avec Deut 32,8—9 (I'idée du
partage entre dieux et peuples) et 16 (la conviction que les Israélites rendent
un culte a des dieux étrangers)37:

Do NANWN DONR DTOR 17PN 199
onb pHn RS oW &Y WK DNOR

Ils sont allés servir d’autres dieux, ils se sont prosternés devant eux,
dieux qu'ils ne connaissaient pas, que (Yhwh) ne leur avait pas donnés
en partage.

37  Pour un passage similaire, voir également Deut 17,3. Le théme des « autres dieux » qui ne
sont pas les divinités ancestrales est courant dans le Deutéronome : voir, par exemple,
Deut 4,27—28 et 28,36 et 64. Dans ces derniers cas, la référence est vraisemblablement aux
images divines babyloniennes (« du bois et de la pierre ») qui auraient été vénérées pen-
dant I'Exil, et il n’est pas fait mention du motif du « partage » entre nations et puissances
divines.
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LES DIEUX DES AUTRES 197

Par rapport a ces passages deutéronomiques de méme thématique,
Deut 32,16—21 se caractérise par une violence polémique considérable. Le sta-
tut divin de ces puissances est effectivement nié, ce qui n’arrive ni en Deut 4
ni en Deut 29. Non seulement ils sont définis comme des démons (sedim) et
comme des étres non divins (0’ €loah, verset 17a), mais leur vénération consti-
tue une abomination (t6‘€bot, verset 16) ; ils sont également condamnés en tant
que divinités nouvelles (&lohim hddasim, verset 17b), arrivées récemment et
inconnues des péres, a savoir des divinités non traditionnelles. Le sommet de
la polémique se trouve au verset 21 ou ils sont définis comme « non-dieux »
(lo’ el), « vanités » (hdbalim, eldwla dans la LXX) et mis en paralléle avec le
«mnon-peuple », la nation folle que Yhwh enverra contre Israél comme juste
punition pour ses méfaits38.

La question centrale ici concerne la maniere dont ces puissances, claire-
ment négatives et dénuées de pouvoir, entrent en relation avec les membres de
l'assemblée divine auxquels chaque nation a été attribuée et qui sont encore
invités a célébrer Yhwh a la fin du chant. Une explication récente proposée
par Nathan MacDonald considere que les divinités mentionnées au verset 17
seraient les mémes membres de la cour céleste quaux versets 8—9g et 43, mais
considérés sous un angle différent. Autrement dit, ils seraient indignes du titre
divin seulementlorsqu'ils sont comparés avec la magnificence de Yawh39. Cette
vision quelque peu harmonisante n'explique pourtant pas encore la différence
considérable demphase qui existe entre les passages du chant qui décrivent
la cour céleste et ceux qui sont focalisés sur la polémique contre les démons
ou les nouveaux dieux. En outre, le verset 17 insiste sur le fait qu'ils soient arri-
vés récemment et ne soient pas des divinités traditionnelles. Il me parait donc
difficile qu'il puisse s’agir des mémes divinités qui étaient présentes au début
de l'histoire, lors du partage du monde parmi les étres divins. Par conséquent,
une distinction supplémentaire doit étre envisagée entre les bané €lohim
des versets 8—9 et les €lohim hddasim des versets 17—21. Cette interprétation
nous amene donc a envisager un scénario articulé sur plusieurs niveaux, dans
lequel on distingue les bané €lohim, puissances compatibles avec la souverai-
neté de Yhwh et subordonnées a son pouvoir, d'autres divinités allogenes qui

38  Malgré les différentes interprétations proposées, il est impossible d'identifier ce « (non)-
peuple », et il faut sérieusement considérer I'hypothése que le manque d’identifica-
tion soit ici intentionnel, tout comme pour l'expression précédente « non-dieu». Pour
quelques hypotheses d’identification du non-peuple, notamment avec les Babyloniens,
voir néanmoins Alday 1970, p. 89—92.

39  MacDonald 2012, p. 91-92: « The significance of terms is relative, not absolute. That is,
the existence of other nations and other gods is not denied, but rather these ‘gods’ and
‘people’ are not worthy of the titles in comparison with Yhwh and Israel ».
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198 CHAPITRE 6

ne peuvent pas étre intégrées a la cour divine et qui sont présentées comme
des dieux nouveaux, voire comme des démons. Un tel scénario a des impli-
cations considérables pour la compréhension du poeme dans son ensemble.
Lorsqu'on l'analyse a partir de cette perspective, le message central du Chant
de Moise n'est plus focalisé sur I'expression du monothéisme, comme on I'a si
souvent soutenu*C. Le poéme porte, en revanche, sur l'articulation des puis-
sances divines dont un groupe traditionnel, celui des « fils divins », est placé
sous l'autorité de Yhwh alors que l'autre est représenté par un ensemble de
puissances nouvelles et venues de l'extérieur qui échappent au controle de la
divinité patronne. Nous nous approchons d'une forme de division des pouvoirs
qu'on retrouvera dans plusieurs traditions du Second Temple et que je serais
tentée de définir comme dualiste*L.

La présence d'un systéme de pouvoirs divins aussi complexe dans la ver-
sion du texte telle quelle est préservée a Qumréan et dans la LXX ramene enfin
notre attention sur les différences entre ces versions et celle du T™. Ce der-
nier présente un scénario plus simple, dans la mesure ou toute référence a la
cour céleste a été intentionnellement évacuée, et le contraste entre Yhwh et
les autres dieux est présenté de maniére plus standardisée. La encore, il n'était
probablement pas question d’« anciennes traces polythéistes » qui auraient
dérangé les scribes, d’autant plus que les fils divins sont bien présents ailleurs
dans la Bible hébraique et que d'autres divinités sont nommées sans accent
polémique particulier dans le Deutéronome méme, aux chapitres 4 et 29. Le
probléme devient en revanche plus compréhensible lorsque l'on considere que
la vision de la cour céleste en Deut 32 est transmise aux Israélites par Moise.
Les deux corrections massorétiques aux versets 8 et 43 visent alors a éliminer
de la bouche de Moise, et ainsi du Pentateuque en général, les références a la
cour céleste qui, dans les versions prémassorétiques, encadraient I'intégralité
du chant (versets 1, 8—9 et 43). On peut donc envisager que certains scribes
aient voulu corriger une image trop « exotérique » de la révélation de Moise
et, par conséquent, de sa loi, notamment en raison de la référence a la cour
céleste. Ils ont ainsi restauré un imaginaire de la révélation divine moins riche
et moins dynamique, mais en quelque sorte plus « classique » et, de ce fait,
peut-étre plus acceptable a leurs yeux.

40  Jesuis d’accord sur ce point avec les conclusions formulées par MacDonald 2012 & propos
de Deut 32,39.

41 Cesremarques ont également une implication pour la datation de Deut 32, dans la mesure
ou elles appuient une datation tardive du poéme, surtout si nous les combinons avec la
présence du jugement final ou la vanité des autres divinités sera manifestée de maniere
complete (versets 37—38). On est proche d’'une conception apocalyptique de I'histoire et
de la révélation, ce qui est par ailleurs en tension avec d’autres passages du Deutéronome.
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1.3 Les sédim, Shadday et le dieu Shed : une mise au point

Avant de nous tourner vers le texte de la LxX pour évaluer la maniere dont
est développée la vision des dieux étrangers comme démons, il faut revenir
sur la question de I'étymologie des sédim briévement présentée au chapitre 3.
La majorité des dictionnaires considére ce mot comme un dérivé de l'acca-
dien Sedu, « esprit »*?, qui peut indiquer a la fois un esprit protecteur et une
entité malfaisante et redoutable, surtout dans ses occurrences a la forme plu-
rielle. Le terme est attesté en hébreu et dans d’autres langues ouest-sémitiques
(judéo-araméen, syriaque et mandaique), surtout a partir de la période du
Second Temple, en différentes formes graphiques ($yd, $yd’, Sydh et sydt’), mais
toujours avec la signification de « démon ». Cette dérivation a parfois été ques-
tionnée sur le plan étymologique car certains chercheurs ont préféré mettre
en relation les sedim avec les dieux de type «Shed », attestés au Levant et
en Egypte*3, ainsi quavec le titre divin Shadday qui est une des épithétes de
Yhwh dans la Bible hébraique, encore aujourd’hui dépourvu d’'une étymologie
satisfaisante**. Quelques remarques sont donc nécessaires a ce sujet.

Une divinité nommée Shed est connue a Ougarit, bien qu'elle le soit par
deux ou trois attestations seulement : son nom est probablement lié a la racine
$d qui indique les champs ouverts et les steppes*s. A cet égard, il faut remar-
quer que $dy pourrait bien étre la forme longue de $d, souvent utilisée pour les
dieux ougaritains a coté de la forme courte. La présence de Shed en Phénicie
est, en revanche, plus douteuse*6. Une origine égyptienne du Shed sémitique

42 Zimmern 1917, p. 69 ; Gesenius 1916, s.v., HALOT, s.v.; plus récemment Mankowski 2000,
p- 138. Pour le sedu mésopotamien, voir Von Soden (AHw), p. 1208 ; CAD 17/2, s.v.

43  Notamment par Caquot 1952, qui reprend une ancienne hypothése de Baudissin 1876,
p. 130136 ; ensuite Hackett 1984 ; Delcor 1989. Voir également Xella 1983.

44  La bibliographie sur Shadday est vaste. Pour une synthése, on peut voir, entre autres,
Niehr et Steins 1983 ; Weippert 1997 ; Knauf 1999, p. 749-753 ; plus récemment Witte
2011. Pour une étude des usages de Shadday dans le livre de Job, voir I'étude classique
de Koch 1976. Une derniére proposition étymologique a été avancée par Wilson-Wright
2019. De maniére générale, le débat sur 'étymologie de Shadday et les différents résul-
tats auxquels la recherche a abouti ne se sont pas avérés tres utiles a la compréhension
du fonctionnement du dieu qui est, pour ainsi dire, « derriére » I'épithete. Il faudrait a
cet égard garder a l'esprit 'avertissement de James Barr quant au fait que I'étymologie
d’'un mot nous renseigne beaucoup plus sur son histoire que sur sa véritable significa-
tion (Barr 1961, p. 109).

45  KTU 1108.12 (= RS 24.252) : [ §d, « dieu Shed » ; KTU 1.179. 8-12 (= RS 92.2016, 11 édité par
Caquot et Dalix 2001) : ydd w$d, « le bien aimé et Shed » ; KTU 1.166. 13 (= HANI 77/78 A) :
$d qds, « Shed saint ». Contra I'identification de Shed dans ces passages, voir Lipinski 1995,
p. 251-253.

46 Lexpression gréd (« client de Shed ») sur un sceau provenant de Tyr (Paris, Bibliotheque
Nationale, Collection De Clerg, no. 2756, Bordreuil 1986, p. 36) ainsi qu'une inscription
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est également improbable#?; par contre, le dieu Shed, bien attesté en Egypte
depuis le Nouveau Regne comme divinité guérisseuse, est souvent représenté
par une iconographie qui a des traits proche-orientaux*s.

Une forme plurielle sdyn est, en outre, attestée au Levant par l'inscription
araméenne de Deir ‘Alla, qui remonte a la fin du 1x¢ siécle ou au début du viire
au plus tard. Ici un groupe de divinités dites sdyn intervient au conseil divin et
révele au voyant Balaam des présages néfastes qui vont bientot s'abattre sur
I'humanité. Les $dyn sont mis en paralléle avec les "lin (= hébreu €lohim)*9 :

5 mr.lhm. §bw. hwkm. mh. Sd[yn].qr['w.Jwlkw.r'w.pt’lhn. ([ h]n.tyhdw.
6 wnsbw. Scyn.mwdw'mrw.l§[ms].

Asseyez-vous ! Je vous dirai ce que les Saddayin ont juré. Et allez, regardez
les gestes des dieux ! Les dieux se sont réunis,
et les Saddayin ont constitué une assemblée et ont dit a S[amas]...

Bien que le trés mauvais état de conservation de l'inscription ne permette pas
de clarifier la relation entre ces deux groupes de divinités, il semble assuré
que les $dyn sont des membres de I'assemblée céleste qui invitent une autre

dans le temple d’Eshmun a Sidon qui aurait la forme sdgds (« Shed saint ») sont de lec-
ture douteuse : voir la critique de Lipinski 1995, p. 254 sqq. La lecture grsd est, toutefois,
acceptée par Gubel 1993, p. 118, fig. 41, et par Avigad et Sass 1997, p. 274, no. 736. La formule
gr suivie d'un théonyme est attestée dans d’autres noms composés, tels que Gerashtart
et Ger'eshmun : voir Avigad et Sass, 1994, p. 274, no. 733—735; Gubel 1993, p. 118, fig. 42;
DNWSI 1, p. 232, s.V. gr;. Mais méme si on accepte cette lecture, il s'agit en tout cas d'un
témoignage isolé.

47  Cette hypothese a été soutenue récemment par Valérie Matoian (2015, surtout p. 265—
268). Un examen complet du dossier sémitique et égyptien a été proposé par Giuseppina
Lenzo et Christophe Nihan lors de leur communication « Shed in Egypt and West-Semitic
Deities: A Reexamination », pendant le SBL Annual Meeting, Denver, 18 November 2018.
Lanalyse détaillée de Lenzo et Nihan ne soutient pas la thése de Matoian. En revanche,
une influence égyptienne est reconnaissable sur le théonyme phénicien Shadrapha,
« Shed est guérisseur », attesté depuis le ve siecle et pendant la période hellénistique sur
des inscriptions phéniciennes, puniques et araméennes.

48 Bonnet 1971, p. 676-677; Meeks 1971, p. 56-57 ; Quaegebeur 1984, p. 138-139 ; pour une
derniére mise au point, voir Lenzo, & paraitre.

49  Editio princeps Hoftijzer et Van der Kooij 1976, p. 173-174, et p. 275—276. Pour le commen-
taire, voir également Caquot et Lemaire 1977 ; Hackett 1984 ; Weippert et Weippert 1982,
p. 88—92 ; Weippert 1991, p. 151-184 ; Lipinski 1994, p. 103—141 (en part. p. 122—-125) ; Levine
2000, p. 140-145 ; Fales et Grassi 2016, p. 151-158. Je suis la reconstruction du texte propo-
sée par Fales et Grassi, dont je reprends et adapte la traduction.
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divinité (possiblement le dieu solaire Sams5°) & répandre sur la terre obscurité
et nuages. Ils apparaissent vraisemblablement comme des puissances liées a
la sphere astrale. Certains chercheurs ont reconnu dans ce passage un paral-
1élisme avec les Sedim et les €lohim qui apparaissent en Deut 32,17. Ils ont donc
émis deux hypotheses. La premiére considére que I'état le plus ancien du texte
de Deut 32,17 avait également une forme sdyn (a prononcer saddayin) ou bien
une forme sdym ot le yod faisait partie de la racine ; forme qui aurait ensuite
été corrigée et ramenée a sédim — « démons » — pour éviter le risque d'un rap-
prochement entre Yhwh et des divinités étrangeres. La deuxieme hypothese
envisage un lien entre les $dyn et 'épithete Shadday®. Or, la possibilité d'une
relation entre le Shadday biblique et les Shaddayin de Deir ‘Alla ne peut pas
étre complétement écartée, notamment car, dans la Bible hébraique, le titre
Shadday est souvent accordé a Yhwh en tant que divinité des origines et d'un
passé ancien®2. En outre, ce titre apparait deux fois dans le livre des Nombres
dans la péricope qui a pour protagoniste Balaam?3. De plus, la présence d'une
double forme du théonyme $d/sdy déja a Ougarit laisse ouverte la question du
rapport entre Shadday et les dieux « Shed » au Levant. La permanence d'un
nom divin si ancien dans les textes bibliques, vraisemblablement bien posté-
rieurs au IX¢© siecle, n'est pas si surprenante si I'on considere que le théonyme
Shed est encore attesté au 1°* siecle de notre ere a Palmyre54. Le théonyme a
clairement une longue histoire, bien que ses contours soient mal définis, et il
est possible que I'épithete biblique Shadday ait, a un moment donné, fait par-
tie de cette histoire.

En revanche, plusieurs éléments invitent a repousser l'inclusion des sédim
dans ce dossier. Tout d’abord, les domaines d’action de ces puissances sont trés
différents: les dieux de Deir ‘Alla ainsi que le Shed ougaritique apparaissent
comme des divinités astrales, liées aux étoiles et aux changements météoro-
logiques; le Shed égyptien est, pour sa part, une divinité guérisseuse, tandis
que les $edim bibliques sont caractérisés comme des puissances démoniaques
exclues de la cour céleste qui ne semblent pas étre associées a un champ d’ac-
tion particulier. En outre, le parallélisme entre €lohim et sédim n'est pas du

50  Cette lecture est acceptée par tous les éditeurs a I'exception de Hoftijzer et Van der Kooij
(1976) et de Levine (2000) qui y voient la déesse Sagar.

51 Voir Delcor 1989, et également Hackett 1984, p. 85-89; Sanders 1996, p. 182—183, suivis
par Stavrakopoulou 2004, p. 272—274. Contra Weippert 1991, 179, note 69. Sur la deuxiéme
hypotheése, voir également Witte 2011, p. 224—225.

52 Notamment la forme El Shadday en Gen 17,1; 28,3 ; 35,11; 43,14 ; 48,3 ; 49,25 ; Ex 6,3.

53 Num 24,4 et 16.

54  Sonnom apparait dans une inscription du temple de Bel : DNWSsI 2, 1111 ; Cantineau 1931,
p. 130131
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202 CHAPITRE 6

méme ordre que celui entre les lAn et les sdyn de l'inscription de Deir ‘Alla car
en Deut 32,17 'expression « dieux » (‘€/ohim) est modifiée par la forme qui pré-
cede, « non dieu » ({0’ €loah), ainsi que par les qualificatifs a fonction déroga-
toire qui suivent : « inconnus » ({0’ yada‘tim) et « nouveaux » (hadasim). Enfin,
le rapprochement entre les sedim bibliques et les $dyn de Deir ‘Alla passe par
des reconstructions linguistiques forcées qui ne sont, par ailleurs, attestées a
aucun stade de la tradition manuscrite. La dérivation Sedu> $d | §yd demeure
donc la moins problématique, que ce soit d'un point de vue morphologique ou
sémantique, et, dans ce cas, elle semble également étre la plus vraisemblable5.

2 La LxX et les cultes hellénistiques

Le role des sédim dans le Chant de Moise ayant été clarifié, nous pouvons main-
tenant regarder plus en détail la LxX, a l'aide d'un double questionnement.
D’une part, nous chercherons a comprendre quelles représentations sont
mobilisées par le texte grec et par le vocabulaire qui y est utilisé, notamment
en rapport a la sémantique du Saipwv/Satpudviov grec discuté dans le deuxieme
chapitre. D’autre part, nous nous poserons la question des pratiques rituelles
qui pourraient constituer l'arriére-plan de ces passages. A cette fin, nous com-

mencerons en reprenant la traduction grecque de Deut 32,17 :

gBuaay dapoviotg xal ob Bed, Ils firent des sacrifices a des démons et
Beols ofg odx Yidetoay: non a dieu,
xovol TPOTPATOL KTy, a des dieux, qu'ils n'avaient pas connus,

ol odx f)detoa of atépeg adt@v.  (des dieux) nouveaux, récents sont arrivés,
que leurs péres ne connaissaient pas.

55  Brian Schmidt a discuté la question du rapport entre les sédim bibliques et les Sedu
meésopotamiens, en soutenant, comme je le fais ici, la dérivation linguistique des sedim
et des Sedu et en refusant le paralléle avec les §dyn de Deir ‘Alla (B. Schmidt 2016, p. 172—
186 et 2017). En revanche, je ne partage pas sa compréhension des $édim comme des
«dieux-Shedu », a savoir des gardiens protecteurs ou des étres intermédiaires bienveil-
lants d’origine proche-orientale qui auraient été déifiés par une partie de la société israé-
lite pour recevoir des sacrifices. En Mésopotamie, les sedu ne sont pas exclusivement des
esprits protecteurs, mais ils peuvent souvent avoir un caractére malveillant prononcé (et,
en ce sens, ils ne sont pas des intermédiaires, voir supra, p. 37). En outre, rien ne confirme
la réalité d’'un culte rendu aux sédim | « dieux-Shedu » dans I'Israél ancien. Comme dans
le cas du culte aux « boucs » que j'ai discuté dans le chapitre précédent, l'attitude polé-
mique du discours sur le culte rendu aux démons mené par Deut 32 et par d’autres textes
ne doit pas nécessairement étre motivée par une réalité cultuelle. Elle releve plutot de
raisons d’ordre idéologique.
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Nous avons déja observé en quoi la notion de Saiuwv en grec était beaucoup
plus vaste et articulée que celle de « démon ». Néanmoins, nous avons égale-
ment remarqué que le terme se spécialise surtout a la période hellénistique
pour indiquer une classe de puissances divines intermédiaires, distinctes des
dieux et proches de la catégorie des héros. Une telle notion est développée
davantage par la philosophie platonicienne et post-platonicienne, mais trouve
des paralléles dans d’autres traditions philosophiques et religieuses grecques,
notamment pythagoriciennes. Ces traditions sont particulierement difficiles a
dater car l'histoire de leur tradition manuscrite est trés complexe. Bien qu'elles
aient généralement été considérées comme tres anciennes, la majorité des
témoignages dont nous disposons ne date pas d’avant 'époque hellénistique.
A cet égard, il vaut la peine d’ajouter au dossier que nous avons vu dans le
deuxieme chapitre un passage des « Commentaires » ou « Mémoires » pytha-
goriques, connus par Alexandre Polyhistor via Diogene Laérce®®

ebval te mdvta oV dépa Puy@v EumAewy: xal Tadtog Saipovds Te xai Hpwag
dvopdleaBar: xal O TolTwy MEUTETHAL GvBplTol Tolg T dvelpoug xal Ta
anuela vogoug Te, xal o pévov dvlpwmolg dMA xal pofBdTolg xat Tolg dAAoLg
xtVveay elg te TovToug Yiveabar Tolg Te waboppods xal dmotpomiaauols
povTev Te agay xal xAndévag xal T Suota.

Tout l'air est rempli d’Ames. On les appelle démons et héros, et ce sont
eux qui envoient aux hommes les songes et les signes et les maladies, et
pas seulement aux hommes, mais aussi aux moutons et au reste du petit
bétail. Cest a ces démons que I'on adresse les purifications et les rites de
détournement, et toute la mantique et les sorts et les choses du méme
genre.

Diogéne explique avoir tiré ces informations du traité sur la succession des
philosophes écrit par Polyhistor, historien grec de I'époque de Sylla. Ce der-
nier déclare, a son tour, les avoir lues dans les Mémoires pythagoriques. Il est
pourtant difficile d’établir le véritable noyau ancien de ces informations de
troisieme main. Cependant, de telles croyances ne sont pas nées de maniére
soudaine : comme nous l'avons vu, certaines remontent probablement jusqu’a

56  Commentaires pythagoriques ap. Alexandre Polyhisthor, in D.L. 8, 32 [ed. Delatte, trad.
Détienne 1963]. Pour une distinction hiérarchique entre dieux et daimones, héros et
ancétres attribuée a Pythagore, voir ibid. 8, 23. Pour un commentaire a ce passage, voir
Detienne 1963, p. 32—37, qui est, toutefois, trés optimiste sur la possibilité que ces textes
contiennent des théories pythagoriciennes remontant effectivement au vie siécle avant
notre ére. Pour une approche plus prudente, voir Sfameni Gasparro 1997.
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204 CHAPITRE 6

Hésiode. En outre, le r6le qui est ici attribué aux démons dans la pratique ora-
culaire est déja attesté desla fin de 'époque classique, du moins par les lamelles
de Dodone®%”. La concentration de témoignages a partir de la période hellénis-
tique demeure, néanmoins, suffisamment significative pour en conclure que
clest a partir de cette époque que les daipoves occupent un role de premier rang
dans les débats religieux. Dans le passage des Mémoires pythagoriques deux
éléments revétent un intérét particulier pour mon propos: tout d’abord, l'idée
que les daipoves soient congus comme des Puyai, & savoir des étres privés de
corps qui « remplissent l'air ». La relation entre Saiuoves et Ypuyai est, d’ailleurs,
exploitée également chez les philosophes juifs, comme le montre un fameux
passage du livre sur les géants de Philon d’Alexandrie ou il explique la nature
des anges bibliques comme étant proche de celle des daiuoves: « Ceux que
d’autres philosophes appellent ‘démons’ (Saipovag), Moise les appelle d’habi-
tude ‘anges’: il s'agit d’dmes (Yuyal) qui volent a travers l'air »8. Un deuxiéme
élément suscitant l'intérét est le fait que les démons soient destinataires de
rites qui se différencient de la pratique sacrificielle réguliére, comme les rituels

57  Voir supra, p. 61.

58 Philo, Gig. 6. Comparer, en outre, avec Somn. 1, 134-141. Comme ceci a été remarqué
par Valentin Nikiprowetzky (1980) et Francesca Calabi (2004), Philon donne une relec-
ture platonicienne du récit de la naissance des géants en Genese 6, sans accueillir les
explications qui mettaient en relation la naissance des géants avec les anges déchus et
représentaient une exégése en vogue a I'époque, voire méme le mythe fondateur de la
démonologie du Second Temple (voir infra, § 8.1.1.). Il tient, au contraire, a souligner
que les figures de la médiation dans les traditions grecques et juives sont largement
convergentes, dans la mesure ou dyyeot et daiuoves ne sont pas ontologiquement dis-
tincts, mais de facto équivalents (voir Gig. 16 : puydg odv xai Saipovag xai dryyéhovg dvéuata
uév Stapépovta, &v 3¢ xal Tadtdv bmoxeipevov Stavoyeis dxbog Bapitatov dmodyay detardatpio-
viov. « Donc en réalisant que démons et anges sont des noms différents mais qu'ils ren-
voient a une seule et méme réalité, tu déposeras le fardeau tres lourd de la superstition »,
et comparer avec Calabi 2004, p. 93-94). Une telle position est considérablement proche
de la position de Plutarque dans le traité De la superstition. Il est, en tout cas, possible que
Philon efit connaissance des traditions hénochiques sur les anges veilleurs, mais qu'il les
ait intentionnellement rejetées dans son refus plus général de la démonologie comme
croyance du « vulgus » (ol ToMot). On peut comprendre dans ce contexte la suite du pas-
sage de Gig. 16 : ®amep ydp dyabobg daipovag xal xaxods Aéyovaty of moAol xal Puxdg opolws,
oltwg xal dryy€Aoug Tog uév Thg TTpoaprioews d&lovg mpeoBeutds Tvag dvBpwmwy mpds Bedv xal
Beod mpdg dvBpdymoug tepods xal dabAovg Sid TV dvuaitiov xal ToryrdANY TadTYY UTtYpETiay,
ToVg §'Eumaity dviépoug xal dvakioug Thig Tpooproems xal adTds DrrodapBdvwy oly GuapTHaEL.
« Car, tout comme la plupart des gens croit dans des bons et des mauvais démons, et ainsi
pour les 4mes, de la méme maniére toi-méme tu ne te tromperas pas lorsque tu estimes
que, parmi les anges, certains, dignes de leur nom, sont ambassadeurs des hommes chez
Dieu et de Dieu chez les hommes, sacrés et inviolables en raison de ce service sans défaut
et magnifique, alors que d’autres, au contraire, sont impies et indignes de leur appella-
tion »). Voir, a ce sujet, A.T. Wright 2005 a.
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apotropaiques, la divination et les purifications rituelles®®. Ces deux aspects
offrent deux points de comparaison pertinents avec Deut 32 : j'y reviendrai.

Il faut cependant préciser que, dans la LxXX, le terme utilisé n'est pas Saipove,
comme chez les pythagoriciens, mais Satpévia. Ce terme, je lai dit, est moins
riche du point de vue des champs sémantiques recouverts (il couvre rarement,
par exemple, I'idée de destin), néanmoins, il conserve une forte ambiguité ainsi
qu'une idée d'indétermination. LApologie de Socrate, dans laquelle le pilier
de T'accusation est une prétendue différenciation entre les « dieux tradition-
nels » et les Satudvia introduits par Socrate, demeure le meilleur exemple de
la double connotation que pouvait revétir ce mot®°. Toutefois, les similitudes
entre les expressions employées par Platon et celles de Deut 32,17 (notamment
le fait que, dans les deux textes, les dapdvia soient définis comme xowva) n'im-
pliquent pas nécessairement qu'une influence platonicienne soit effective sur
le traducteur®l. Elles suggerent, par contre, que le fait de qualifier un culte ou
une divinité comme « nouvelle » ait été une stratégie de délégitimation répan-
due dans I'Antiquité. En outre, elles attestent le fait que le mot daupévia pouvait
étre utilisé a l'occasion en opposition non seulement a feof, mais également a
Saipoveg, avec une intention déprécatoire. Ce procédé est bien exploité par le
traducteur du Deutéronome. Dans le texte grec de Deut 32,1617, il n'est plus
question d'insister surla nature « non divine » ou « moins divine » des démons:
I'expression hébraique [0’ ¢loah a été comprise comme indiquant un nom de
Yhwh et a été traduite par un datif (o0 8e@), qui ne correspond probablement
pas au sens originel de 'hébreu: les Sapévia sont, ainsi, symétriquement

59  Le rapprochement entre 3aipoves et Yuyal est également attesté dans le Papyrus de
Derveni, col. v1, 3—4 (3aipoves éumno[Silovat/ wg Pp[uxal Tiw]pot, ed. Piano 2016). Pour I'im-
matérialité des Yuyai, voir Hp., Vict. 29 (Littré 6, p. 504—505) ; PL, PAd. 14b—c.

6o  Voir supra, § 2.3.

61  La possibilité d'une influence platonicienne sur le travail des traducteurs, notamment
dans le Pentateuque, est un sujet débattu. Alors que Martin Rosel (1994) et Evangelia
Dafni (2006) estiment que les traducteurs du Pentateuque font intentionnellement
recours a des notions platoniciennes, d'autres chercheurs suggerent la prudence (Van der
Louw 2007, p. 83-84; Van der Meer 2016). Nous avons quelques témoignages papyrolo-
giques sur la présence de Platon aux niveaux les plus hauts de I'éducation aux époques
hellénistiques et romaines (Dupertuis 2007, p. 8-11). Certes, les auteurs de livres plus tar-
difs comme la Sagesse ou les Maccabées entrent en dialogue avec plusieurs idées de la
tradition platonicienne et post-platonicienne. Cependant, une référence directe a I'Apo-
logie de Socrate par les traducteurs qui étaient actifs au troisiéme siécle avant notre ére
est, a mon sens, douteuse et loin d’étre démontrée. Malgré la popularité du personnage
de Socrate, 'Apologie n'était pas un texte d’école. Sur le canon de base de 'éducation
dans l'Egypte gréco-romaine (qui comprenait Homere, Hésiode, Euripide, Ménandre et
quelques orateurs), voir Morgan 1998, p. 67—73 ; Cribiore 2001, p. 178—205.
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opposés a Yhwh©2. En outre, lorsque nous considérons I'ensemble du Chant
de Moise dans la LXX ancienne, nous repérons ci la toute premiere trace d'une
opposition nette entre anges et démons, a savoir entre les viol 8eod/dyyerot
(versets 8 et 43) et les doupdvia (versets 16—17). Cette opposition est destinée
a acquérir un poids considérable dans les traditions juives et chrétiennes du
début de notre ére.

2.1 Un certain goiit du sang

Lidée que les démons recoivent des cultes illégitimes trouve un développe-
ment ultérieur dans d’autres textes bibliques, qui viennent préciser en quoi
consistent les sacrifices qui leurs sont dédiés. Un passage important en ce sens
est Ps 105,37 LXX (= 106,37 TM) dans lequel il est question des mauvaises pra-
tiques que les Israélites ont appris de leurs voisins cananéens, parmi lesquelles
figurent la vénération d’images sculptées et les sacrifices d’enfants. A l'intérieur
de ce discours les démons sont mentionnés comme destinataires de sacrifices
humains qui deviennent une source de souillure a cause du sang versé. Puisque
le grec traduit tres littéralement I'hébreu, je me concentre sur le texte de la Lxx
sans discuter le TM53:

36yal edovAgvaay Tolg YAvmtolg adtév  36Et ils s'assujettirent a leurs images
xal &yevOy adTols eig oxdvdaiov, et cela fut pour eux un piege,

37yl EBuaay ToUG VIOVE AVTAVY XAl TAG 37]ls sacrifierent leurs fils et leurs filles
Buyartépag adtdv Toig datpoviols (hébr.  aux démons,

sedim), 38et ils verseérent du sang innocent,
38yai eEgyeav alpa dOQov, alua vidw sang de leurs fils et de leurs filles
adT@V xai Buyatépwy Qv Educay Tolg qu'ils avaient sacrifiés aux images
yAvTrtols Xavaay, sculptées de Canaan,

xal €povoxtovn8y ¥) Y1) év Tolg alpaawv. et la terre fut souillée par le meurtre
dans le sang.

La critique des images sculptées ainsi que la condamnation du sacrifice
humain comme pratiques typiquement cananéennes sont des thémes bien

62 ’Eloah est une formation tardive qui peut renvoyer a Yhwh (par exemple en Job 3,4;
Neh 9,17), ou indiquer génériquement une divinité (par exemple en Ps 18,31; Dan 11,37—
38): voir & ce sujet, entre autres, Heiser 2008, p. 138. L'ambiguité était peut-étre inten-
tionnelle en hébreu. La technique du traducteur refléte un souci d’harmonisation qui
s'étend a l'intégralité du verset et dans lequel le difficile sa‘arim hébreu (dérivé la racine
§', « craindre » ?) a été rendu par {detoav «ils connaissaient » qui crée un parallélisme
avec la moitié précédente du verset (voir Dogniez 1992, p. 330).

63  Ps105,36—38 (=106,36-38 T™M).
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attestés dans la Bible et il n’est pas surprenant qu'ils soient associés ici. La ques-
tion est plutdt de comprendre le r6le que vient jouer le theme du sacrifice aux
démons dans ce contexte.

Du point de vue grec, ce passage rappelle les padia dopévia, les démons
malveillants décrits par Plutarque dans le traité Sur la disparition des oracles
et dans d’autres textes®*. D’apres Plutarque, I'idée selon laquelle les démons
apprécient les sacrifices humains, et tout particulierement ceux de jeunes
gens, est répandue, méme si elle ne devrait recevoir aucun crédit. Un passage
de la vie de Pélopidas est assez explicite en ce sens. Plutarque raconte qu'un
dieu apparut en réve a Agésilas, le chef de 'armée de Sparte, et lui demanda, a
I'image d’Agamemnon, de sacrifier sa fille pour assurer le succes de son expé-
dition, ce que le chef refusa de faire. A propos de cet épisode, Plutarque nous
dit que plusieurs consideérent qu'un sacrifice aussi impie ne peut, en aucune
maniére, relever de la volonté des dieux, ici définis comme «les étres supé-
rieurs », mais doit nécessairement appeler en cause des démons®3:

oi 3¢ Todvavtiov dmyydpevov, ws o0devl TAVY xpelTTOVWY Xal UTEp NUAS dpe-
oy odoav oltw BdpPapov xal mapdvopov Buaiay [...] Saipovag 8¢ yalpovrag
avBpwmwy aluatt xal @évy moTEVEW Hév Towg €otiv dPéAtepov, dvtwy 3¢
TOLOOTWY GUEAYTEOY WG ASUVATWY.

Les autres étaient d'un avis contraire et soutenaient qu'un sacrifice si
barbare et si criminel ne pouvait étre agréable a aucun des étres supé-
rieurs de qui nous dépendons [...] il est stupide de croire a I'existence des
démons qui prennent plaisir au meurtre et au sang des hommes, ou, s'ils
existent, il faut les négliger comme étant sans puissance.

Dans ce passage reviennent deux idées également présentes dans la Lxx : celle
selon laquelle des sacrifices humains sont offerts a des démons et celle qui
prétend que les démons, dont l'existence est disputée, sont des puissances
adbvatol, cest-a-dire qui n'ont pas de pouvoir effectif sur la vie humaine. En
revanche, l'insistance sur I'élément de souillure impliqué par ces sacrifices
est une caractéristique typiquement biblique qui n'a pas de paralléle dans les

64  Voir Plut,, Def. orac. 417b et supra, § 2.3-2.4.

65  Plut., Pel. 21, 5-6 (trad. Flaceliére et Chambry, Paris, Les Belles Lettres, 1966). Comparer,
également, avec Def. orac. (417¢—d) et voir, pour ce passage, Georgiadou 1997, p. 166-171.
Pour un commentaire sur la position de Plutarque vis-a-vis de ces croyances, voir Brenk,
1977, p- 55,1998, p. 177.
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récits plutarchéens. Elle apparait encore dans un passage de la Lxx d'Isaie,
chapitre 65, versets 3—4, qui nous décrit des rituels adressés aux démons®® :

3 Aadg obtog 6 mapoEivwy pe dvavtiov Epod Sid mavtds avtol Buaidlovaty &v
Tolg xNToLG,
, N sy o e - P sy A o

xal Bupidaty mt Tl TAvBotg Tolg Satpoviorg & odx Eativ [L : toig oixodaty /
il Tolg 00X 00av]

4 wal ev Tolg uvpaaty xal év tolg amyAaiols xotudvtal St'évdmvia,

ol &abovteg xpéa Vet xal {wudv Buatdv MEMOAVMMEVD TTAVTOL TA TXELY)
aOTAV.

3 Ce peuple, qui m'exaspére en ma présence tout le temps, ce sont eux qui
sacrifient dans les jardins,

et qui brilent de l'encens sur les briques pour les démons— qui
n'existent pas.

4 Dans les sépulcres et dans les grottes ils dorment pour des songes,

eux qui mangent la viande de porc et la sauce des sacrifices — tous
leurs objets sont souillés.

Il faut observer que tant la mention des démons que celle des réves sont
absentes du texte hébreu qui lit:

3 Ce peuple qui me provoque (k‘s), devant ma face, continuellement,

ceux qui font des sacrifices dans les jardins et qui font monter la fumée
sur les briques (@imaqattarim ‘al hallabenim),

4 ceux qui se tiennent (hayyosabim) dans les tombes et passent la nuit
dans des lieux cachés,

Mangent de la viande de porc et du brouet souillé dans leurs pots.

Les expressions hébraiques et grecques qui décrivent ici 'offense a Yhwh res-
semblent a celles employées en Deut 32 (par exemple, I'emploi du verbe £’/
napo&hvw, ici et en Deut 32,16) et sont typiques du langage deutéronomique®’.
Enoutre, il parait clair qu'autant I'expression toig Satpovioig®® que celle 3t évimvia
sont des ajouts imputables au traducteur et qu'ils ont une fonction exégétique,
a savoir qu'ils visent a clarifier les destinataires et le but des rituels décrits
qui sont assez obscurs en hébreu. Il se peut que la référence aux démons ait

66  Jadopte ici la traduction d’Alain le Boulluec et Philippe Le Moigne, Paris, Cerf, 2014.
67 Voir, par exemple, Deut 4,25 ; 9,18 ; 31,29 ; comparer également avec Ps 78,58 (= 77,58 LXX).
68  Pour la critique textuelle de ce passage, voir supra, p. 82.
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effectivement été inspirée au traducteur par le passage de Deut 32,16. Il est, en
revanche, difficile d'identifier les pratiques auxquelles il est fait allusion dansle
texte hébreu d'Is 65,3—4. D’apres la proposition de Susan Ackerman, les « sacri-
fices dans les jardins » pourraient indiquer un culte pour la déesse Asherah, vu
que l'association entre jardins et arbres sacrés apparait déja en Is 1,29 et que
l'arbre est une représentation traditionnelle de cette déesse®®. Une autre hypo-
theése est d'y voir une référence au dieu de la végétation Adonis-Tammuz dont
le culte était populaire au début de I'époque hellénistique, ce qui correspond
a une datation parfois assignée au troisiéme Isaie?0. Pour ce qui est des rituels
accomplis sur les briques, la référence est encore plus obscure. Bernhard
Duhm suggérait déja que I'hébreu lsbénd pouvait indiquer un autel de terre™.
Le rituel est compris d’habitude comme une offrande d’encens, d’apres la signi-
fication attribuée a la forme piel du verbe gtr, littéralement « faire monter la
fumée »72. L'interprétation est probable mais non assurée car, ailleurs, la méme
racine peut faire référence a la fumée produite par le sacrifice”. Le grec utilise
ici 'équivalent usuel de g¢r Piel, Supudw, « briler de maniere a produire de la
fumée » qui correspond bien a la signification du verbe hébreu et dont I'usage
pour les encens et les parfums est bien attesté en grec.

Il parait cependant improbable que le traducteur ait reconnu Asherah
ou Tammuz comme étant les destinataires des rites mentionnés au verset 3.
En tout cas, rien dans la formulation ne le laisse entendre. En revanche,
la référence aux jardins, aux briques et a l'encens pourrait lui avoir suggéré
l'idée d'un rituel de détournement pour les démons, probablement accompli a
proximité des maisons. A cet égard, il faut aussi rappeler que la tradition lucia-
nique est partagée en ce qui concerne la tradition manuscrite du verset 3b.
Certains manuscrits ont la version 7oig oixodow, qui pourrait relever d'une
tentative de rendre I'hébreu hayydsabim au début du verset 4, lequel ne serait
autrement pas traduit. D’autres manuscrits ont la variante xai toig odx odaw,
qui a une signification similaire a & odx €otv?*. J'aurais tendance a considé-
rer cette derniére lecture comme relevant de la Septante ancienne, alors que

69  Ackerman 1992, p. 165—212. Voir également Is 66,17. En Is 1,29 il est question de élim (téré-
binthes) et jardins : ici le traducteur comprend #é/im comme «idoles ».

70  Ainsi Eissfeldt 1970, p. 19—20. Tammuz est également mentionné en Ez 8,14 : voir Ribichini
1999 &, p. 9. Pour d’autres références au culte d’Adonis-Tammuz dans le livre d'Isaie, voir
Delcor 1978 (Is 17) ; Bonnet 1987 (Is 15).

71 B. Duhm 1892, p. 475 ; suivi par Westermann 1966, p. 318.

72 Ainsi Westermann 1966, p. 318; Watts 1985-1987, p. 339; Ackermann 1992, p. 169-174 ;
Blenkinsopp 2003, p. 266—267.

73 Pour une discussion de cette racine, voir Angelini 2019, p. 249, note 30.

74 Voir Ziegler 1939, p. 360, apparatus 1.
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210 CHAPITRE 6

Toig oixodaw pourrait bien étre une correction ultérieure visant a rétablir un
texte plus proche de I'hébreu et soulignant encore le caractére domestique de
ces cultes™.

La référence a des rituels spécifiques pour les démons et la mention de la
divination par les songes suggerent que le traducteur d’Isaie se situe dans un
registre de croyances et de pratiques destinées aux démons similaire a celui
des textes d’Alexandre Polyhistor et de Plutarque. La référence aux « démons
qui n'existent pas » pourrait, en outre, suggérer que le traducteur s'inscrit dans
un débat philosophique courant a son époque. Il faut également tenir compte
du fait que, parmi les lettrés de 'époque hellénistique, il n'est pas rare d'inter-
préter comme daipoveg les divinités étrangeres ainsi que les divinités dont le
culte est attesté en Grece mais qui sont considérées comme provenant de I'ex-
térieur. Pour le premier cas, I'on peut penser a Osiris, Isis et Typhon cités chez
Plutarque qui ne peuvent pas étre considérés comme des dieux a part entiere
a cause de la nature «trop corruptible » de leurs vicissitudes, telles quelles
sont connues par les mythes6. Dans le deuxieme cas rentrent, entre autres,
les dieux thraces et phrygiens nommés par Strabon, tels que Sabazios ou la
Grande Meére, mais également les nymphes, les satyres et les Couretes. Les
Athéniens ont accueilli ces puissances (dapévwy Todtwy), dit Strabon, non seu-
lement comme des servants des dieux (mpémoot fedyv), mais également comme
de véritables divinités (adtol feof)?”. La encore, je ne songe pas a une influence
directe de textes philosophiques ou ethnographiques grecs sur les traducteurs
de la Bible hébraique. Je tiens plutdt a souligner I'importance de la LxX en
tant que premier témoin d’'une notion religieuse qui sera ensuite répandue ail-
leurs dans le monde hellénistique. Les similitudes de langage sont ainsi l'indice
d’une sensibilité religieuse nouvelle et partagée qui peut également servir des
buts différents, voire divergents entre eux.

75  Pace Seeligmann 1948. L'expression & odx £otwv est marquée d'un obele par Jérome, ce qui
indique sa présence dans la Septante ancienne. Le caractére mouvant de ce verset dans
I'Antiquité est encore confirmé par une lecture assez obscure conservée par un manus-
crit qumranien : D3ARMA 9P 07T 1P, «et ils vident leurs mains sur les pierres » (1QIsa?,
Ulrich et Flint 2010, DJD 32, vol. 2, p. 190). Le sens de I'expression n'est pas clair (voir
encore Parry 2019, p. 430), mais Frank Moore Cross suggérait qu'elle pouvait faire réfé-
rence a un rituel d'encens ot yad (littéralement, « main ») aurait ici eu le sens de kaf; «le
plat » de la main, mais également celui de la mesure pour une cuillére d'encens (Cross,
cité par Hanson 2000, p. 141).

76 Plut, Is. Os. 355e—360f, notamment 360a. Chez Plutarque, Typhon est le nom grec du dieu
Seth. Les croyances des Egyptiens sont définies par Plutarque comme impies et barbares
(aparvépoug xat BapPdpoug, 358f).

77  Str.10, 3,18-19 (C 471-472).
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Le discours mené dans les textes bibliques, a la fois en hébreu et en grec,
est d'ailleurs caractérisé par une violence polémique qui n'a pas de véritables
paralleles dans le monde grec. Cette maniére explicite d'exprimer la polémique
contre les dieux étrangers pour véhiculer un discours identitaire reste propre
aux traditions bibliques: en ce sens, ce n'est pas une innovation des traduc-
teurs, mais cela concerne déja le texte de départ”s.

De ce point de vue, 'idée que les démons n'existent pas a, également, des
résonnances a l'intérieur de la tradition biblique elle-méme, notamment car,
par ce biais, le traducteur associe aux démons un motif qui était typique de
la polémique contre les idoles, a savoir le fait qu'ils sont dénués de pouvoir.
Alors que la polémique contre les idoles insiste surtout sur leur matérialité inu-
tile, dans le texte d'Isaie la faiblesse des démons est suggérée par un manque
de substance”. La vénération des idoles est encore associée aux cultes aux
démons dans d’'autres traditions du Second Temple, comme l'atteste un pas-
sage du livre d’'Hénoch ou les démons sont mis en paralléles avec les « fan-
tomes » (pavtdoparta) et présentés comme sources d'impuretéso :

xai ol YAO@ovteg elxdvalg dpyv]pds xai xpuods, Eukivag te xal Abivag xa
daTpaxivag, xat Aatped[ovteg pav|tdapaaty xal datpoviot[g kol BIEAY |uaaty
xal Tvedpaaty ovy [ polg xal Tdaaig Talg TAdvalg ob xat’ Emiatiuny] kol Tav
Bondpa 00 pm ebpyte A’ adTEOW.

Et ceux qui gravent des images en argent, en or, en bois, en pierre et en
argile et adorent des fantomes, des démons, des étres abominables, des
esprits mauvais et toutes sortes d’erreurs, faute de connaissance, et vous
ne recevrez d’eux aucune aide.

Ce rapprochement entre démons et idoles est donc un théme qui mérite d'étre
analysé plus en détail. Avant de s’y pencher, il faut toutefois s'arréter brieve-
ment sur un dernier passage de la Lxx d’Isaie ol il est encore question d'un
culte « démoniaque », ou pour mieux dire « daimonique », a savoir Is 65,11.

78 Sur le sujet et sur sa diffusion chez les auteurs chrétiens, voir Anderson 2016 ; Barbu 2016,
p. 40-88.

79  Voir également Van der Vorm-Croughs 2014, p. 468—469. Sur le discours sapientiel contre
les idoles dans la Bible hébraique, voir récemment Ammann 2015. Des formulations
proches d’Is 65,3 se trouvent dans la LXX de Jer 10,15 (udtaid éotwv Epya Eumemarypéva) ; et
d’Hab 2,18 (xwvevpa, avtaciov Ppevdd).

80  1Hen 99,7 d’apres la version du papyrus Chester Beatty.
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212 CHAPITRE 6

2.2 Retour sur Bon démon et Fortune

Jai déja annoncé dans le troisieme chapitre que Is 65,11 constituait un cas de
figure en partie différent par rapport a la thématique des dieux des autres8!.
Dans ce passage, la polémique est adressée a ceux qui « préparent la table pour
le daipwv et remplissent une coupe pour iy » qui sont explicitement opposés
aux « servants de Yhwh » (verset 8) et sont donc destinés a une trés mauvaise

fin (verset 12a)82:

mn oy onr i
"WIp 1 DR D'Nawn
MOW a5 0N
Tonn 1anh oRSRRM
2915 anR T 12
1120 navh 0av

11 Mais vous qui abandonnez Yhwh,
qui oubliez mon mont saint,

W Huels ¢ ol eyxnatanlmbves pe

xai EmAavBoavdpevol T6 8pog TO dy1év pov

xal Etolpddovtes T¢ daipovt tpdmelov
xal TApolVTES Tf) TUXY xépaTua,
12 gyw mopadwow DAS elg pdyatpaw,

TavTES €V apayf) meaelabe ...

' Mais vous, qui m’'abandonnez,
qui oubliez mon mont saint,

Qui préparez une table pour Gad,
et remplissez un mélange (de vin)
pour Méni

12 Je vous ai destinés a I'épée,

et vous tous vous mettrez a genoux
pour l'abattage ...

qui préparez une table au démon

et remplissez une coupe a la Fortune,
12 moi je vous livrerai a I'épée,

vous tomberez tous immolés ...

Au vu de la variété de lectures attestées par la tradition manuscrite, j'ai décidé
de suivre la proposition de Rahlfs qui voit en daipovt la forme originelle de la
Septante ancienne. Nous trouvons ici la seule occurrence de Saipwv au lieu
de Satudviov dans la Lxx. Il est trés vraisemblable, comme l'ont déja suggéré
Seeligmann et ensuite Schaper®3, que le traducteur ait interprété les sacrifices
offerts a Gad et Méni comme des références aux cultes de la « Bonne Fortune »
et du « Bon démon » (agathetyche et agathodaimon): deux puissances bien-
faisantes et protectrices extrémement populaires dans tout le bassin méditer-
ranéen aux époques hellénistique et romaine et souvent nommeées ensemble.
Méme si l'on reste toujours dans le cadre de la polémique contre les dieux
étrangers, Schaper a donc raison de souligner que la mention du 3aiuwv, ici,

81  Pour une discussion des variantes textuelles, voir supra, p. 82-83.

82  Is65,1-12a. Pourle grec, je reprends la traduction d’Alain Boulluec et Philippe Le Moigne,
Paris, Cerf, 2014.

83  Seeligmann 1948, p. 264265 [99—100] ; Schaper 2010.
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ne vise pas a « démoniser » les dieux des autres, mais quelle correspond a une
référence cultuelle précised+.

Par contre, quelques aspects de linterprétation de ce passage méritent
d’étre discutés plus en détail. Le premier concerne la dialectique entre
dimension publique et privée du culte rendu au bon démon, qui semble étre
particuliérement complexe en Egypte®S. Il est, en effet, indéniable que 'aga-
thodaimon a joué un réle important dans les récits de fondation d’Alexandrie
et que, dans cette ville, son culte a eu une portée civique considérable. D'un
autre coOté, plusieurs sources identifient 'agathodaimon a différentes divini-
tés indigénes et anciennes d’Egypte et son nom était également appliqué a un
bras du fleuve Nil®6. D’apres Schaper, le traducteur aurait eu le double objec-
tif de mettre en garde son public a la fois contre la participation aux rituels
civiques pour daipwv et Tixm et contre le danger représenté par la pénétration
du culte dans les maisons juives d’Alexandrie. Il me semble, toutefois, que la
dimension publique de ce culte n'est jamais mise en avant par le texte. La réfé-
rence a la coupe et a la table souligne plutdt 'aspect domestique du rite qui
est, sans doute, le plus ancien et qui est également bien attesté dans les sources
grecques des I'époque classique ot les libations au « bon démon » et au « bon
sort » inauguraient traditionnellement les symposiums et sont bien attestées
en contexte dionysiaque®”. En outre, la nature chtonienne souvent attribuée a
l'agathodaimon, vénéré en Egypte sous la forme d’'un serpent®8, s'inscrit bien
dans le contexte plus large du chapitre 65, versets 1-11, puisque dans les versets
3—4 il est fait référence a des rituels qui avaient lieu dans des jardins et dans
des grottes. De ce point de vue, la mention du démon au verset 1 fait écho,
voire reprend probablement de maniére intentionnelle celle du verset 3 ou les
Israélites sont accusés de briiler de 'encens pour des démons (ol Satpoviors).

Cette remarque m’'amene au point suivant, qui est d'ordre méthodologique.
On a souvent utilisé Is 65,11 comme une démonstration de la nature profon-
dément hellénisée et « actualisante » de la Lxx d’Isaie, nature qui ne peut en

84  Schaper 2010, p. 146, pace Riley 1999, p. 238.

85  Pour un répertoire des sources littéraires et épigraphiques, la référence est encore
Ganschinietz 1918, p. 37-59 ; pour les sources iconographiques, Dunand (LIMC I-1I, 8.V.) ;
sur le culte a Alexandrie, voir Visser 1938, p. 6-8 ; Fraser 1972, I, p. 209—211; Ogden 2014.
Pour un traitement des sources hellénistiques, voir Sfameni Gasparro 1997. Les cultes du
bon démon et Fortune sont mentionnés également par Philon (Prob. 39).

86  Voir Bernand 1969, no. 175, 11, 9 ; Philon de Byblos chez Eusébe (Praep. 1,10, 48).

87  Les loci classici sont chez Aristophane (Eq. 85 et 105; Pax 300; V. 525). Pour d’autres
sources voir Ganschinietz 1918, p. 40. Sur 'agathodaimon en contexte dionysiaque voir
Pirenne-Delforge 2020, d’aprés laquelle la référence a 'agathodaimon exprime la mani-
festation de la puissance de Dionysos dans le cadre du sympose.

88  Voir les sources citées par Dunand 1918, ainsi que Daszewski 1991, p. 96.
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214 CHAPITRE 6

aucune maniere étre remise en question. Cependant, la traduction d'Isaie n'est
pas seulement une traduction libre ou actualisante : comme le rappelle jus-
tement John Lee®9, elle est davantage une traduction littéraire. Il faut donc
envisager 'hypothése que certaines innovations ne soient pas forcément a
interpréter a la lumiére d’un véritable conflit religieux (ou encore moins poli-
tique), mais qu'elles soient plutot a expliquer par le choix d’un registre linguis-
tique qui est hellénisant car élevé. Les deux références aux démons introduites
aux versets 3 et 11, toutes deux absentes en hébreu, pourraient en partie étre
expliquées par des raisons d’ordre littéraire, a savoir un renvoi d'ordre stylis-
tique voulu par le traducteur a l'intérieur du chapitre 65. En outre, ce der-
nier pourrait avoir choisi daipwv et Toyy car ils étaient de facto les meilleurs
équivalents pour Gad et Méni dans ce contexte, comme il me semble pouvoir
le démontrer.

Un aspect moins discuté de ce passage concerne, effectivement, la relation
entre le grec et 'hébreu. A cet égard, la question de la convergence entre les
noms divins choisis par le traducteur et ceux mentionnés dans le texte hébreu
n'a pas été suffisamment prise en compte. Méni est une puissance peu connue
et ce passage représente sa seule occurrence dans la Bible hébraique. Toutefois,
la racine mnh, « diviser », « compter », et parfois « assigner » est bien attestée
en hébreu et en ougaritique (mny, «assigner en sort») et des antécédents
ont été repérés dans 'onomastique d’Ebla et d’'Ougarit®. Ce verbe est consi-
déré comme étant un emprunt a l'accadien manu, «repartir », « attribuer »,
«donner la part ». I est donc fort probable que Méni soit une divinité du sort,
vraisemblablement & mettre encore en relation avec la déesse Manat attestée
au Levant dés I'époque nabatéenne, notamment a Palmyre, et il est possible
quelle ait été identifiée a toyy/Fortuna dans les sources d'époque romaine®!.
D'ailleurs la reprise du verbe mnh au verset 12 (dimaniti, « je vous ai assignés »,
«destinés », mais a I'épée ! dit Yhwh) semble jouer précisement sur cet aspect
du dieu. Gad est en revanche une divinité bien connue dans le Levant. Elle
est attestée dans la Bible hébraique comme nom propre, comme théonyme

89 Lee 2014.

9o  Baldacci 1978. Le texte administratif d’Ebla est un décompte de portions d'orge qui
contient le nom d’un fonctionnaire appelé « Mani a donné » (TM.75.G.336, verso 1, 4,
publié par Pettinato et Matthiae 1976, p. 5).

91 Elle est attestée épigraphiquement a partir du 1ve s. av. J.-C. par une inscription cultuelle
en Arabie du Nord et par deux théophores, et apparait en outre dans une inscription funé-
raire nabatéenne (CIS 11, 198) : voir les sources collectées par Roche 2014, p. 3—4. La déesse
est, en outre, représentée comme Némeésis avec le sceptre a Palmyre, et un buste de Tyché
a été repéré au centre d'un zodiaque dans le temple nabatéen de Khirbet el Tannur. Sur le
culte de Manat on peut voir également Fahd 2012, p. 373-374 ; Sperling 1999, p. 566568 ;
Gorea 2010, p. 156-157.
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et comme toponyme®2, parfois avec une référence directe au bon sort%3. Le
nom est d'ailleurs présent dans 'onomastique du premier millénaire avant I'ere
dans tout le Levant®4. La documentation épigraphique date en grande partie
de I'époque romaine et comprend une cinquantaine d’inscriptions, dont la
plupart ont été retrouvées a Palmyre et Hatra%. Gad est également attesté en
contexte punique par trois inscriptions provenant d'Ibiza, de Nora (Sardaigne)
et de Mactar (Tunisie)?6. Comme Ted Kaizer et, plus récemment, Ryan Thomas
l'ont relevé, Gad endosse dans 'épigraphie plusieurs fonctions différentes;; il
peut étre seul ou accompagné d’autres divinités (comme par exemple Ba‘al et
Tanit%7) ; son nom peut étre isolé ou suivi par un locatif (« Gad de ... »%8) et
il est souvent utilisé comme épithete plutdt que comme théonyme. Il pose,
donc, le méme ordre de problémes que ceux soulevés par dyafodaiuwv et par
TUXY, & savoir celui de l'articulation entre un qualificatif susceptible d’étre assi-
gné a plusieurs divinités et la désignation d'une entité divine indépendante.
A ce propos, Ryan Thomas souligne justement que le concept de « personni-
fication » ou « d’'abstraction » est de loin trop simpliste pour expliquer l'arti-
culation entre les deux niveaux®. La documentation épigraphique démontre,
d’ailleurs, que ces deux usages ne doivent pas étre considérés comme alter-
natifs, ni mutuellement exclusifs. Dans I'Antiquité, une telle ambiguité peut
caractériser nimporte quelle divinité, méme si le phénomeéne semble étre
particulierement prononcé pour les puissances divines liées au sort, autant au
Levant qu'en Grece. En outre, tout comme agathodaimon et Tyché, Gad a une
double nature divine : d’'un c6té civique, patronne de la cité, de 'autre familiale
ou personnelle, qui le rapproche d'un « bon génie ». Il n'est donc pas compléte-
ment identique a Tyché, bien que les deux notions, néanmoins proches, aient
été, a un moment donné, confondues et superposées!®. L'équivalence entre
Gad et Tyché est explicitement attestée pour la premiére fois dans une ins-
cription bilingue de Palmyre du premier siécle de notre ere, mentionnant Gad

92  Voir notamment Ba‘al-Gad en Jos 11,17.

93  Notamment en Gen 30,11 a propos du fils de Leah : « et Leah dit : ‘quelle chance’! et appela
son fils ‘Gad’ ».

94  Voir Thomas 2019.

95  Le dossier a été publié et analysé par Kaizer 1997, 1998.

96  Respectivement RES 1222 ; KAI 72 et 147. Une inscription provenant de Lachish et datant
de I'age du Bronze est douteuse : voir Ribichini 1999 b, p. 339—-341.

97  KAI 72 b, traduite et commentée par Kaizer 1998.

98 Par exemple PAT 0179, 0273, 1079, 1097, traduites et commentés par Kaizer 1997.

99  Thomas (2019, p. 311), d'apres lequel Gad ne serait a I'origine qu'une épithéte du dieu EL

100 Voir Kaizer 1998, p. 51-53 ; 58-59, et Roche 2014, p. 3.
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dans le texte araméen et Uy en grec'®l. Dans ce cadre, la LxX d'Is 65,11 mérite
d’étre ajoutée au dossier en tant que premier témoignage de la perception des
anciens d’'une proximité parmi ces deux notions du divin. En outre, ce passage
constitue la seule attestation dans la Lxx d’une acception du daipwv comme
puissance liée au destin, correspondant probablement a la signification pre-
miére et plus profonde du mot dans la culture grecque.

3 Démons, images, idoles

Revenons a présent sur la relation entre démons et idoles que nous avons vus
associés dans le Ps 106 ainsi que dans des traditions du Second Temple, telles
que le livre d'Hénoch. Le discours sur les prétendues idoles est en réalité déja
lié a la polémique contre les dieux étrangers dans le Pentateuque, notamment
en Deut 32, au verset 21:

Ils m'ont rendu jaloux par un non-dieu ({0’ €/),
Ils m'ont provoqué par leurs pratiques vaines (bahabléhem),
Et moi je les rendrai jaloux par un non-peuple.

adtol TopelNAwady ne e’ o P, Ils m'ont rendu jaloux par un non-dieu,
TopWEYLady Ue &v Tolg eidwAolg adt@v. ils m'ont provoqué par leurs idoles.
Kérye mapalnlwow adtodg e’ odx Et moi je les rendrai jaloux par un
E0vel, non-peuple,

LTS

én’ €0vel douvétw mopopytd adtolds.  je les provoquerai par un peuple borné/
obtus.

Ce verset constitue le sommet de la polémique entamée au verset 16 et dans le
texte grec les eidwia semblent occuper la méme fonction que les dopévia aux
versets 16-17. Le grec eldwAa traduit ici I'hébreu hAdbalim. Léquivalence entre
hebel et €ldwlov nest pas un choix littéral, 'équivalent le plus littéral et le plus
fréquent pour hebel dans la LxX étant pdtatog. Il s’agit, en revanche, d’'un choix
orienté vers la langue cible car le traducteur recourt a une notion grecque
polysémique et extrémement opérationnelle. Un aspect spécifique du champ
sémantique de I'elSwAov en grec a probablement orienté ce choix, a savoir sa

101 cIS 1I, 3927. Transcription, traduction et commentaire en Kaizer 1997, p. 152-153.
Lanthroponyme Eytychés est également attesté, transcrit en sémitique (‘tks), sur un autel
nabatéen (Milik 1976 b, p. 148). Sur les cultes de Tyché dans la Palestine d'époque romaine
voir Belayche 2003.
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nature trompeuse. Depuis Homere, le mot peut étre appliqué a toute image
qui restitue 'apparence d’'un individu ou d'un objet qui est ailleurs ou qui n’est
pas réel: 'image d'une personne qui apparait en réve (8vap)'°2, de fantdmes
ou spectres du monde des morts (Pux1)1°3, ou une image créée expres par les
dieux (@doua)'%4; mais également 'ombre d’un corps (o%14)19%, I'image reflétée
par un miroir'%6, etc. Cet emploi du mot souligne le fait que la représentation
visuelle produite par I'eidwAov ne correspond pas a une réalité. Dans certaines
sources, le manque de réalité correspond a un manque de corps: Lucien, par
exemple, définit 'ombre d’Héraclés comme un dowpartov eldwovio?,

Si l'on compare ces usages a la signification originaire de sebel, « vapeur »,
d’ou dérive I'idée de « vanité », « inutilité », sa traduction par eldwAa en Deut 32
semble refléter la conscience de la part du traducteur que le mot peut, parfois,
renvoyer a quelque chose qui manque de substance!%8. Par ailleurs, la racine
hbl et les images provenant des réves sont déja associés dans quelques textes
bibliques, comme par exemple Zach 10,2 qui condamne les songes comme
moyen divinatoire car ils offrent seulement une consolation inutile (kebel). Un
passage difficile du livre du Qohéleth compare les réves (hdlomat) aux vanités
(hdbalim)'99. Cet arriere-plan pourrait également avoir justifié I'équivalence
entre eidwAov et hebel en Deut 32,2110 Dans la péricope constituée par les ver-
sets 16—21 Satudvia et eidwAa sont ainsi deux concepts contigus, les deux ren-
voyant a des entités privées de substance. On a vu qu'un tel rapprochement
a ses paralleles dans les philosophies hellénistiques, et, dans sa biographie de
Dion, Plutarque critique tous ceux qui croient aux apparitions de démons et
de spectres (pdvrtaoua Saipovog und’ eidwAov )L Dans la LXX ces deux concepts
deviennent proches au point d’étre interchangeables, comme cela est démon-
tré par un passage du Ps 95 (= 96 TM) et par sa réécriture dans le chapitre 16
du premier livre des Chroniques (1 Paral 16 LxX). Le psaume célébre la royauté
de Yhwh et insiste sur la faiblesse des autres dieux lorsqu’ils sont comparés a
Yhwh. L'hébreu lit"2:

102  Synesius cyr., De Somniis 15.

103 Hom,, Od. 11, 471—476 ; 24, 14 ; Hdt. 5, 92.
104 Hom,, Il 5, 449-453; Od. 5, 796.

105 Aesch, A. 839.

106  Plut,, Pyth. orac. 404c 10.

107 Luc., DMort. 1, 5.

108 Comme le suggere déja Hayward 2007, p. 44—45.
109 Qoh 5,6.

110 Hayward 2007, p. 44—46.

111 Plut, Dion 2, 2—4, et supra, p. 76.

112 Ps 96,5 (= 95,5 LXX).
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Tous les dieux des peuples sont des dieux de rien (élilim), alors que Yhwh
a fait les cieux.

1 Chroniques 16 est un chant attribué a David, composé par la réécriture de plu-
sieurs psaumes combinés. Le verset 26 de ce chant cite le Ps 96,5 : en hébreu,
les deux versets sont identiques et ils ont I'expression ¢/il. Cette forme, qui
apparait quasi exclusivement au pluriel, a toujours une valeur péjorative dans
la Bible hébraique et pourrait avoir été créée ad hoc pour ce propos. Le nom
rappelle l'adjectif €lil, « faible », et pourrait évoquer de maniére polémique
le substantif e/, « dieu »13. Or, d’apres une logique que nous avons déja vue a
l'ceuvre en Deut 32, dans le texte grec du Ps 95,5 (= 96,5 T™M) /il est traduit par
Saupdvia :

8T éyag wplog xal aivetdg apddpa poPepds EaTiv Eml mavtag Todg Heolg
8tL mavteg oi Beol TV EQVAV datudvia 6 3 wbplog Tovg cdpavols Emoinaey

Par contre, en 1 Paral 16,26 le traducteur des livres des Chroniques choisit
eldwAa pour le méme référent hébreu:

6Tt mavteg ot Beol TRV EBVRV eldwla xal 6 Bedg Y odpavov Emoinaey

Une telle différence n'est pas nécessairement surprenante car élilim n'est
jamais traduit de maniere systématique dans la LXX. Au contraire, nous trou-
vons une solution différente presque a chaque occurrence. Néanmoins, tous
les choix proposés refletent le langage de la polémique contre les idoles: c’est
le cas de Bdehbypata (« choses dégoutantes ») ou yetpomoiyta (« objets créés
par ’homme »)!4. En outre, I'équivalence entre €iSwAa et €/ilim a un précédent
en Lev 19,4 (o0x émaxoAovdnaete eidwiolg xai Beods ywveutods ob momoete iy,
&yw x0plog 0 Bedg VAV : « ne suivez pas des idoles et ne vous fabriquez pas des
dieux sculptés, je suis le Seigneur votre dieu ») et il est possible qu'elle ait été
influencée par les traditions sur le Décalogue. La comparaison entre le texte
grec des Psaumes et celui des Chroniques démontre, en tout cas, la proximité
entre la notion d’{dwAov et celle de Satpdviov.

Pour sa part, la mention des e{dwAa nous ramene au contexte de la polémique
contre lesdites « idoles » ainsi que vers I'interdiction des images divines, voire

113 Voir Preuss 1977.
114 Voir par exemple Is 2,8,18, 20;10,11;19,1; 31,7.
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LES DIEUX DES AUTRES 219

des images « tout court », telle quénoncée par le Décalogue, tout en soulevant
la question de sa réception ancienne. Lorsque les traducteurs (et, par la suite,
les auteurs) de la LxX construisent la polémique contre les dieux étrangers
en les définissant comme €i8wAa, ils ont recours a une idée qui, comme nous
l'avons vu, peut parfois étre associée a ce terme grec : celle d’'une forme privée
de réalité, d'un fantdme, qui met 'accent sur I'aspect de vacuité et de vanité et
qui correspond bien aux notions exprimées en hébreu par ¢lilim, hdabalim, etc.
En y regardant d’'un peu plus pres, cet usage implique, néanmoins, un glis-
sement important dans la sémantique grecque d’eidwiov. Comme l'ont bien
montré les études de Jean-Pierre Vernant!'%, l'aspect saillant de I'eiSwAov grec
n'est pas son inconsistance ni son caractere trompeur, qui est en revanche
souligné dans certains textes bibliques. L'eldwAov est plutdt caractérisé par sa
capacité a « présentifier » quelqu'un ou quelque chose. Il peut également, par
sa fonction performative, servir d'équivalent fonctionnel de la personne ou de
l'objet qui est représenté (et, en ce sens, il ne correspond que partiellement a
notre concept moderne de « fantbme », qui reste une traduction peu précise).
L'eldwAov est ainsi un double, un substitut de I'identité individuelle. De ce point
de vue, il renvoie au champ sémantique de I'image, congue en tant que repré-
sentation visuelle, et il peut se référer autant aux images privées de réalité,
que l'on qualifierait d’« apparences », qu'a des objets bien concrets comme, par
exemple, des statues. Un des cas révélateurs de cette nature de 'sidwhov grec
est constitué par la statue du guerrier troyen Protésilas, érigée par son épouse
Laodamia, qu'elle vénérait en secret dans son lit, car 'image représentait I'équi-
valent fonctionnel du mari parti a la guerre, a savoir qu'elle le remplacait lors
de son absence!!8. Pourtant, puisque la propriété principale de I'eldwAov n'est ni
l'absence de réalité ni la ressemblance avec l'objet représenté, mais sa capacité
arendre visible une présence qui est ailleurs, la similarité n’est pas non plus une
caractéristique essentielle. Ainsi, les kolossoi, ces pierres brutes levées comme
cippes pour les morts, rentrent a plein titre dans la catégorie des €iSwAa. Par
conséquent, la fonction de présentification qui est propre a l'sidwAov rend ce
terme parfait pour décrire les statues divines, images tangibles d’'une réalité
qui appartient & un monde invisible ou autre. Comme nous allons le voir, ce
dernier aspect n'avait pourtant pas échappé aux traducteurs de la LxX.

3.1 Les eidwAa, entre images et idoles
Dans la LXX, eldwha traduit plusieurs termes hébreux, au point que le subs-
tantif semble dénoter une catégorie générale, celle d’«idole », qui réunit un

115 Vernant1975,1983, 1990 (en réponse a Said 1987).
116  Pour I'analyse de cet épisode, voir Bettini 1992, p. 12-16.
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220 CHAPITRE 6

vocabulaire assez divers, toujours appliqué a des dieux illégitimes ou a des
objets des cultes interdits. Il faut, toutefois, préciser que le concept d’idole ne
nait pas avec les eidwAa de la LxX, mais qu'il est déja opérationnel, dans une
certaine mesure, dans la Bible hébraique, méme s'il n'est pas défini par une
expression univoque. Par « polémique contre les idoles », on entend générale-
ment une maniére précise de critiquer les dieux étrangers, en les réduisant a de
pures et simples images!'”. Cette polémique s'enracine dans les prohibitions du
Décalogue qui interdisent aux Israélites de fabriquer des images (divines ?) et
de les vénérer comme si elles étaient des dieux. Cette interdiction est formulée
dans les deux versions du Décalogue, en Ex 20,4 et en Deut 5,8. Ici, le terme
eldwAov apparait pour la premiere fois comme équivalent de 'hébreu pesel.
Il faut, toutefois, tenir compte du fait qu'en Deut 5,8 le codex Alexandrinus
et le papyrus Chester Beatty (963) préservent la traduction plus littérale de
pesel par yAOmtov, « objet sculpté », qui correspond vraisemblablement a la
LXX ancienne!l8,

De maniere générale, €iwAov compte environ soixante-dix occurrences
dans la Lxx dont douze se trouvent dans le Pentateuque. Il traduit quinze
termes hébreux, se référant presque exclusivement a des dieux ou a des objets
de culte étrangers9. Sil'on considére seulement le Deutéronome, 'on observe
qu'eidwlov traduit au moins deux substantifs différents: hdbalim en 32,21;
gillilim en 29,16 (et encore pesel en Deut 5,8 dans le Vaticanus).

Une hypothése proposée par F. Biischel dans les années soixante, puis
reprise par F. Barnes Tatum et encore acceptée aujourd’hui', voit dans l'in-
troduction d’elwlov en ce contexte une tentative, de la part des traducteurs,
de réinterpréter le deuxiéme commandement comme anti-idolétre, et non
comme simplement anti-iconique comme il I'était a l'origine!?l. D’apres
cette hypothese, la prohibition imposée par Yhwh aux Israélites telle quelle
était comprise a I'époque des traducteurs ne concernerait pas toute image
divine, et encore moins les représentations visuelles tout court, mais seule-
ment les images des divinités étrangeres, désormais dévalorisées et réduites
a de simples « idoles »'?2. L'hypothése s'appuie sur deux éléments: le fait que
I'équivalence entre pesel et eldwhov n'apparait que dans ces deux passages du

117 Voir Levtow 2008, 16-18 ; Ammann 2015, p. 12-13.

118 Cette lecture est donc préférée par Wevers 1977.

119 Avec l'exception des térapim en Gen 31,19, 34, 35.

120 Biischel 1964 ; Barnes Tatum 1986.

121 Barnes Tatum 1986, p. 178-179.

122 Lhypothése est en partie rejetée par Hayward, 2007, méme s'il attribue a eidwlov en
Ex 20,4 la signification d’«idole ». Voir également la discussion en Barbu 2011 ; id. 2016,
p. 40-51.
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Décalogue et I'idée selon laquelle €idwAov ne serait jamais utilisé pour désigner
des images divines en dehors des traditions juives et chrétiennes. En outre,
l'idée que la signification premiere d’ldwAov soit celle d'image « illusoire », et
donc «fausse », serait renforcée par la connotation péjorative assignée a ce
mot dans les écrits platoniciens. Dans la théorie de I'image et de la vision déve-
loppée par Platon, d’abord dans Le Sophiste et ensuite dans La République, le
philosophe oppose effectivement la fidélité de I'sixwv a la nature trompeuse
de I'eldwAov!?3,

Les interprétations de Biischel et de Barnes Tatum ont donc tendance a
réduire les usages d’eldwAov dans la LxX a une logique univoque. Mais leur
hypothése n'est pas entierement vérifiée. Dans un article de 2002, Terry Griffith
a réuni une série de textes littéraires dans lesquels {dwhov désigne clairement
des statues divines ou des objets de culte!?4. Outre un passage de Polybe assez
bien connu'?5, parmi les auteurs repérés par Griffith figurent Hérodote et
Esope, et nombres d’auteurs d’époque hellénistique, tels que Diodore de Sicile,
Denys d’Halicarnasse et Plutarque.

En outre, les données papyrologiques confirment les résultats mis en évi-
dence par Griffith pour les textes littéraires et ouvrent de nouvelles pistes.
Deux pétitions sont particulierement intéressantes a ce sujet. Un papyrus grec
démotique provenant de Tebt et datant de 87 av. n. e. contient une pétition
rédigée par un certain Armisios et ses collegues qui travaillent comme embau-
meurs d'ibis et de faucons dans le temple d'Hermes!26. Armisios dénonce des
malfaiteurs qui, s'étant introduits dans le temple alors qu'il était en train de
laver les vétements des dieux, 'ont frappé a plusieurs reprises et ont volé les
habits divins. Pour décrire les images divines Armisios utilise les expressions
AV &v TAL lepedt i0AwVI2? iBiwv xal iepdxwy (« des images des ibis et des faucons
qui sont dans le temple »), et T fogotva 06via Tév Bedv (« les vétements de lin
précieux des dieux »). EldwAa indique ici les statues, ou plus probablement des
momies d'ibis et de faucons qui étaient censées représenter les dieux et qui
étaient recouvertes de lin.

Dans la méme ligne, un ostracon trouvé prés du cimetiere des poissons
sacrés a Latopolis, datant du 1°* ou 11¢ siecle de notre ére, contient une pétition
oraculaire adressée a Athéna par des embaumeurs de béliers, Ammonios et

123 Pl, Sph. 240a-b;R. 7, 516 sqq.

124  Griffith 2002.

125 Pol, Hist. 30, 25, 13-15, qui décrit les processions au village de Daphné, prés d’Antioche,
pour les jeux en 'honneur d’Antiochus 1v.

126 PStrasb. 2 g1, ed. Preisigke 1920. Pour le texte complet avec traduction anglaise des papyri
ici discutés, voir Angelini 2019, p. 257-260.

127 Restauré par les éditeurs en iep@t eidwAwv.
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222 CHAPITRE 6

ses collegues, injustement accusés par leurs ennemis le jour de la féte dédiée
a la déesse!?8. La priére est adressée aux eidwAoig AByvag Beoig peylotolg (« aux
images sacrées d’Athéna, les grands dieux »), et une expression similaire appa-
rait encore quelques lignes plus loin, lorsque les embaumeurs demandent
laide des dieux : &EloOpev Mg xpivesdat uet’ adtdv xal Boneiobot 0p’ VUGV TAV
xuplwv eldAwy xal T@v gbv Duiv amdvtwy Bedv (« nous demandons a étre jugés
par vous et a recevoir de l'aide de votre part, images maitres, et de la part de
tous les dieux qui sont avec vous »). La question est donc de savoir a quoi res-
semblaient ces images d’Athéna qui étaient sans doute des objets présents dans
le temple et présumés aptes a représenter la déesse pour que la pétition soit
efficace. Or, a Latopolis la déesse égyptienne Neith était identifiée a Athéna
depuis longtemps ; en outre, le poisson latos (lates niloticus) était considéré
comme consacré a la déesse et faisait l'objet d'un culte. Il est donc probable
que les eldwAa aient été des momies de poissons conservées dans le temple, qui
fonctionnaient comme substituts d’Athéna-Neith. La formulation du papyrus
met d'ailleurs en paralléle les eldwAa x0pia, les « images maitres » — au sens
ou elles représentent la divinité principale du temple, et les autres dieux qui
étaient vénérés dans le méme temple (xal @V cdv Oy amdvtwy Bedv).

Cette interprétation est encore appuyée par un troisieme papyrus de Tebt,
du 1°* siécle de notre ére. Il transcrit le serment d'une corporation de pécheurs
des villages de la région qui jurent de s’abstenir de la capture de 'oxyrhynque
et du lépidote, deux poissons sacrés pour Osiris. Encore une fois, le texte uti-
lise 'expression eidwha Oedv dEvplvywy x(al) Aemidwtdy, « les images des dieux
oxyrhynques et lépidotes », qui indique la proximité fonctionnelle entre les
divinités et « leurs » poissons!2°.

Ces témoignages permettent, donc, de conclure que, dans la formulation
du deuxiéme commandement dans la LxX d’Ex 20,4, eidwAov ne doit pas étre
compris de maniére abstraite ou polémique comme «idole ». Au contraire, le
terme suggere 'idée d'une image, probablement une statue, qui agit comme
substitut du dieu et dont la fonction est de présentifier la divinité aux yeux du
fidele®0. Dans cette perspective, le choix opéré par le traducteur de I'Exode
releve d’'une réception spécifique du deuxieme commandement : un résultat

128 P.Worp 7 (= O. Garstand 1), ed. Boyaval 1980 ; Gallazzi 1985 ; Gascou 2008 avec traduction
francaise. Le contenu de l'accusation n'a pas été préservé. Sur les pétitions oraculaires
comme genre littéraire, voir Versnel 1991.

129 Hunt et Edgar, Sel. Pap. 2, no. 329, Loeb 1934.

130 Les similarités entre I'eldwAov d’Ex 20,4 et les données papyrologiques n'ont pas échappé
a l'observation minutieuse de James Aitken qui, dans un article de 2014, suggérait que
la compréhension d’eldwAov comme « image » était la lecture la plus simple du passage
(p. 193). Voir également Le Boulluec et Sandevoir 1989, p. 205-206.
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qui n'est pas étonnant lorsque l'on tient compte du fait que l'interdiction sur
les images était susceptible d’interprétations différentes encore aux époques
hellénistique et romaine. A cet égard, il suffit de comparer les interprétations
proposées par Josephe, d’aprés qui la reproduction de tout étre vivant (undevog
eldva {pov) est interdite pour les Juifs, et par Philon qui, en paraphrasant le
deuxieme commandement, utilise le langage propre des statues divines (nept
Eodvewv xal dryopudTwy xal cuvdwg didpupdtwy Yelpoxuntwy)i3l Léquivalence
entre pesel et eldwlov apparait, dés lors, comme parfaitement respectueuse a la
fois de la langue source (I'hébreu) et de la langue cible (le grec).

En conclusion de ce long parcours, nous pouvons, donc, tirer quelques
réflexions générales sur la maniere dont la catégorie de démon est mobilisée
pour penser les dieux des autres. Nous avons vu que le Chant de Moise met
pour la premiére fois en place 'idée des démons comme puissances étrangeres
a la cour céleste, inférieures a Yhwh et inconciliables avec sa souveraineté et,
par conséquent, avec son culte. Une telle notion n'est pas introduite par les
traducteurs, mais est déja opérationnelle dans la forme pré-massorétique du
texte hébreu. De ce point de vue, la LxX démontre une continuité considérable
avec son texte source, tout en s'alignant également avec d’autres traditions du
Second Temple. Le choix de Saipuévia dans le texte grec reflete fidelement les
sedim de sa Vorlage. Tout en insistant sur l'opposition entre les démons et la
divinité, le texte encourage la représentation des datpévioa comme puissances
potentiellement négatives qui n‘appartiennent pas au panthéon tradition-
nel et qui sont clairement distinguées non seulement de Yhwh, mais égale-
ment des autres membres de la cour céleste, notamment des anges. D’autres
textes de la LxX qui insistent sur la méme thématique, comme les Ps g5 et
105, les Odes, le livre de Baruch et, probablement, Is 65,3 prolongent cette
opposition. Le rapprochement entre ces textes et d’autres matériels grecs
contemporains confirme, non seulement, qu'une telle représentation s'ins-
crit parfaitement dans le contexte culturel et religieux de I'¥poque qui tend
a concevoir les démons comme des puissances inconsistantes, inférieures et
subordonnées aux dieux, mais atteste, également, le fait que la LXX représente
la plus ancienne évidence de 'usage de dapéviov en ce sens.

En outre, la comparaison des paralléles grecs repérés chez Platon et
Plutarque avec les textes bibliques montre les éléments de nouveauté qui
sont propres a ces derniers. La spécificité biblique réside, surtout, dans le lien
étroit qui se développe entre la critique des démons et la polémique contre
les idoles, au point que les deux peuvent étre considérés comme des fautes
cultuelles fonctionnellement équivalentes.

131 Jos., AJ 3, 91; Philo, Dec. 51.
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224 CHAPITRE 6

Enfin, du point de vue sémantique, le répertoire d'occurrences ainsi ana-
lysées permet de dégager deux tendances. D'un coté, a la fois avec doupdviov
et avec €i8wAov, les traducteurs ont tendance a sélectionner un signifié spé-
cifique a l'intérieur de deux spectres polysémiques tres larges. Le succes des
équivalences choisies par les traducteurs grecs contribue a figer une significa-
tion univoque pour datpévia et eidwAa dans la LXX, et ce choix aura un impact
considérable sur les traditions successives. De l'autre c6té, nombre d'indices
suggerent que la polysémie de ces notions est encore bien présente a l'esprit
des traducteurs grecs (au moins a certains d’entre eux)'32. Pour ce qui concerne
spécifiquement les Sapévia, les deux occurrences de la Lxx d'Is 65, qui font
vraisemblablement référence a des rituels domestiques de détournement
pour les démons et au culte du « Bon démon » et de la « Bonne Fortune », sont
particulierement significatives a cet égard. Lorsque l'on combine ces résultats
avec ceux mis en évidence dans le chapitre précédent pour la Lxx d'Is 13 et 34,
mettant en scene un contexte différent ou les Saupévia étaient insérés a l'in-
térieur du paysage naturalisé des régions exotiques, on acquiert la mesure de
la versatilité religieuse et culturelle de cette notion aupres du traducteur du
livre d'Isaie.

132 Quant a la naissance du concept d'idole, mon analyse confirme et précise certaines des
conclusions déja mises en évidence par les travaux de Daniel Barbu (Barbu 201 ; id. 2016,

p- 51).
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CHAPITRE 7

Esprits et possession

Si les sedim n'apparaissent pas souvent dans la Bible hébraique, il y a néan-
moins une autre catégorie d’agents que l'on rencontre plus fréquemment et
qui pourrait étre rapprochée assez étroitement des démons, a savoir celle de
rithot, mvedpata en grec. Comme déja observé par Daniel Barbu, ritak repré-
sente a bien des égards la notion indigene qui se rapproche le plus de la
catégo-rie moderne de « démon », notamment car la modalité d’action des
esprits est davantage la possession!. La maniére dont les esprits s'emparent
des humains est particuliérement évidente dans les livres historiques
(notamment Juges, Samuel et Rois) ainsi que dans le livre d’Ezéchiel. A cet
égard, nous retiendrons le texte décrivant la scéne de conseil divin dans le
premier livre des Rois, au chapitre 22, lorsque le prophéte Michée a une vision de
l'assemblée qui se tient devant Yhwh : pendant 'assemblée, un des esprits de la
cour céleste prend la parole et s'offre comme volontaire pour devenir un esprit de
mensonge dans la bouche des prophétes qui entourent la cour du roi Achab a
Samarie. Ce texte est d’autant plus intéressant pour mon propos qu'une des
versions de la LxX, dite « lucianique », contient des informations qui ne sont pas
présentes dans le texte massorétique. Mais l'exemple le plus fameux de
possession par les esprits se trouve probablement dans le récit de l'arrivée du
jeune David a la cour du roi Saill dans le premier livre de Samuel (chapitres
16-19) ou David, en vertu de ses capacités de musicien, soulage a plusieurs
reprises le roi qui était tourmenté par un mauvais esprit. En outre, les esprits,
notamment ceux impurs, sont souvent associés aux démons dans plusieurs
traditions du Second Temple en grec et en hébreu, a la fois dans les traditions
hénochiques et dans les écrits de Qumrén?2. Enfin, esprits impurs et démons sont
également identi-fiés dans le Nouveau Testament®. C'est donc a la notion
d’esprits et a leurs roles dans la LxX que ce chapitre sera dédié. Pour comprendre
le fonctionnement des esprits dans la Lxx il faut d’abord revenir sur deux points
préliminaires et plus généraux. Le premier concerne la sémantique des mots
ritah et Tvedpa en hébreu et en grec qui a fait 'objet d'un grand nombre d’études
dans le cadre

1 Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 307.

2 La bibliographie a ce sujet est vaste. Pour un bilan récent avec bibliographie a jour, on peut
voir Stuckenbruck 2014 b et Tigchelaar 2018.

3 Voir, par exemple, Lc 4,33; 9,42; Ap 16,13-14. Sur I'importance des esprits impurs dans le
Nouveau Testament on peut voir, entre autres, Wahlen 2004.
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de I'Ancien et du Nouveau Testament ; le deuxieme, qui a regu une attention
moindre, aborde la relation entre 'esprit de Yhwh et les autres esprits, dans la
Bible hébraique et dans la LxX.

1 Les esprits entre nature et psychologie

Lesnombreuses études surriiak ainsi que les principaux dictionnaires assignent
une signification primaire d'« air en mouvement », et donc de « vent », confor-
mément a sa dérivation de la racine rwh, « souffler »*. De cette signification
dérive une deuxiéme valeur de «souffle », «haleine» et, par métonymie,
de «vie», « principe vital »%. La force vitale représentée par rilah est propre
autant aux hommes qu'aux animaux®: en ce sens rilaf est en relation avec un
autre terme qui indique en hébreu la vie et 'ame, nepes, et se définit en partie
par rapport a celui-ci. D’apres Hans Wolff, les deux termes peuvent étre parfois
utilisés comme synonymes, comme par exemple en Is 26,9, Job 12,10 (esprit et
aAme humaines) et Is 42,1 (esprit et &me divins). D’autres exemples suggerent
que lorsque nepes met l'accent sur l'organe de la respiration (avec parfois la
signification de « gorge »), l'accent de réiak est plutdt mis sur le mouvement
d’air qui se produit pendant le processus : un bon exemple en ce sens se trouve
en Jer 2,24, qui décrit le hennissement d’'une anesse sauvage en combinant les
deux termes?. Mais la différence fondamentale concernant I'extension séman-
tique des deux termes est probablement a reconnaitre dans le fait que la nepes
appartient exclusivement aux hommes et aux animaux tandis que la ritah®
est un attribut lié davantage a la divinité et qui peut étre transmis du dieu a
I'homme, soit sous forme de principe vital, soit sous celle d'une inspiration
particuliére et temporaire®. Riiah joue un role important dans le contexte de

4 Une exception en ce sens est représentée par Henri Cazelles (1982), qui considere la racine
rwh comme ayant a lorigine un sens spatial (« étre ample », « étre large ») et voit donc en
ritah le sens primaire d’« espace », « largeur ». Bien que l'air en mouvement inclue également
une dimension spatiale, une lecture de toutes les occurrences selon cette signification me
parait forcée. Voir également les remarques de Albertz et Westermann 1997, p. 1498.

5 Voir, par exemple, Schoemaker 1904 ; Lys 1962 ; Albertz et Westermann 1997 ; Tengstrom

2004 ; Wolff 2010, p. 6474 ; Blischke 2019, p. 1-5.

Voir déja Gen 7,15 et 22.

Une interprétation similaire est possible pour Job 7,11.

8 Enhébreu biblique, nepes est toujours féminin ; riiah est au féminin dans la grande majorité
des cas (tout comme les noms des vents), méme si dans un groupe restreint d’attestations le

~

substantif se trouve au masculin : voir Joiion § 134, & et k; HALOT, s.v. riiah.
9 Voir, a ce sujet, récemment Feldmeier et Spieckermann 2011, p. 206—221, Blischke 2019,
P- 289—298.
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l'inspiration prophétique, mais elle a également d’autres domaines d’action :
I'habilité technique extraordinaire des artisans de la tente de la rencontre en
Exode est dirigée par un esprit de sagesse et d'intelligence pratique!®; la puis-
sance guerriere dans les livres de Josué et des Juges est également un produit de
l'esprit!!; enfin, comme nous le verrons plus en détail par la suite, la présence
ou l'absence de l'esprit divin joue un réle significatif dans I'élection royale. 1l
est, en revanche, moins évident de savoir si rilah est toujours a comprendre
comme une puissance distincte de la divinité ou s'il est parfois concu comme
un attribut divin, en quelque sorte inséparable de Yhwh lui-méme et lié en
derniere instance a son souffle, comme cela semble étre suggéré par quelques
psaumes ou l'esprit est mis en paralléle avec la «face » de la divinité: « Ou
jirai, loin de ton esprit ? ou je m'enfuirai, loin de ta face ? »'2. La question se
complexifie encore par le fait que, dans la Bible hébraique, d’autres esprits sont
mentionnés a coté de ritah yhwh et de riiah €lohim. Par conséquent, méme
en acceptant que les esprits soient toujours congus comme des puissances
divines, il faut encore se demander s'il s'agit d’agents individualisés au service
du dieu ou, plutdt, d'une fonction, au sein de la cour céleste, qui peut étre occu-
pée par différents personnages.

Des concepts comparables a la ritah biblique existent ailleurs au Proche-
Orient ancien. En accadien, le vocabulaire lié aux vents et aux esprits a parfois
été rapproché de ritah. Les termes les plus pertinents en ce sens sont saru,
«vent», «air», «souffle », et sehu/Sehanu, «vent», «souffle », qui indique
également une émanation spécifiquement liée a la possession et a la transe
prophétique’3. En outre, dans la mythologie ouest-sémitique les vents, dési-
gnés par le terme rwh, font également partie de l'entourage du dieu Ba‘al en
tant que dieu de 'orage'*. La signification de riiah comme « souffle de vie » est
également attestée dans I'épigraphie araméenne et punique!®. En revanche, la

10 Ex 28,3;31,3 et 5.

11 Voir déja Deut 34,9.

12 Ps139,7. Voir également Ps 51,13 ; 104,29-30, et, a ce sujet, MacDonald 2013 qui voit dans
lesprit de Yhwh une forme de la présence divine particuliéerement développée al'époque
postexilique. Il me semble que le rapprochement entre esprit et face de Yhwh est déja
suggéré en Gen 3,8.

13 CAD 17/2, s.v. ; Nissinen 2017, P- 175 qui cite une équivalence entre mahhii, « prophete », et
$ehanu, « possédé » dans un commentaire néo-assyrien sur une série de présages Summa
izbu. Pour une comparaison entre les « vents »/« esprits » mésopotamiens et bibliques,
voir Tengstrém 2004, p. 370—371; récemment Lilly 2016 a et 2016 b. Les travaux de Nissinen
(entre autres 2010 et 2017) sont la meilleure introduction au traitement comparatiste de la
possession prophétique au Proche-Orient ancien, en Israél et en Grece.

14  KTUL5V.7.

15  Sfire 111 (KATI 224, 1. 2) ; Carthage (xATI 79, 1. 10-11).
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228 CHAPITRE 7

seule attestation connue de l'invocation d'un esprit « magique » qui soit indé-
pendante des traditions bibliques est une incantation nabatéenne datant de
100 av. n. &.: le sorcier y invoque l'esprit en tant que puissance capable d'in-
tervenir contre un maléfice!®. Par ailleurs, les fréquentes mentions des esprits
sur les bols d’'incantations araméennes dépendent largement des traditions
bibliques!”. Quant aux documents puniques qui attesteraient de la présence
des esprits, ils sont tous de lecture incertaine, voire trés douteuse!®. La Bible
hébraique apparait, donc, comme le contexte principal dans lequel I'action des
esprits est décrite avec un certain détail.

Dans la Bible hébraique la relation étroite du ritah avec la vie de I'individu
se développe ultérieurement dans une direction psychique qui ne trouve pas
de véritable équivalent au Proche Orient antique : riiah désigne ainsi l'esprit
comme siége des sentiments et des émotions, mais également des facultés
intellectuelles. Il indique alors une disposition de 'ame, une inclination émo-
tionnelle, une attitude ou une manifestation de la volonté : des exemples de
cet usage sont réunis dans le tableau 6 (p. 234).

Nous pourrions, de maniere simplifiée, décomposer la sémantique de riiah
en trois volets interdépendants : un naturaliste, un divin et un psychologique.
Une approche anthropologique permet d’affiner 'analyse linguistique concer-
nant la relation entre ces trois aspects. En effet, la recherche anthropologique
récente a démontré que le recours aux esprits pour décrire des émotions n'est
pas surprenant dans un contexte antique. Pour Charles Taylor, la relation de
l'individu avec l'environnement est caractérisée, a I'époque prémoderne, par
un soi poreux (« porous self »19) en contraste avec le soi enveloppé («buffe-
red ») ou isolé («bounded ») de 'époque moderne. Dans cette perspective,
les émotions intenses ainsi que les conditions qui produisent un changement
d’état ou d’esprit dans I'individu ne sont pas considérées comme un produit de
son intériorité, mais comme ayant leur origine hors de la personne et pouvant
la saisir de I'extérieur. Par conséquent, les limites de la physicalité de I'individu
sont percues comme perméables non seulement aux esprits et aux démons,
mais aussi, de maniere plus générale, aux forces cosmiques et aux agents natu-
rels. Toutefois, cette différence de perception de la corporéité individuelle
se retrouve au sein méme de 'époque moderne. En effet, en comparant la

16 Le texte a été publié par Naveh 1979 : éditeur souligne effectivement le manque de paral-
leles proche-orientaux par rapport aux formules incantatoires inscrites sur ce caillou.

17 Pour un premier répertoire, voir Naveh et Shaked 1998.

18  Voir DNWSI, s.v. rh,. La possible lecture de rit comme « esprits » en CIS 1, 6068, 1. 4 est
refusée par Clermont Ganneau (RES 18, p. 19 et 22) ; Donner et Rollig (ka1 89) ; Amadasi
2003, p. 27-28; Schmitz 2012, p- 71

19  Taylor 2007, 29, 33—41.
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construction du corps en Occident avec celle des sociétés dites traditionnelles,
on observe une différence fondamentale dans la maniére de concevoir les
relations entre l'individu et le monde extérieur ainsi que dans la maniére de
percevoir le rapport entre esprit et corps. A cet égard il est particuliérement
significatif que 'anthropologie adopte souvent les phénomeénes de possession
et de maladie mentale comme point d'observation privilégié pour la mise en
perspective de telles différences dans la conception plus générale des rapports
entre l'individu, la représentation du soi et le monde externe20.

Un excellent exemple du lien étroit entre représentation de la nature
et physiologie humaine est offert par la médecine mésopotamienne, dans
laquelle sont considérés comme agents responsables de maladies les démons,
mais également les vents nocifs qui peuvent pénétrer dans le corps?!. Dans le
domaine des études bibliques, plusieurs recherches ont, désormais, souligné
'anachronisme et la non-pertinence de toute perspective qui sépare stricte-
ment les aspects cosmologiques, ou naturalistes, des aspects psychologiques
dans le traitement des esprits. Comme le montre Carol Newsom, le phéno-
meéne d'apres lequel le développement de l'identité personnelle est verba-
lisé et, donc, représenté en termes d’agentivité externe est particuliérement
évident dans les textes de Qumrén, qui laissent une large place aux esprits?2.
Dans des textes tels que les Hodayoth ou celui que l'on appelle couramment le
« Traité des deux esprits », les esprits sont un instrument souvent utilisé pour
exprimer un conflit interne a I'individu. Dans la mesure ou le dualisme cos-
mologique joue un role assez important dans l'anthropologie qumrénienne,
ce phénomeéne n'est pas surprenant. Mais le dualisme n'est pas le seul cadre
épistémologique dans lequel peuvent s'inscrire ce type de représentations. En
suivant la piste de Newsom, Reed Carlson a soutenu encore récemment que le

20  Voir, par exemple, Stanley Tambiah (1990, p. 133-135) qui compare le traitement ayur-
védique de la maladie mentale avec les pratiques de la médecine moderne occidentale,
ainsi que les essais sur la possession en Afrique, Mélanésie et Papouasie-Nouvelle-Guinée
réunis en Lambek 1998. Reconnaitre que le dualisme entre corps et esprit est un pro-
duit de la philosophie et de la science européenne de I'époque moderne, et donc qu'il est
historiquement et culturellement déterminé, ne signifie pas pour autant nier 'universa-
lité de la perception du soi ni la conscience d’'une séparation entre un soi « interne » ou
immatériel et un soi « physique », comme le rappelle justement Philippe Descola (2005,
p. 210—226). D'apres Descola il s'agit plutot d’'une « variante locale d’'un systéme plus géné-
ral de contrastes élémentaires » que chaque société élabore a sa maniére (ibid., p. 219).

21 Voir, par exemple, Scurlock 2006, no. g1, 1. 13; 115, 1. 33;186, 1. 2—-3; Geller 2007 a, no. 12,
1. 13—32 ; Pour la Bible hébraique, on peut voir les études de Lilly 2016 a, 2016 b.

22 Newsom 2017.
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230 CHAPITRE 7

langage des esprits est une composante essentielle a la construction de I'iden-
tité personnelle déja dans la Bible hébraique?3.

En partant de ces présupposés, plusieurs questions se posent quant a la
maniére de concevoir les esprits divins. Il faudrait, d’abord, se demander si le
recours aux esprits comme vecteurs de forces psychiques est a mettre en rela-
tion avec leur représentation comme entités autonomes, ou du moins comme
des puissances occupant une fonction bien définie au sein de la cour céleste,
telle qu'elle est décrite dans certains passages bibliques, ou s'il s'agit de deux
usages completement distincts. D’autres questions centrales concernent l'au-
tonomie des esprits par rapport a l'autorité de Yhwh ainsi que la possibilité
d'une différenciation entre I'esprit de Yhwh et les autres esprits. En outre, étant
donné que dans 'Antiquité I'externalisation du soi est un phénomeéne docu-
menté pour les hommes, mais aussi pour les dieux, il faudrait, afin de com-
prendre la place des esprits dans '« anthropologie des émotions », clarifier les
relations existantes entre l'expression des sentiments et les facultés cognitives
chezles hommes ainsi que chezles dieux. Il faudrait, ensuite, évaluer la tragabi-
lité des développements de la conceptualisation des esprits a 'intérieur méme
de la Bible hébraique ainsi que dans la Lxx par rapport a la Bible hébraique.
L'ampleur de I'enquéte sort alors largement des limites de la recherche sur le
démoniaque dans la LXX : certaines questions sont, par conséquent, destinées
a demeurer ouvertes ici. Dans les pages qui suivent, j'essaierai, néanmoins, de
jalonner quelques pistes de recherche.

11 Lesprit et les esprits

Un premier probléme, concernant a la fois la Bible hébraique et la LxX, est
la délimitation du corpus: autrement dit, comment définir les critéres per-
mettant d'identifier les passages ou les esprits sont décrits comme des puis-
sances agissantes ? Certes, la majorité des chercheurs s'accorde pour voir des
puissances en action en 1 R 22 et 1 S 16—19 bien que, respectivement a chaque
livre, les catégories insatisfaisantes de « personnification» de la notion de
mensonge et « d'objectivation » de la maladie de Saiil soient parfois encore
employées pour décrire les esprits2#; toutefois se pose la question de savoir si
ces épisodes sont a interpréter comme des cas exceptionnels, et donc isolés,
ou s'ils sont paradigmatiques d’'une maniére plus générale de comprendre la

23  Carlson 2019.

24  Voir respectivement H.-P. Miiller 1999, p. 325 ; McCarter 1999, p. 319—320, justement criti-
qués par Hamori 2010, p. 15-16. Ernst Axel Knauf (2019, p. 505) donne une interprétation
encore différente et théologisant de I'esprit d'1 R 22, car il le considere comme une « forme
d’émanation physique de Yhwh » qui aurait ici évolué vers une « personne autonome
agissante », dans une sorte d’anticipation trinitaire.
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nature et le fonctionnement des esprits, notamment grace aux descriptions
plus exhaustives de ces récits.

Trois études récentes se sont penchées sur le sujet. Dans un article de 2010,
Esther Hamori adopte des critéres thématiques et narratologiques pour séparer
les occurrences ou ritak indique seulement une inclination, « un état d’esprit »
pour ainsi dire, de celles qui font plus précisément référence a une puissance
céleste. Elle sélectionne plusieurs contextes dans lesquels Yhwh envoie un
esprit dont l'action a pour but de transmettre aux humains un faux message
ou, plus généralement, de les tromper : le résultat final est la mort de la per-
sonne affectée par l'esprit?5. Les passages principaux analysés par Hamori sont
le conseil divin en 1R 22, les références a l'esprit mauvais dans I'histoire de Saiil
et David dans le premier livre de Samuel (chapitres 16-19), 'esprit mauvais qui
déclenche un conflit entre Abimelech et les habitants de Sichem en Jug 9,23—
24 et la mauvaise inspiration suscitée par Yhwh au roi d’Assyrie qui retourne
alors dans son pays, ou il sera tué (2 R 19,7)26. D’apres Hamori, il existerait une
tradition ancienne concernant un esprit de fausseté, différent de l'esprit de
Yhwh, qui serait préposé a des buts trompeurs : Yhwh se servirait de cet esprit
au lieu du sien a chaque fois qu'il doit envoyer un message pernicieux. Méme si
l'idée que la fonction principale des esprits serait la transmission de faux mes-
sages n'‘émerge pas avec la méme clarté dans tous les textes pris en compte??,
le mérite d'Hamori est d’avoir montré que 1 R 22 n’est pas a considérer comme
un cas isolé ni comme une exception, mais qu'il s'inscrit dans une tradition
plus large d’esprits divins subordonnés a la divinité qui interviennent aupres
des hommes.

Dans son travail sur le conseil divin, Ellen White refuse l'idée que tous ces
textes fassent référence au méme esprit. Elle ne comprend d’ailleurs pas l'es-
prit comme une entité individualisée, mais comme une position au sein de la
cour céleste: le caractére fonctionnel serait alors signalé par la présence de
l'article (hartiah) qui n'apparait que dans la scéne de conseil céleste d'1 R 22

25 Hamori 2010.

26  Elle envisage, en outre, une série de passages secondaires qui font allusion au méme
motif: I'esprit de torpeur versé par Yhwh sur les prophetes en Is 29,910 ; la vision noc-
turne de Job g,12—21 (sur laquelle voir infra, § 7.4) ainsi que plusieurs passages ou il est
question de l'esprit dans le livre d’Osée.

27  Le théme du faux message est central dans 1 R 22 ainsi que dans d’autres textes prophé-
tiques (notamment Isaie et Osée) qui développent la polémique autour de la fausse
prophétie, mais il n'est pas un théme portant dans d’autres contextes tels que le livre
de Samuel ou celui des Juges. L'analyse de Hamori devrait donc étre complétée par une
approche qui prenne mieux en compte la diversité des contextes narratifs et historiques
ou les esprits apparaissent.
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ou l'esprit prend la parole en tant que représentant générique de sa classe?8.
Enfin, Reed Carlson se fonde sur I'analyse des constructions verbales et syn-
taxiques employées lorsqu'il est question des rapports entre l'esprit et les étres
humains. Il considere qu'a chaque fois que l'esprit est le sujet d’'une action et a
chaque fois qu'un humain agit sous l'influence d’'un esprit il est question d'un
esprit de possession?. Par conséquent, il élargit considérablement la liste des
esprits potentiellement congus comme puissances agissantes, en distinguant
deux typologies d’esprit : les « esprits de possession », qui affectent 'homme de
maniere transitoire et qui sont préposés a des taches spécifiques, et les « esprits
d’animation » (comme par exemple celui de Gen 1,2 et 2,7), qui possedent les
hommes de maniére permanente.

Ces études proposent des solutions différentes au méme probléme. Etant
donné que, comme nous le verrons par la suite, il n'y a pas de différence subs-
tantielle entre les modalités de fonctionnement de l'esprit de Yhwh et celui
des autres esprits (les expressions employées sont les mémes dans les deux
cas), il faut alors définir des critéres pour distinguer l'esprit comme faculté
purement « psychologique », condition ou émotion humaine, et comme puis-
sance externe, qu'elle soit d’'origine divine ou autre. L'interaction entre esprits
et étres humains est compliquée non seulement car, comme nous l'avons vu, le
langage des esprits est considéré comme particulierement apte a exprimer cer-
taines conditions humaines (certains « états d’'esprit » serait-on tenté de dire),
mais également en raison de la relation étroite exprimée par plusieurs textes
bibliques entre ritah divin et ritah humain. Cette relation reléve de I'idée, abso-
lument centrale dans la Bible hébraique, que Yhwh est la source de la vie pour
les hommes et que son esprit est doté d'un pouvoir vivifiant3°.

Méme en adoptant une approche minimaliste, la proposition de Carlson
me parait fondée. Lorsque l'esprit n'est pas uniquement décrit comme l'envoi
d’'une substance «versée, répandue » par Yhwh, mais qu'il est lui-méme le
sujet actif d'un mouvement ou d'un acte qui semble impliquer une intention-
nalité, il est effectivement doué d’'une certaine agentivité. C’est le cas de plu-
sieurs passages dans le livre des Juges, lorsque l'esprit revét Gédéon (/65)3! ou
qu’il trouble Samson (p‘m, « déranger », « troubler »)32 ; le méme vaut pour les

28  White 2014, p. 119-121.

29  Carlson 2019.

30  Outrele locus classicus de Gen 2,7 on peut voir, par exemple, Ps 51,12 et 104,29—30 ainsi que
plusieurs passages en Isaie (32,15 ; 42,1; 44,3 ; 63,11) et la vision d’Ez 37 (voir notamment le

verset 14).
31 Jug 6,34, mais on peut aussi comparer avec 1 Ch12,9; 2 Ch 24,20.
32 Jugizz2s.
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actions décrites en 1 Samuel ou l'esprit prophétique « entre par la force » (sth)
en Saiil, le « terrorise » (6%), et enfin se retire (srh)33.

Quelques questions demeurent cependant. On se demande en effet dans
quelle mesure on ne resterait pas uniquement dans l'ordre du langage, a savoir
de la métaphore. Lesprit mauvais, 'esprit de sagesse, de jalousie, de grice et
de supplication, d'impureté, de prostitution, de torpeur, de jugement etc., que
Yhwh envoie sur, ou verse dans, les étres humains ainsi que l'esprit de pro-
phétie dont il remplit ses prophétes devraient-ils étre interprétés comme de
simples descriptions métaphoriques d’'un état émotif ou psychologique ou
d’une «inspiration » divine générique ? Ou impliquent-ils, dans tous les cas,
l'action d’'une puissance agissante, comme c'est le cas de l'esprit de mensonge
qui prend la parole en 1 R 22 et comme Carlson semble le suggérer ? Nous ne
pouvons certainement pas répondre a ces questions de maniére univoque,
notamment car il faut tenir compte de la diachronie des textes bibliques, qua-
siment ignorée, d’ailleurs, par les études mentionnées plus haut. Comme le
souligne Mareike Veréne Blischke34, la notion d’esprit fait déja I'objet de plu-
sieurs développements a I'intérieur de la Bible hébraique. Alors que certaines
différences sont a expliquer par des compréhensions de l'esprit propres a
chaque corpus (on pourrait comparer a cet égard Isaie avec Ezéchiel), d’autres
sont la conséquence de dépendances littéraires directes (par exemple du livre
des Juges par rapport aux livres de Samuel) ; d’autres encore relévent de chan-
gements plus généraux concernant la conceptualisation de réiah, qui semble
acquérir de 'importance a I'époque postexilique. Cette importance est notam-
ment confirmée dans les traditions sapientielles par le role de premier rang
attribué al'esprit dans la création ; role qui atteint son apogée dans le livre de la
Sagesse®®. Il devient alors d’autant plus intéressant de comprendre la maniere
dont la LXX s'inscrit dans ces processus.

Un certain nombre de remarques sur le langage employé dans les différents
contextes mentionnant des esprits permet de formuler quelques hypotheses de
recherche. Premiérement, il faut observer que, lorsque riiah décrit une condi-
tion interne a l'individu, l'on n'utilise pas I'expression riiah suivie par un subs-
tantif de spécification qui correspond a la maniere la plus fréquente d'exprimer

33 Voir infra, p. 245-248.

34  Blischke 2019, voir surtout p. 289—298.

35  Sur l'importance de l'esprit a 'époque postexilique, voir également MacDonald 2013.
Blischke (2019, p. 63—75) considére également comme secondaires une partie des réfé-
rences a l'esprit de Yhwh dans le Pentateuque, qui visent a insérer le motif de I'inspira-
tion divine dans des passages clés, tels que le début (la création en Gen 1,2) ; le désert (la
construction de la tente de la rencontre en Ex 28,3 ; 31,3 ; 35,31) et la fin, avant I'entrée dans
la terre promise (la descente de l'esprit sur Josué en Deut 34,9).
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234 CHAPITRE 7

la fonction adjectivale en hébreu (voir infra, tableau g), mais l'on préfére avoir
recours a un adjectif (ou a un substantif) suivi et délimité par riah en tant que
complément de limitation qui indique le domaine d’action de l'adjectif (voir
tableau 6 ci-dessous). C'est le cas des expressions « opprimé dans l'esprit »
(1 S 115); «court/grand d'esprit» (Prov 14,29); «errant d'esprit» (Is 29,24),
«accablé d'esprit » (Is 54,6) et d’autres encore. Ces occurrences se rencontrent
davantage, mais pas exclusivement, dans la littérature sapientielle et elles sont
fréquentes dans le livre des Proverbes qui a pour objet une réflexion sur la
nature humaine. Comme le montre le tableau 6, dans la LxX, et cela dés le
Pentateuque, ces passages sont, pour la plupart, rendus par des expressions qui
ne traduisent pas littéralement ritah par mvedpa36. Cette démarche confirme
que 'hébreu biblique connait 'usage de ritaf dans un sens purement psycho-
logique, n'impliquant aucune référence a des puissances externes, et que cet
usage était encore compris par la plupart des traducteurs :

TABLEAU 6 Rilah et fonctions psychiques

Gen 26,35 7Py prvh mA nan pam wal oo Eptlovaat 16 Ioaone xal
amertume d’esprit T} Pefexxa

Ex 6,9 M1 ¥pn amod Thg dAryouyiog

(« court ») faible d’esprit 6 3¢ oArydYuyog

= Prov 14,29 N1 ¥,

1S 1,15 M1 NWp (1) oxAnpd Hpépar)
opprimé dans l'esprit

Ps 33,19 (= 34,19 TM) M7 'RIT ToUG TATEWOUS TG TVEDUATL
dévasté, contrit dans l'esprit

Prov 15,4 M1 02w TAodMgeTAl TVELRATOS
rupture d’esprit

Prov 16,18 m1 n2aa XOKOPPOTHVY)

(« exalté ») superbe d'esprit

Prov 16,19 M1 59w npadBupog

humble d’esprit

36 Comme le montrent le cas du Ps 33,19, Qoh 7,8, et Is 29,24 il s'agit d'une tendance générale,
et non d'une regle stricte. En Ps 33,19, le traducteur choisit de rendre riah par mvedua
car il veut probablement préserver le parallélisme structurel avec le « coeur » de 'hémis-
tiche précédent (v. 19a : Tolg cuvteTpIppévors TV xapdiav). Au contraire, il est possible que
le traducteur de Qohéleth ait cherché a produire un effet de variatio en 7,8. Le traducteur
des Proverbes évite rigoureusement I'usage de mvedua au sens psychique. En Prov 15,4
il change le sens du verset hébreu : I'expression mAnedyoetar mvedpatos (« il sera rempli
d'esprit ») dans le texte grec fait référence a l'inspiration divine.
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ESPRITS ET POSSESSION 235

TABLEAU 6 Riah et fonctions psychiques (cont.)

Prov 17,272 M1 3p moncpdBupog
froid/noble d'esprit
Qoh 7,8 M1 123 N TR aryaBov papoBupiog Oep BPMAGY

(mieux) quelqu’un « long » d’esprit (patient) mvedpart
que quelqu'un « exalté » d’'esprit (superbe)

Is 29,24 M 'yN ol TG TVEVUATL TAAVWMEVOL
errant d’esprit

Is 54,6 M1 Ny SAryduyov

accablé d'esprit

Is 66,2 M1 N Navytov

frappé dans l'esprit

a Forme ketiv : wgr, « froid » ; forme gere : ygr, « précieux »

Deuxiémement, I'inspiration divine n'est pas toujours décrite dans les mémes
termes. On peut comparer, a cet égard, la formulation des Juges avec celle des
Chroniques. En Jug 9,23 Yhwh « envoie un esprit mauvais parmi Abimelech
et parmi les Sichémites » (02w *Hpa pay 7omar pa nya ma ondr nHwn). La
formulation qui décrit l'hostilité entre Abimelech et les habitants de Sichem
est assez singuliere : on mentionne l'envoi d'un esprit qui recoit le qualificatif
de ra‘d, mauvais. Cette formulation est, a bien des égards, différente de ce que
l'on trouve, par exemple, en 2 Ch 21,16 ou il est encore question d’hostilité réci-
proque. Dans ce deuxiéme cas, on dit simplement que « Yhwh suscita contre
Yoram l'esprit des Philistins et des Arabes qui sont voisins des Koushites » (7y™
DWIa T HY WK D2 o nwHan mA nr 0N Sy M), Lesprit, traduit parfois
par « colére » (mais il serait préférable de le traduire par « une attitude hostile
a»), semble indiquer l'intériorité de I'individu ; cet usage est également attesté
dans d’'autres textes bibliques®”. En ce sens, la formule « Yhwh suscita/réveilla
l'esprit de tel ou tel », qui se retrouve en 1 Ch 5,26 (esprit des rois d’Assyrie),
2 Ch 36,22, Esdr 1,1 (esprit de Cyrus) et 1,5 (esprit des habitants de Juda) ainsi
qu'en Agg 1,14 (esprit de Zorobabel et du grand prétre Josué), semble étre une
métaphore pour décrire I'inspiration divine qui préside a la construction du
Second Temple, alors que l'esprit mauvais dans les Juges fonctionne comme
une véritable puissance envoyée par Yhwh, une riiah ra‘é@ proche de celle qui
est décrite en 1 S 16. Il demeure cependant difficile de retracer un parcours
chronologique qui aménerait d'une ancienne externalisation de l'esprit a sa

37 Voir, par exemple, «mon esprit » en Ps 32,2 ; Is 26,9 ; et en grec Bar 3,1; Dan 3,39.
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236 CHAPITRE 7

progressive intériorisation38. La formulation de Jug 9,23 est en accord avec la
tendance a représenter les actions de l'esprit de Yhwh comme une puissance
agissante dans le reste du livre. Une autre expression a considérer est « je met-
trai en lui un esprit ... », en 2 R 19,7, qui décrit d'une maniére encore différente
l'inspiration divine. Yhwh, en parlant par la bouche du prophete Isaie, annonce
au roi Ezéchias qu'il est sur le point de pousser le roi d’Assyrie Sennachérib a se
retirer a Ninive, suite a la nouvelle d’'une attaque contre ses troupes par le roi
des Nubiens. I ajoute, en outre, qu'il sera tué, une fois rentré chez lui®?:

IXIRI 27N2 PNYONTIRIRY W APIDW PRI NI 121N 00N

Et je mettrai en lui un esprit tel qu'il entendra une nouvelle et il rentrera
dans sa terre, et je le ferai tomber par I'épée dans sa terre.

La formulation est ambigué: elle peut faire référence autant a un concept
générique d'inspiration qu'a une entité agissante. Elle n’est pas sans rappeler le
Saipwv que décrit Plutarque, qui avait inspiré a 'athénien Démade la mauvaise
idée de partir en Macédoine ot il fut tué a son arrivée®?. Il vaut, en outre, la
peine de remarquer que le verbe ntn est souvent employé en connexion avec
riiah dans la Bible hébraique*. Il apparait, notamment, en contexte prophé-
tique en 1 R 22,23, ainsi que dans la réécriture du passage en 2 Ch 18,22, en
relation a l'esprit de mensonge. La proximité de ces formulations est assez
frappante.

Derniérement, il faut signaler le cas particulier du livre des Nombres, au cha-
pitre 5, versets 14 et 30, dans un contexte légal ol il est question d’'un esprit de
jalousie qui saisit un homme et des actions qu'il est nécessaire d’entreprendre
pour prouver I'innocence de la femme :

38  Alors que pour Chroniques et Esdras une datation a I'époque hellénistique est parfois
envisagée, pour Aggée la situation est différente. La plupart des chercheurs reconnait le
caractére secondaire du cadre narratif, qui inclut Agg 1,14, par rapport a l'oracle origi-
naire, mais il est difficile de pouvoir situer le cadre beaucoup plus tard qu'au début de
I'époque perse (Wohrle 2006, p. 384385 ; Leuenberger 2015, p. 103; id. 2020, p. 230—231;
Riickl, 2021, p. 59—65). Pour un modeéle qui prévoit une fragmentation supplémentaire du
cadre au niveau rédactionnel, voir Hallaschka 2011, p. 134-135. Blischke (2019, p. 257-258)
avance 'hypotheése d’'un lien rédactionnel entre Agg 1,14 ; Esdr,1, 5; 2 Ch 36,22.

39  La prédiction divine se réalise ponctuellement en 2 R 19,35-37. Le méme récit apparait
également en Is 37,7 et 36—38.

40 Plut., Phoc. 30, 9 et supra, p. 70.

41 Num 11,25 et 29 ; Neh 9,20 ; Is 42,1, 5; Ez 11,19 ;13,26 ; 36,26—27 ; 37,6 ; 37,14. En Qoh 12,7 rilah
indique clairement le souffle.
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ESPRITS ET POSSESSION 237

DR RIPY AKRIP N7 POY 72P IR NIRADI RIT INWKR NN RIPTANRIP M7 1’5}7 A
ANNVI KD R INWR

S'il passe sur lui un esprit de jalousie et il devient jaloux de sa femme,
et elle se soit contaminée, ou s'il passe sur lui un esprit de jalousie et il
devient jaloux de sa femme, et elle ne se soit pas contaminée ...

Cette formulation se différencie des autres mentions de riiah dans la Bible
hébraique. Tout d’abord, il s'agit d'un rare cas ou l'origine de l'esprit n'est pas
spécifiée : rien ne laisse entendre qu'il soit envoyé par Yhwh, mais il ne semble
pas non plus résider de maniere permanente dans l'individu. En outre, l'ex-
pression ‘br 9, « passer sur», n'est jamais employée ailleurs pour décrire le
mouvement des esprits. De plus, cette loi répond a une situation de jalousie
injustifiée en couvrant un cas de figure qui n'est pas nécessairement motivé
par une mauvaise conduite de la femme, mais qui n'est pas discuté par les
autres lois sur 'adultére*2. Enfin, le cas est résolu par ordalie, en remettant
la décision concernant la culpabilité de la femme a la volonté divine. Ces élé-
ments indiquent que nous ne sommes pas ici simplement dans le cadre du
langage métaphorique, ni d’'une vision psychologisante des esprits, mais que
nous avons affaire a une puissance, l'esprit de jalousie, qui s'empare du mari de
maniére incontrdlable, sans qu'il y ait une motivation dans le comportement
de I'épouse.

Ces considérations d'ordre linguistique appuient donc la proposition de
Hamori qui est d'inclure au moins Jug 9,23 ainsi que 2 R 19,7 parmi les textes
qui décrivent les esprits comme puissances en action. Ces mémes considé-
rations suggerent en outre que le texte de Nombres 5 décrit un esprit d’ori-
gine inconnue, mais dont l'agentivité ne se différencie pas de celle des esprits
divins*3. Au contraire, avec l'esprit de jalousie nous sommes tout & fait au ceeur
de la problématique liée a la possession par les esprits, ainsi qu'a leur controle
de la part de Yhwh.

1.2 Esprits divins et possession
Avec la possible exception de l'esprit en Nombre 5 que je viens de discuter et
d’un cas dans le livre de Job que janalyserai plus tard*#, tous les esprits dans

42 Onpeut comparer Lev 22 et Deut 2o0.

43  Esther Hamori (2010, p. 18) exclut en revanche l'esprit de jalousie de son dossier car il ne
répond pas aux critéres narratologiques qu'elle adopte qui demeurent, toutefois, a mon
avis, insuffisants.

44  Voir infra, § 7.4.
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238 CHAPITRE 7

la Bible hébraique sont des puissances subordonnées a Yhwh. Le probléme du
rapport entre Yhwh et ses esprits émerge clairement dans la scene d’assemblée
céleste en 1 R 22,19—23, notamment lorsque I'on compare la version de la LxX
avec celle du T™. Cest donc sur cet épisode que je vais d’abord focaliser mon
attention.

Depuis I'étude d’Ernst Wiirthwein?, les chercheurs s’accordent sur le fait
que 1 R 22 ne constitue pas une unité littéraire. Plus précisément, le récit
concernant le prophete Michée et sa vision du trone céleste wappartient pas au
noyau primitif de la chronique royale, mais a été inséré a un stade ultérieur?S.
L'épisode est raconté également en 2 Ch 18,18—22, mais ce passage ne contient
pas de variantes significatives quant a la représentation des esprits, ni en grec
ni en hébreu. Je vais donc me concentrer sur le texte de 1 R 22. Ici, la vision
de Michée s'inscrit dans le contexte plus large du débat autour de la vraie et
de la fausse prophétie. Le chapitre commence avec une visite du roi de Juda,
Josaphat, aupres du roi d'Israél Achab. Josaphat propose a Achab d’attaquer le
royaume voisin d’Aram. Lors d'une consultation publique prise avant la bataille
pour connaitre le sort du conflit, les deux souverains siégent chacun sur son
trone devant quatre-cents prophétes de Samarie en extase qui leur annoncent
la victoire. Le roi de Juda demande qu'un prophete de Yhwh soit également
consulté : Michée est convoqué et il relate devant tous sa vision d'une assem-
blée céleste présidée par Yhwh, au cours de laquelle un esprit s'offre volon-
taire pour tromper les prophétes du roi Achab et étre un esprit mensonger
sur leurs bouches. Il révéle ainsi la nature trompeuse de l'oracle rendu par les
quatre cents propheétes, en suscitant leur colere et celle du roi (1R 22,24—28). La
conclusion du récit, qui voit la mort d’Achab tué lors d’une bataille malgré ses
tentatives de camouflage, confirme la vérité des paroles du prophete de Yhwh.

45  Wirthwein 1967.

46 En revanche, plusieurs propositions ont été avancées quant au modéle rédactionnel
et quant a l'origine du noyau primitif. Wiirthwein considere les versets 19 a 23 comme
dérivant d'une réflexion tardive sur le mauvais usage de l'esprit de la part des prophétes;
d'apres Helga Weippert (1988), qui développe un modéle assez complexe, I'épisode est
composé de deux sources distinctes, une qui racontait la mort héroique d’un roi israélite
et 'autre qui contenait une prophétie sur sa victoire. L'intégration de ces sources dans
le contexte des guerres entre Israél et Aram aurait amené a une série de remaniements
successifs. Hedwige Rouillard (1993), et plus récemment Steven McKenzie (2019, p. 207—
213) ainsi que Knauf (2019, p. 482—486) estiment qu'une rédaction « prophétique » soit
responsable de I'insertion de tout le récit concernant Michée (versets 5-28), laquelle
d’apres Knauf aurait subi encore quelques modifications a I'époque hasmonéenne. Cette
hypothése demeure, & mon avis, la plus vraisemblable car, du point de vue narratif, les
parallélismes entre la scéne terrestre (versets 5-17) et la scéne céleste (versets 18—23) sont
évidents et les deux scenes semblent bien intégrées a la conclusion du récit prophétique
(versets 24—28).
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La vision du conseil divin présente quelques différences importantes dans
les traditions grecques qui nous ont été transmises et qui méritent d'étre regar-
dées de pres (voir tableau 7) :

TABLEAU 7 1Rois 22,19—232

™

Lxx (B)

Lxx (L)

927 yaw 125 Ik 19
Y DR TR
Nax 5211802 Sy 2w
R POY TAY DRwn
HRAWM

angY M e Rl 20
bam Hym aRNR DR
R TYhs npna
1122 AR 1 03

2185 TRYn mam Ken 21
1INAR IR KR M
TR POR I AR

TV RER AR 22
PR3 52 '3 pw NN
5210 X Nan KR
12 WP RY

19 yal elmey Metyauag Oty
oUtwg ox &yw. "Axove priua
wuplov oy oltws-eldov Bedv
TopamA xabpevov €mt Bpdvou
adTod xat mdoa v) aTpaTId
o0 odpavod eloTel mept
a0tV €x JeE1dv adTod xal €
EDWVOUWY adToD.

20 yqi elmey wdprog: Tig
dmathoet Tov Ao Poactiéa
TIopamA xai dvaBrioetat xai
meaettat év Peppad Todaad ;
xal elmey odtog oftwg wal
odtoc obtwe.

2L yal eEfADey mvedpa xal €0ty
gvamiov xuplov xal elmev Eya
AmATHOW AVTOV.

ol elmey Tpdg adTdv whplog:
"Ev tivt;

22 Kai elnev: "E&eledoopat
ol Egopat Tvedpa Peudeg

&V OTOMATL TTAVTWY TRV
mpo@YTév adtod. xal elmev:
Amotioelg

ol ye Suvioet EEeNe xal
moingov oltwg.

19 o} glmey Muyauag Ody olresg
0dx €yt dxove pjua xupiov ody
obtwg eldov Kbptov tév Bedv
TIopan xabnpevov émil pdvou
adtod xal Tdoa ¥) atpatid Tod
odpavod eloTxel Tepl adTOY Ex
Se&1dv adrod xai &€ dplotepdv
adTod.

20yl elmev w0plog: Tig dmartoet
Tov Ay Bagtiéa IopanA xal
avafBnoetal eig Papwd Todaad
xal TeaelTal Exel ; xal elmey
obtoc oftwe xai odrtoc obtwe.
ol elmev ob Suvioy.

xail eley &v oot

21 yol ERAGev vebpa xal Eoty
gvamiov xupiov xai elmev By
drothow a0ty xal elmey Tpdg
adTov xVptog 'Ev Tive ;

22 Kai elnev: "E&ehedoopat

xai Eoopat vedpa Pevdes dv
OTORATL TTAVTWY TAV TPOPY TRV
adTo

D O

xal glmey
Auvvioy. "EEeAde xal oinoov
olTwG.

a Dans les colonnes 2 et 3, le texte B a été reproduit d’apres la version de Brooke, McLean et
Thackeray 1930 (1 Rois) et 1927 (1 Samuel) ; le texte L suit 'édition de Fernandez Marcos et
Busto Saiz 1992 (1 Rois) et 1989 (1 Samuel). Le texte L est transmis par les mss. no. 19, 82, 93,
108, 127 dans I'édition en préparation pour la série Septuaginta Unternhemen de Gottingen
par Julio Trebolle et Pablo Torijcano (= boc,e, dans Brooke, McLean et Thackeray 1930), ainsi
que par des citations des péres de I'Eglise. Ces manuscrits représentent une famille homo-
gene pour tous les livres historiques.
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TABLEAU 7 1 Rois 22,1923 (cont.)

CHAPITRE 7

™

LxX (B)

Lxx (L)

M N man oy 23
TR21 53 83 pw
v TOY AT M nHR

19 Et il leur dit : « écoute
la parole de Yhwh : j'ai
vu Yhwh assis sur son
tréne et toute 'armée
des cieux debout pres
de lui, a sa droite et a sa

gauche.

20 Alors Yhwh dit : “Qui
persuadera Achab pour
qu'il monte et tombe a
Ramat Gilead ?” et I'un
disait une chose, l'autre
une autre chose.

21 Alors cet esprit sortit
et se présenta devant
Yhwh, puis il dit: “Je le
persuaderai”. Et Yhwh
lui dit: “Comment ? .
22 et il répondit : “Je
sortirai et je serai un
esprit mensonger sur
la bouche de tous ses
prophetes ”. Et (Yhwh)
dit : “Tu le persuaderas,
effectivement tuen
auras le pouvoir. Va, et

agis ainsi”.

23 yal vBv 1000 Edwnev xbplog
mvedpua Pevdeg €v aTopaTL
TAVTWY TAV TPOPYTAV 0V
ToOTWY xal ®OpLog EAdAYoEY
&mti o€ xancd.

19 Et Michaias dit : « Pas
ainsi, pas moi. Ecoute la
parole de Yhwh. Pas ainsi.
Jai vu le dieu d’Israél assis
sur son trone, et toute
l'armée des cieux se tenait
autour de lui, a sa droite et a
sa gauche,

20 et le Seigneur dit : “Qui
trompera Achab, roi d’Israél,
pour qu'il monte et tombe a
Remat Galaad ?” Et 'un dit
une chose, lautre une autre

chose.

21 Alors un esprit sortit et
se tint devant le Seigneur et
dit : “Moi je le tromperai”.
Et le Seigneur lui dit:
“Comment ?”.

22 et il répondit : “Je

sortirai et je serai un esprit
mensonger dans la bouche
de tous ses prophetes”.

Et (Yhwh) dit: “Tule
tromperas, effectivement tu
en auras le pouvoir. Va, et

agis ainsi”.

23 yeal vOv 1300 Oé3wnev wplog
mvedpar Pevdeg év aToOMaTL
TAVTWY TGV TPOPYTAV GOV
ToUTWY xal xOplog EAdANTEY Eml

ot xoud.

19 Et Michaias dit : « Pas ainsi,
pas moi. Ecoute la parole

de Yhwh. Pas ainsi. Jai vu le
Seigneur dieu d'Israél assis
sur son trone, et toute 'armée
des cieux se tenait autour de

lui, a sa droite et a sa gauche,

20 et le Seigneur dit : “Qui
trompera Achab, roi d'Israél,
pour qu'il monte a Remat
Galaad et tombe la-bas ?” Et
I'un dit une chose, 'autre une
autre chose. Et il dit: “Tun’en
auras pas le pouvoir”. Et il
répondit : “par toi”.

21 Alors un esprit sortit et

se tint devant le Seigneur et
dit: “Moi je le tromperai”.
Etle Seigneur lui dit :
“Comment ?”.

22 et il répondit : “Je sortirai et
je serai un esprit mensonger
dans la bouche de tous ses
prophetes”. Et (Yhwh) dit :
“Tu en auras le pouvoir. Va, et
agis ainsi”.
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TABLEAU 7 1 Rois 22,1923 (cont.)

™ LxX (B) Lxx (L)

23Et maintenant voici 23 Et maintenant voici 23 Et maintenant voici

que Yhwh a mis un que Yhwh a mis un esprit que Yhwh a mis un esprit
esprit mensonger sur ~ mensonger dans labouche mensonger dans la bouche de
labouche de tous ces  de tous tes prophetes tous tes prophétes que voici,
prophétes a toi, c’est que voici, c’est Yhwh qui c'est Yhwh qui a prononcé les
Yhwh qui a prononcé le a prononcé les malheurs malheurs contre toi ».

mal contre toi ». contre toi ».

Tout d’abord quelques remarques doivent porter sur le texte hébreu. Comme
nous l'avons déja observé, 'assemblée divine qui se tient autour de Yhwh crée
un effet de miroir assez ironique par rapport a 'assemblée terrestre réunie a
Samarie pour la consultation prophétique, en mettant en parallele les deux
trones des rois avec le trone de Yhwh et, par conséquent, les prophétes avec
les esprits#”. Il faut toutefois noter que la scénographie du conseil divin pré-
sente une structure plus articulée que 'assemblée qui se réunit autour d’Achab
et Josaphat. Elle est hiérarchiquement structurée sur plusieurs niveaux, dans
lesquels chaque position refléte le statut des participants. Larmée des cieux,
vraisemblablement composée des corps célestes, occupe les postes autour de
Yhwh, en se tenant debout (‘md) a la droite et a la gauche du trone et en fonc-
tionnant comme une garde rapprochée du dieu (verset 19)*8. Le fait que l'esprit
qui s'annonce volontaire sorte et s'avance pour se présenter devant Yhwh fait,
en revanche, penser que les esprits occupent une place plus éloignée du trone,
correspondant a une position de second rang (versets 20—21). La présence de
l'article devant ritah n'indique pas, comme on l'a parfois suggéré, qu'il s'agit du
seul esprit présent, mais qu'il est 'un des esprits de I'assemblée (« celui-ci »);
cela implique en outre que, comme I'a démontré White, riiaf dénote ici un
titre, une fonction a lintérieur de la cour céleste, a l'instar de hassatan en
Zach 3 et Job 1—2%9. Les verbes utilisés pour décrire le mouvement de l'esprit,
qui doit sortir de son rang pour se tenir devant le trone de Yhwh (wayyése’
hariiah wayya'dmod, « il sortit et se présenta/se tint debout »), laissent entre-
voir une étiquette de cour qui fonctionne par des régles précises. Au verset 22,

47  Par exemple Rouillard 1993, p. 104 ; McKenzie 2019, p. 205.
48  Comme d’ailleurs dans les autres scénes de conseil divin en Is 6 et Job 1—2.
49  White 2014, p. n9-121. Voir infra, p. 282—283.
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242 CHAPITRE 7

'expression wagam tiikal, « effectivement tu en seras capable », « tu en auras le
pouvoir », exprime l'autorisation divine accordée a la mission et annonce son
succes, en mettant fin au débat en cours parmi la multitude des participants
a 'assemblée. Une telle compréhension de la structure du conseil confirme la
faiblesse des interprétations qui font de cet esprit une émanation ou une per-
sonnification de Yhwh lui-méme50. La présentation de 'assemblée divine met
donc l'accent sur ses aspects hiérarchiques ainsi que sur sa procédure stricte-
ment codifiée qui recoupe, au moins en partie, le déroulement des assemblées
royales au Proche-Orient ancien, et au Levant plus spécifiquement5.

Une série d’éléments proviennent des versions grecques. A cet égard, il faut
tenir compte des différences entre la version préservée par le Vaticanus (B) et
le texte dit « antiochien » ou «lucianique » (L). Les chercheurs estiment que
pour cette section des livres grecs des Régnes, B reléve de la révision kaige, un
ensemble de corrections du grec ancien faites sur la base d'un texte hébreu
proto-massorétique autour du I°* s. av. notre ére qui est, peut-étre, a mettre
en relation avec l'activité de Théodotion®2. En revanche le texte L, méme s'il
contient des améliorations stylistiques secondaires (par exemple dptotep@v au
lieu de edwvdpwy pour indiquer la gauche au verset 19), ainsi que des interpola-
tions hexaplaires, préserve également des éléments anciens (voir par exemple
xVptov Tov Bedv Iopam au verset 19) : il est donc généralement considéré comme
un bon témoin de la Septante ancienne3. Le texte L montre plusieurs diver-
gences par rapport a 'hébreu : on ne discutera ici que de celles qui concernent
le traitement de l'esprit. En L, I'interaction entre l'esprit et la divinité est plus
développée que dans le texte B et dans le T™, et Alfred Rahlfs reconnaissait
déja que ce passage était d'origine prélucianique®*. Pourtant le verset 20 dans

50  Acetégard, dansla conclusion de la scéne (verset 24), 'un des prophétes de la cour du roi
Achab se met en coleére et frappe Michée en disant : « Par ol I'esprit de Yhwh est sorti de
moi pour parler a toi ? ». Ce ne sont donc que les faux prophétes qui ne sont pas capables
de distinguer l'esprit de Yhwh de I'esprit de mensonge.

51 Surles aspects bureaucratiques de 'assemblée divine au Levant, on peut voir Mullen 1980
et M. Smith 2001, p. 41-53. On peut également comparer les audiences de Salomon avec
Bethsabée et Nathan en 1 R 1,15-28. La comparaison entre étiquette royale et étiquette
divine mériterait un travail de détail qui, a ma connaissance, n'a pas encore été fait. Pour
une introduction aux audiences royales au Proche Orient ancien, on peut voir Garelli
1974, Joannes 2007, Radner 2011, Prufd 2019.

52 D’apres Barthelemy (1963) les corrections kaige dans les Régnes couvrent les sections 2
Regn 11,2—3 Regn 2,11 et 3 Regn 22—4 Regn.

53  Lesrapports entre B, L, les corrections kaige et la Septante ancienne sont trés complexes.
Pour un bilan de recherche détaillé, voir Hugo 2006 ; voir également les remarques
meéthodologiques de Law et Kauhanen 2010.

54  Rahlfs1965, 1, p. 96—98; 111, p. 646.
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ESPRITS ET POSSESSION 243
le texte L n’a pas vraiment de sens: on comprend mal l'articulation entre l'ex-
pression « tu n'en auras pas le pouvoir » (xal elnev 0d Suvjoy), vraisemblable-
ment attribuée a Yhwh, avec la réponse « en/par toi » (€v got).

Dans un article récent, Julio Trebolle5® suggere le déplacement d’une partie
du verset. Dans la LxX ancienne l'expression xai elnev €v ot n'aurait pas été
a la fin du verset 20, mais a la fin du verset 21, ce qui donnerait la restitution
suivante :

20 yqi elmey wbprog: Tis dmathoet oV
Axaaf Bagtréa Iopan xat dvafyoetat
xai meaettan €v Peppad Todaad ; al
glmev obtoc otwe xat odtoc obtwe.

xai elneyv: O duvijoy.

20 Yhwh dit : « Qui va tromper Achab
roi d'Israél, pour qu'il monte a Ramaat
de Galaad et qu'il y meure ? ». L'un
disait une chose, 'autre une autre.

Et (Yhwh) dit : tu n'auras pas le
pouvoir.

21 Alors un esprit sorti et se tint devant
Yhwh, et il dit : « Moi je le tromperai ».

2l yai eERAOeY mvedpa xal oty Evaamiov
xvplov xal elnev: "Eyw dnatiow adtév.
elmev Tpog adtdv xVplog 'Ev Tive ; Etle Seigneur lui a dit: « Comment/
parqui? »

et il répondit : « par toi ».

22 Et il (esprit) dit : « Je sortirai, et

je serai un esprit mensonger dans la
bouche de tous ses propheétes ». Et

il (Yhwh) dit: « Tu le persuaderas,
vraiment tu en auras le pouvoir. Sors et
agis de cette maniére ».

xal elrrev: 'Ev oot

22 yail elmev: "EEeAedoopat ol Egopat
mvedua Peudeg év oTOUATL TTAVTWY TOV
TpoenT@Y arbtod. Kai elmev: Amatoeig
il ye duwnoet EEeNde xal moinaov 0T,

D'apres Trebolle, le texte L avec ce petit déplacement correspondrait entiére-
ment a la LxX ancienne et reléverait d'une Vorlage hébraique différente du
TM™, qu'il reconstruit a partir du grec. Il estime que ce passage aurait ensuite
été effacé pour des raisons théologiques, a cause d'une interaction trop
développée entre la divinité et les membres de la cour ou a cause du fait
que l'association de Yhwh avec le mensonge était percue comme probléma-
tique. Quelques problémes demeurent cependant avec cette reconstruction.
Premiérement, comme lobservait déja Rahlfs, xai elnev év oot  la fin du ver-
set 20 — a savoir exactement dans la position ou il a été transmis dans la tra-
dition manuscrite — pourrait traduire également 'mr bkh (dans ce cas, bakd,
« ainsi », aurait été lu comme bakd, « en/par toi », a 'instar, par exemple, de1 R

55  Trebolle 2012, surtout p. 639—644 et 668—674.
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244 CHAPITRE 7

10,9)%6. Deuxiémement, la reconstruction de Trebolle n'est pas toujours entie-
rement justifiée a la lumieére du texte grec: il n'est pas nécessaire d’envisager
un hébreu bami (« par qui ? ») au lieu de bamma (« comment ? ») comme cor-
respondance de év tivt car le pronom interrogatif en grec peut étre a la fois
masculin ou neutre®’. Troisiemement, la différence de contenu entre T™M et
L ne me parait pas si significative. Lorigine divine du pouvoir de l'esprit est
de facto sanctionnée déja dans le T™. Elle est annoncée au verset 22 (« Tu le
persuaderas, effectivement tu en auras le pouvoir. Va, et agis ainsi ») et réaffir-
mée encore au verset 23 par Michée : « Et maintenant voici que Yhwh a mis un
esprit mensonger dans la bouche de tous tes prophétes que voici, c'est Yawh
qui a prononcé les malheurs contre toi ». Par conséquent, les motivations théo-
logiques qui, d’apres Trebolle, auraient pu étre a l'origine de la suppression de
ce passage en hébreu ne me paraissent pas treés conséquentes. En revanche, le
supplément du texte L pourrait bien sexpliquer comme l'exégése d’'un passage
assez dense qui essaie d'articuler plus clairement la dynamique de question et
réponse entre Yhwh et l'esprit, laquelle demeure implicite en hébreu, comme
le remarque d’ailleurs tres justement Trebolle8. 11 est, certes, possible que ce
développement soit antérieur a la version lucianique, mais il est difficile de
savoir s'il remonte effectivement a une Vorlage hébraique ou s'il s'agit d'une
évolution interne au grec. Il est également possible que I'on ne puisse plus
reconstruire entierement le texte de la LXX ancienne pour ce passage.

Une autre différence remarquée par les chercheurs est 'absence de lar-
ticle en grec devant mvedpa au verset 21. Comme le suggere Knauf, une telle
absence pourrait indiquer que le traducteur n'a pas compris hartiah comme le
titre désignant un fonctionnaire de 'assemblée, mais comme une entité indi-
viduelle, un des nombreux esprits qui entouraient la cour céleste®®. Par consé-
quent, 'limination de l'article reléve d’'une adaptation stylistique, vu que rilah
est nommé ici pour la premiére fois. Comme nous le verrons par la suite, cette
interprétation est en accord avec I'évolution plus générale de la représentation
des esprits dans la LxX.

56  Rahlfs 1965, 111, p. 646.

57  Julio Trebolle (2012, p. 673) cite comme précédent 3 Regn 21,14, mais v tivt traduit bmh
de maniere systématique en 1 Regn 6,2 ;14,38 ; 29,4 et 2 Regn 21,3. De maniére générale, la
reconstruction de Trebolle est faite a la lumiére d’'une évaluation tres optimiste du statut
de la Vieille Latine comme témoin du texte proto-massorétique. Toutefois, les sources
disponibles pour la reconstruction de la Vieille Latine sont tres fragmentaires et aucune
variante significative n'est attestée par rapport au TM dans les versets qui sont examinés
ici. Une certaine prudence est donc recommandée : voir, a cet égard, les remarques de
Fernandez Marcos 1994, p. 71-87, et Kauhanen 2018.

58  Trebolle 2012, p. 672.

59  Knauf 2019, p. 505.
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Néanmoins, 'un des apports les plus importants de ce récit consiste en
l'établissement d’une relation étroite entre possession par l'esprit et activité
prophétique. On retrouve ce lien dans le cycle d’Elie et Elisée dans les livres
des Rois : 'épisode montre la maniére dont l'esprit peut étre transmis d'un pro-
phete a l'autre. Le lien entre esprit et prophétie a, en outre, un précédent nar-
ratif important dans le Pentateuque, lorsque les soixante-dix anciens regoivent
par Yhwh une partie de l'esprit de Moise et commencent a prophétiser®.
Mais le contexte ot le lien entre esprit et prophétie est thématisé avec le plus
de détails est sans doute 'histoire de Saiil et David dans le premier livre de
Samuel. En 1S 16,14—23, le jeune David, appelé au service du roi Saiil, le soulage
du tourment provoqué par un mauvais esprit en jouant un instrument a corde ;
1 S 18,1011 relate l'attentat manqué de Saiil contre David, lorsque ce dernier
n'arrive plus a contenir le mal-étre du roi qui s'est désormais tourné en jalou-
sie ouverte contre son ancien favori; 1 S 19,9-24 répete I'épisode de lattentat
(versets 9—10) a la suite duquel David prend la fuite de la cour du roi avec l'aide
de Mikal. A la fin de ce chapitre, lorsque Saiil poursuit David 2 Rama, il est une
dernieére fois saisi par un esprit divin : alors que le texte n'explicite pas s'il s’agit
du méme esprit mauvais que dans les épisodes précédents, il est clair que ses
effets sont néfastes car Saiil s'abandonne a un état de transe incontrdlée et
honteuse qui se termine par I'écroulement du roi nu sur le sol. A partir de ce
moment-13, le déclin de Saiil devient inéluctable. Comme cela a été observé
depuis longtemps, cette série de récits est centrée sur le motif des esprits et
se trouve encadrée par ce méme motif, sur lequel se construit également le
lien rédactionnel avec la section précédente en 1 S 16,13%%. La série narrative
qui se conclut au chapitre 19 doit, enfin, étre complétée par 'épisode de la pre-
miere inspiration divine de Saiil en 1S 10,5-12, lorsque ce dernier entre pour la
premiere fois dans un état de transe prophétique®2. Ces récits apportent une
contribution fondamentale ala compréhension du fonctionnement des esprits
pour plusieurs raisons. D’abord, ils montrent que la possession est une com-
posante essentielle de la prophétie en Israél ancien, méme si elle est difficile
a gérer et n'est jamais exempte de risques. En outre, ils mettent en contraste

60 Voir respectivement Num 11,25-29 ;1 R18,12; 2 R 2,9-10, 15-16.

61  1516,13 a-b: « Et Samuel prit la corne d’huile et lui [scil. David] donna l'onction au milieu
de ses fréres, et lesprit de Yhwh fondit sur lui 4 partir de ce jour-la » (J3p D& SR NP~
R0 OPAD TIT OR M Mo norm AR 29p3 IR WM AWN), voir, par exemple,
Stolz 1981, p. 109. Sur les aspects rédactionnels, voir également Dietrich 2015, p. 192—200 et
253-255; Blischke 2019, p. 18-24.

62  Surlarelation de ce passage avec le reste du corpus, voir Nihan 2006. Puisque toutefois la
LXX Nn'atteste pas de variante significative en1S10,5-12, je laisserai de c6té ce passage dans
la comparaison entre hébreu et grec.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



246 CHAPITRE 7

l'action de l'esprit de Yhwh avec l'influence de l'esprit mauvais, tout en indi-
quant que seulement un esprit a la fois peut posséder une personne (lorsque
l'esprit de Yhwh part de Saiil, I'esprit mauvais arrive et vice-versa). De plus,
dans la mesure ou et I'inspiration divine provenant de Yhwh et I'esprit mauvais
fonctionnent par la possession, ce texte suggere qu'il n'existe pas de différence
substantielle entre I'esprit de Yhwh et les autres esprits, qui se distinguent seu-
lement par leurs résultats. Enfin, 'épisode de l'esprit mauvais encadre le récit
de l'ascension de David, qui est présenté avec des qualités royales dés sa pre-
miere apparition en 1 S 16,18, ou il est décrit comme étant vaillant guerrier,
intélligent, beau et avec Yhwh a ses cotés. Dans ce contexte, le controle des
esprits apparait comme une vertu royale et le contraste entre Saiil et David se
joue également sur cet aspect : alors que Saiil est a la merci des esprits, David
est capable de les maitriser. A cet égard, 1S 16-19 atteste d'une tradition d’exor-
cisme par la musique, ici attribuée a David, qui aura une certaine fortune dans
la tradition juive ancienne.

Lorsque nous lisons la version de l'histoire rapportée par le T™M, nous remar-
quons deux points problématiques. Premiérement (1), les effets produits par
l'esprit mauvais sur Saiil ne sont pas décrits de maniére explicite ni cohérente.
En 1 S 16,1416 I'hébreu utilise le verbe bt (« tourmenter », « terroriser ») ; en
1S 18,10-11 l'esprit induit en Saiil un état de transe (wayyitnabbé’) qu'il n'arrive
pas a gérer et qui semble engendrer une impulsion a tuer David par la lance ;
en1S19,9-10 il n'y a plus de référence a la transe, seule I'impulsion meurtriere
du roi envers David est mentionnée. Ces inconsistances trahissent en partie la
nature rédactionnelle de certains passages, que je discuterai dans la suite.

Deuxiémement (2), et comme je l'ai dit plus haut, la distinction entre l'esprit
de Yhwh et I'esprit mauvais n'est pas toujours tres claire. Nous pouvons compa-
rer, a cet égard, le verset 14 avec le verset 23 (voir le tableau 8 ci-dessous). Dans
le verset 14b, la préposition m’ indique clairement que l'esprit mauvais est
envoyé par Yhwh (meéet yhwh) : par conséquent celui-ci semble étre distinct de
ritah yhwh nommeé en 14a. Par contre, la méme distinction est beaucoup moins
évidente dans les versets qui suivent : les versets 15-16 comportent 'expression
ritah ‘€lohim ra‘d, dans laquelle on pourrait comprendre €/0Aim comme signi-
fiant « d'origine divine », alors qu'au verset 23a on parle seulement de riiah
€lohim. Enfin, a la fin du chapitre 19, l'esprit divin (rdiah €lohim) s'empare une
derniere fois de Saiil avec des effets néfastes®3.

Or le texte de la LxX présente des variantes significatives par rapport a ces
deux points. Avant de les analyser, un court préambule sur la situation manus-
crite s'avere encore nécessaire. Dans les livres de Samuel, 'analyse du grec
est compliquée par une situation textuelle difficile, ou I'histoire textuelle est

63  1S19,23—24.
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inséparable de 'histoire littéraire et méme rédactionnelle, de maniere encore
plus complexe que dans le livre des Rois. Alors que la majorité des chercheurs
reconnait l'origine tardive du T™, en grec plusieurs traditions sont attestées.
A linverse de 1 R 22, le texte B est considéré, pour cette section, comme le
meilleur représentant de la LxX ancienne®4; la tradition hexaplaire est conser-
vée par 'Alexandrinus (A) ainsi que par d’autres minusculesb®; nous avons,
enfin, le texte lucianique (L)%, qui réunit a son tour au moins deux traditions
textuelles, a savoir des révisions plus tardives et un texte « proto-lucianique »
qui, comme nous l'avons vu plus haut, peut contenir, parfois, des variantes
anciennes. De maniére générale et en comparaison avec 1 Rois, 'apport du
texte lucianique pour cette section des livres historiques est considéré comme
moins important en vue de la reconstruction de la LxX ancienne; la compa-
raison entre B et L reste néanmoins utile pour établir des développements
internes aux traditions grecques.

Une des conséquences de cette complexité pour mon analyse est le fait que
1S18,10-11 est absent en B. Lhébreu offre plusieurs indices de la nature rédac-
tionnelle et secondaire du passage : en 1S 18,11, on dit que David évite par deux
fois la lance de Saiil, méme si le deuxiéme épisode ne sera raconté qu'au cha-
pitre suivant. De plus, la référence a la transe de Saiil en 1S 18,10 (wayyitnabbé’)
comme effet de I'esprit mauvais semble anticiper la transe incontrolée dont il
fait l'objet en 1S 19,19—24. Il me parait, ainsi, clair que 'absence de ces versets
dans la Lxx ancienne remonte forcément a la Vorlage du traducteur®”. Le texte
lucianique, quant a lui, atteste des variantes secondaires qui concernent l'ac-
tion de l'esprit en 14b et la relation de l'esprit avec la divinité. Elles ont, néan-
moins, un certain intérét, comme le montre le tableau suivant, qui récapitule
les mentions des espritsen1S16:

64  Pour cette section, le texte B est représenté par le Vaticanus et par le manuscrit y (= 121),
ainsi que par les versions éthiopiennes. Pour une introduction récente, claire et exhaus-
tive au texte de 1 Samuel, voir Kauhanen 2012. Voir également Bernard Grillet et al. (1997,
p. 9-120), qui, toutefois, est antérieur a la publication compléte des fragments retrouvés a
Qumran par Cross, Parry, Saley et Ulrich (Cross et al. 2005, DD 17).

65 Mss. 247, 376.

66  Pour les manuscrits du texte L, voir supra, p. 239, note a.

67  La majorité des chercheurs estime qu'en 1 S 18 la LXX ancienne lit un texte court dans
I'hébreu ; Stephen Pisano (1984) a, en revanche, essayé de démontrer I'antériorité du T™M
par rapport a la LXX : 1 S 18,1011, tout comme les autres passages de ce chapitre qui ne
sont pas attestés en B, aurait été éliminé intentionnellement dans le grec notamment a
cause de sa redondance. Cette démarche serait 8 comprendre comme faisant partie d'un
processus d’assouplissement qui commence déja en hébreu (voir ibid., p. 86). Le volume
de Barthélemy, Gooding, Tov et Lust (Barthélemy et al. 1986) sur 1 S 17-18 a apporté une
série d'éléments qui font plutot pencher pour le contraire. Une question séparée, qui ne
peut pas étre discutée ici, est, en revanche, celle du rapport entre la version longue et la
version courte du texte hébreu.
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248 CHAPITRE 7
TABLEAU 8 Esprits en1 Samuel 16
1S16 Hébreu LxX (B) L Autres Aquila/
Symm/Th
14a 70 W M mvedpa mvedpa xoplov v (= 121) mvedpa
DRw Dyn xuplov dméom Beod
Et l'esprit de améat
Yhwh s’en alla
de Saiil
14b Y MY InnYar Emviyey auvelyev adtov  Copte: spiritus A €Boufet
M Nk adTov mvedpa malus S: quvelyev
Un esprit mvedpa movnpov apd  Origene (ms
mauvais venu  movypov xvplov, xat grecs) : Tvedpa
de Yhwh le mapd xuplov Emvryev adtéy  Beod Tovypov
tourmenta
15 my7 OOR MM vedpa Tvedpa mvedpua Tapd
TNYan xupiov ToOVNPOV Tapd  xuplov oV pdY
Unespritdivin  movpov xuplov mviyer  (copte)
mauvais te mviyel oe ot Tvedpa TovYpov
tourmente 82 >mapd Tapd xupiov
xuplov (armenien,
éthiopien,
syrohexaplaire)
16 b THY M M v T v év T ebva 247 mvedpa Beod

Y7 DR I
Aumoment ou
l'esprit divin
mauvais sera

sur toi

mvedpa TO TTveDpa TO
ToVNPOV éml  TTOWY)poV €Tt

) S o o
ool ool mapa Jeod

TOVNPOV

554+ Armenien :
émt ool mvedpa
TovnpoV Tapd Ogod
Autres :

76 mvedua o
TOVNPOV ou
Tvedpa TO TToVYpoY
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TABLEAU 8 Esprits en 1 Samuel 16 (cont.)

1S16 Hébreu LxX (B) L Autres Aquila/
Symm/Th
23a mI M P év T elvan & T ebvat Origene (lat.): mvedpa Oeod
DRw HR 0MOR  mvedpa atpa eod Cum esset spiritus
Aumoment ot Towpdv éml  TTOVHPOV malus Dei
un esprit divin -~ ZoovA mvedpua Autres mss:
était sur Satil mapa 9e0 Tvedua
IOV POV,
76 mvedua o
TOVY) POV
23b A PhYn 7101 delotato  delotato
I dm adtod  dm’ adtod T
Et l'esprit To Tvedpar  Tvedpa TO
mauvais s'en alla 6 mowpév  mownpdy

de lui

Le tableau 8 montre plusieurs différences dans les traditions grecques par
rapport au TM, dont deux sont particulierement significatives. Premiérement
(1), au verset 14b le verbe b, «saisir par la peur », « terroriser », « tourmen-
ter », est rendu par Tviyw, « étouffer », terme typique de la littérature médicale,
avec une équivalence qui n'est jamais attestée ailleurs dans la Lxx pour 6. En
conformité a ce choix, au verset 23 lexpression JRWS M (warawah lb$a‘il,
«et il y eut soulagement pour Saiil ») est rendue par dvéuyev XaovA, « Saiil
reprit haleine » : cette traduction rend explicite le lien entre 'usage du verbe
rwh et le souftle qui, trés vraisemblablement, était déja présent en hébreu®s.
Nous avons la un premier témoignage de l'interprétation de l'attaque de l'es-
prit en termes physiologiques et médicaux, a savoir comme un étouffement.
Une telle interprétation n'est pas surprenante si 'on tient compte du fait que
'étranglement est une des actions attribuées par excellence aux démons déja
en Mésopotamie. En comparant B avec L au verset 14b, nous observons dans la
tradition lucianique une tendance a expliciter les différentes phases de I'action

68  Voir Dietrich (2015, p. 23) qui traduit : « und dann konnte Saul aufatmen ». Pour la relation
du verbe dvaptxw avec la respiration, voir Jouanna 1987, p. 210—21 et Grillet et al. 1997,
p. 288—289.
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250 CHAPITRE 7

de l'esprit, qui d’abord saisit Saiil (cuvetyev) et ensuite 'étouffe (Emvryev). Vu que
Symmagque opte également pour guvelyey, il est probable que le texte grec ait ici
été corrigé sur la base des révisions hébraisantes. Toutefois, Tuukka Kauhanen
n'exclut pas 'hypothese selon laquelle cette interprétation serait antérieure
a la révision lucianique car elle est déja attestée chez Tertullien dont l'ceuvre
précede le travail des réviseurs®?. Deuxiémement (2), le texte grec semble tra-
hir un effort pour distinguer plus nettement l'esprit de Yhwh de l'esprit mau-
vais car ce dernier n'est plus défini comme divin: aux versets 16 b et 23 a, B
a seulement mvedua mownpdv?0. Cette tendance, déja attestée en B et relevant
donc, vraisemblablement, de la LXX ancienne, est ensuite prolongée dans les
traditions grecques plus tardives préservées par L, qui traduisent elohim par
mapd Beod, en conformité avec verset 14 b. Le texte L tient a souligner que 'es-
prit mauvais agit dépendamment de Yhwh, en rapprochant ainsi la traduction
grecque du texte massorétique et en supprimant, en méme temps, toute possi-
bilité d'identification entre I'esprit de Yhwh et I'esprit mauvais.

Une différence ultérieure (3) est détectable en1S 16,18, lorsqu’'un des domes-
tiques présente David au roi comme un jeune homme doué pour la musique :
« effectivement j'ai vu un fils de Jessé le Bethléémite, il sait jouer ». Ici I'expres-
sion yodea‘ naggeén «il connait l'art de jouer (un instrument a cordes) » est
rendue en B par eidéta PaAudy, qui constitue non seulement une référence a
la tradition d’exorcismes opérés par la musique, mais a David comme auteur
du psautier™. Cette tradition est encore appuyée par Aquila au verset 16 et
par Théodotion, au verset 23, qui rendent respectivement bakkinndr et ‘et
hakkinnér (kinndr étant le nom de l'instrument a cordes joué par David) par
PpaAtiptov. Enfin, nous pouvons repérer un dernier élément (4) de nouveauté
dans le récit de I'attaque de Saiil contre David, en1S19,9:

T2 PI0 TITIT NN AWY 102 KIM DIRW 58 Ay M ma am

xal yéveto vedpor Beod movnpdy éml ZaovA xal adTog v olxw xaleddwy xal
36pu €v Tfj xetpl adTod xal Aaud EPpariev €v Tals xepalv adTod

69 Kauhanen 2012, p. 92—95.

70 Le choix de l'adjectif mowpds au lieu de xaxés ne semble pas véhiculer une signification
particuliére. D’apres Richard Trench (1855, p. 41-43) dans le Nouveau Testament mowypég
exprime parfois une perversité plus grave que xoxés. Dans la LxXx, les deux adjectifs sont
employés pour traduire la quasi-totalité des adjectifs r, ¥ et r*h, de maniére assez inter-
changeable : mowpés correspond dans la plupart des cas a r* (186 fois), mais il apparait
néanmoins 63 fois comme équivalent de r*. Vice-versa, xaxdg traduit 7o fois 7 et 138 fois
ri (Dodd 1954, p. 75).

71 Pour un commentaire a ce sujet, voir Grillet et al. 1997, p. 290.
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ESPRITS ET POSSESSION 251

Et un esprit mauvais de Dieu fut sur Saiil. Il dormait, dans sa maison, et il
avait une lance a la main, et David pingcait de ses mains les cordes.

Aladifférence duTMm, l'esprit saisit Saiil dans son sommeil : ka@ebdw, « dormir »,
correspond ici exceptionnellement a yéseb en lisant probablement le verbe
$kb™. Le déplacement de la locution temporelle &v T vuxtl éxeivy, «cette
nuit-la », de la fin du verset 10 au début du verset 11, confirme également que,
d’apres le traducteur grec, la tentative d’homicide a lieu pendant la nuit et
que, suite a cet événement, David prend immédiatement la fuite. Ce change-
ment de scénario du jour a la nuit confere, certes, un aspect plus dramatique a
l'action”®, mais la situe également dans un moment trés favorable aux attaques
démoniaques.

Essayons a présent de tirer quelques conclusions des comparaisons
entre texte hébreu et texte grec. Lorsque l'on considere l'apport des versions
grecques pour comprendre 1 R 22, nous voyons que les esprits, tout en restant
des puissances subordonnées a Yhwh, ont, dans la Bible, une agentivité plus
prononcée que ce que 'on pense d’habitude. Néanmoins cette agentivité n'est
efficace que si elle passe, en quelque sorte, par 'appui du dieu : de ce point de
vue, il importe de relever qu'il n'y a pas d'opposition entre version hébraique et
version grecque, méme si dans la tradition grecque attestée par le texte lucia-
nique, qui pourrait étre assez ancienne, cette interaction est plus développée.
La capacité d’initiative des esprits est considérable, mais leur autonomie reste
assez relative, ce qui est en lien avec le fait que les esprits ne sont pas a compter
parmi les puissances majeures de 'assemblée céleste. En 1S 16-19, alors que le
texte hébreu consent a une certaine ambiguité concernant I'identité de l'esprit
mauvais et celle de l'esprit de Yhwh, les versions grecques tendent a progres-
sivement les distinguer ; elles donnent, en outre, une interprétation médicale
de l'action de l'esprit comme s’assimilant a un type d’étouffement et, en 1S 19,
suggerent que la derniére attaque de l'esprit saisit le roi dans son sommeil,
pendant la nuit. Une telle caractérisation de I'esprit mauvais rapproche consi-
dérablement la possession par I'esprit d’'une attaque démoniaque.

72 Laversion lucianique et la Vieille Latine (L 300) lisent ici éxa8yto/sedebat avec le T™.

73 Dansle fragment préservé a Qumran (1Q 52 = 4QSamb, fr. 5, 2), la locution temporelle 1"
N1 19'93 est 4 la méme place que dans la Lxx et il est fort possible que, dans ce cas, la
LXX et les manuscrits qumraniens reflétent la position originelle (ainsi Cross et al. 2005,
DJD 17, p. 229). Malheureusement, le verset précédent n'a pas été préservé : on ne sait
donc pas si I'épisode de l'attaque de Saiil sur David dans la version de Qumran eut lieu
pendant la méme nuit. Voir Grillet et al. 1997, p. 319.
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252 CHAPITRE 7
2 Retour sur ritah et mvedua

Avant d’examiner les autres passages qui completent I'analyse des esprits dans
la LxX, il apparait nécessaire de revenir sur 'équivalence entre I'hébreu riiat et
le grec vebua qui traduit riiak dans la plupart des occurrences. Cette corres-
pondance a regu une certaine attention dans les études sur la pneumatologie
du premier christianisme, notamment car nvedua devient un terme clé de la
sotériologie chrétienne”. Toutefois, comme dans le cas de riiaf dans la Bible
hébraique, l'attention a plus été portée sur «l'esprit » de Yhwh que sur «les
esprits », privilégiant une approche théologique plutot qu'historico-religieuse.
Le dossier mérite donc d’étre rediscuté selon ce que j'appellerais une perspec-
tive « plurielle », qui peut, a mon avis, apporter de nouveaux éléments a la
discussion. Les questions ayant dominé le débat jusqu'a présent portent sur
les influences réciproques entre les usages hébreu et grec du terme. Une pre-
miere hypothese (1 a) envisage une influence du ritah hébreu sur le concept
du mvedpa grec: le sens psychique dans lequel nous avons vu que riiah pou-
vait étre employé aurait été imposé au mvedya grec, qui omet ce sens, afin que
ce dernier corresponde a son équivalent sémitique?. Un deuxiéme volet de
la méme hypothese (1 b) considere que la LXX a joué un rdle fondamental
dans l'introduction d’'un nouveau concept: «esprit de dieu» (mvedua 8eod),
notion qui aurait été étrangere a la culture grecque, laquelle préfere d’habi-
tude d’'autres termes pour décrire des puissances divines incorporelles ou indé-
terminées, tels que daipwy ou TixN 6. Vice-versa, une deuxieéme hypothése (2)
insiste sur le réle du grec dans l'introduction de nouvelles significations pour
le riiah biblique. Selon David Hill, I'idée des esprits comme entités indépen-
dantes de Yhwh se serait développée a partir de la conceptualisation grecque
du mvedpo comme substance, idée qui serait, a son tour, étrangére a I’hébreu”.
En réalité, cette hypothése vient d’étre contredite dans la section précédente,
ou nous avons vu que les esprits, tout en étant pour la grande majorité d’ori-
gine divine, ne sont pas de pures et simples émanations de la divinité, mais des
entités différenciées de Yhwh déja dans le texte hébreu’®. Quant a la premiere
hypothése, elle demande de reprendre l'analyse du champ sémantique de
mvedpa ainsi que les rapports avec ses possibles concurrents, a savoir d’autres

74  Parmi les études dans le domaine du Nouveau Testament qui prennent sérieusement en
compte la LXX, on peut voir Schoemaker 1904 ; Hill 1967 ; Isaacs 1976 ; M. Edwards 2012.

75  Schoemaker 1904 ; Hill 1967.

76 Isaacs 1976, p. 16-17, suivie par M. Edwards 2012.

77  Hill1967, p. 202—220.

78  Voir, sur ce point, la critique d’Isaacs 1976, p. 14.
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ESPRITS ET POSSESSION 253

équivalents grecs qui auraient pu étre choisis, mais qui, pour une raison ou une
autre, ont été écartés par les traducteurs lors de la « compétition sémantique ».

Il faut commencer par rappeler que nvedpa entretient avec la racine mvely,
« souffler », « respirer », « haleter », mais aussi « dégager une odeur », un rap-
port similaire a celui de riiah avec le verbe rwh. TIvelv décrit chez Homere le
souffle du vent, mais également la respiration et, donc, la vie?. Le substan-
tif, quant a lui, apparait pour la premiére fois probablement chez Archiloque8®
et se retrouve plus fréquemment en prose qu'en poésie. Un deuxieme dérivé
de mvelv qui aurait été un équivalent approprié pour riiah est mvoy, terme
homérique qui indique autant le souffle que l'air®l. Au vu de leur signification
primaire d’« air en mouvement », Tvedpa et mvon peuvent indiquer a la fois 'ha-
leine et donc la vie, en se superposant partiellement a Yuyy, et le vent, en étant
alors synonymes de dvepog. Concomitamment, mvedya et mvoy) apparaissent
comme les meilleurs équivalents pour riiah en comparaison avec Yuyy et dve-
uog, qui rendent, toutefois, occasionnellement riiah8? car ils couvrent les deux
domaines sémantiques.

Conformément a son usage en grec classique, mvon est utilisé dans la Lxx
surtout comme équivalent de nasamad, terme assez rare lui aussi et surtout poé-
tique, partiellement synonyme de ritah et parfois utilisé en paralléle a celui-ci®3.
Cette équivalence est établie déja par le traducteur de la Genese, en Gen 2,7
(xai evepbavaey elg 10 mpdowmov adTod Tvony {wijs [niSmat hayyim| xal éyéveto
6 dvBpwmog lg Yuyy {Doav) et en Gen 7,22 (kol ‘dser nismat riah hayyim/xal
mdvto 8oa Exel oy {wijs). En revanche, il n'est pas inutile d’'observer que dans
les inscriptions funéraires d’époque hellénistique une des expressions pour
indiquer la mort est mvedpa Acimew ou nvedpa Asimew Blov, «laisser le souffle
de la vie » ou simplement « laisser le souffle », qui peut étre comprise comme
« expirer le dernier souffle » mais également comme «laisser la vie, le prin-
cipe vital »8*. Cet usage est également attesté sur quelques épitaphes juives
de I'Egypte gréco-romainess. Lidée du mvedpe comme force vitale ainsi que

79  Par exemple Hom.,, Il. 17, 447 ; Od. 4, 361 et 457 ; 18, 131, voir J.H. Schmidt 1876, no. 55.

80  Arch, S 478 b Page (Supplementum) : 1a lecture est restaurée par les éditeurs du papyrus.

81  Ilvoy traduit ritah en Ez 13,13 ; Is 38,16 ; Prov 1,23 ; 11,13.

82 "Avepog traduit riiah environ cinquante fois, dont trois fois déja dans le Pentateuque ot il
désigne le « vent d'orient » en Exode (10,13, 19 ; 14,21), voir Fabry 2004, p. 398 ; Puxy traduit
riiah en Gen 41,8 et en Ex 35,21; pour les occurrences des adjectifs dérivés de Py, voir le
tableau 6.

83  Job27,3;3238;33,4;Is 42,5; 57,16.

84  Par exemple (liste non exhaustive), Attique: 16 112 5227a, IG 112 5255; Grece centrale:
IG 1X 1,873, IG 1X 1,164 ; Cnide : SEG 60.1122 ; Asie Mineure : SEG 6.414 ; Egypte :SEG 24.1239;
Italie : IGUR 111 1381.

85  Bernand 1969, no. 37, p. 184-189, surtout p. 188 pour la restitution du mot mvedpa.
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254 CHAPITRE 7

la proximité entre mvedua et YPuyn ne sont pas des innovations hellénistiques
car elles sont déja attestées chez les philosophes présocratiques, notamment
chez les philosophes « naturalistes » de 1'école milésienne®6 et probablement
chez les atomistes également®’. La présence de mvedpo parmi les inscriptions
suggere, néanmoins, qua I'époque hellénistique le lien sémantique entre
nvebua et la vie individuelle a franchi les frontiéres du langage purement philo-
sophique et littéraire pour faire, désormais, partie du langage religieux courant.

L'autre grand domaine ol l'idée du mvedua comme substance essentielle a
la vie se développe est celui de la littérature médicale. Le principe du mvedua
comme un « air inné » est déja énoncé dans les traités hippocratiques. L'idée
d’'une substance a la fois matérielle et invisible qui peut présider aux fonc-
tions psychiques est ensuite développée par la physiologie aristotélicienne®®
ainsi que par la médecine hellénistique, notamment par I'école d’Alexandrie
qui comptait parmi ses membres les illustres Hérophile de Chalcédoine et
Erasistrate de Céos dont la doctrine nous intéresse tout particuliérement ici®.
Erasistrate estime que le mvedpia est une substance aérienne différente de l'air
extérieur, qui remplit les poumons et dont la moitié passe dans les artéres
(rvebpa {wtedv) et Pautre moitié dans le cerveau et les nerfs, en devenant un
nvedpa « psychique » (mvedpa Yuyuedv)0.

Clest précisément de cette double tradition philosophique et médicale que
va dériver I'idée des stoiciens du mvedyua comme véritable puissance divine qui
maintient la cohésion de l'univers, a coté du vois et de la dovapig®. Au pas-
sage, ces deux termes sont attestés dans la LXX : vo0g surtout comme équiva-
lent de 25/21% (littéralement « coeur », mais aussi « intériorité », « volonté »,

86  Anaximeéne (13B 2 DK) : « comme notre &me (Yuyy) qui est air (d1)p) nous tient ensemble,
ainsi le souffle (mvedua) et l'air (dvp) tiennent ensemble le monde entier ».

87  D’apres le témoignage de Macrobe, Démocrite décrivait 'Ame comme un esprit rempli
d’atomes (68A 103 DK). Voir, sur ce point, Pralon 2015, p. 6. Diogéne Laérce attribue égale-
ment a Xénophane l'idée que I'Ame soit vedpa (D.L. 9, 19, 10-11).

88  Arist., GA 744a, 762218 ; MA 703a (Tvedpa cuuguToV). Pour d'autres références, voir Pralon
2015, p. 7-8.

89  Loeuvre de ces auteurs ne nous est parvenue que par tradition indirecte, transmise sur-
tout par Celse et Galien, et en partie par les philosophes stoiciens. Des fragments d'un
« Traité sur la fievre » préservé par un papyrus d’Héracléopolis ont été provisoirement
attribués a Erasistrate ou 4 un éléve de son école. Le texte contient effectivement une
référence au mvedpa qui passe dans les artéres (P. Koln. 8 327, col. iii 20-25, édité par
Gronewald, Maresch et Romer, 1997).

9o  Gal, De placit. Hipp. et Plat. (p. 245 Miiller). Voir Verbeke 1945, p. 175-191; L. Wilson 1959 ;
sur les aspects « matériels » de cet air dans le débat philosophique, voir Lloyd 2007.

91  La doctrine pneumatique est explicitement attribuée a Zénon, le fondateur de I'école:
voir, par exemple, D.L. 7, 156-157. Pour Chrysippe, voir SVF 2, 473 (= Alex. Aphr.,, Mixt. 7,
216, 14-17).
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ESPRITS ET POSSESSION 255

«raison »), alors que pour dvapug le sens militaire prévaut. De maniére géné-
rale, la convergence entre savoir philosophique et savoir médical ne doit pas
surprendre car, généralement, dans I'Antiquité, et en Grece ancienne plus
particulierement, philosophie et médecine ne sont que deux volets d’'une
méme enquéte sur la nature. En partant d’'une conception du monde fondée
sur un modele physiologique qui reproduit un organisme vivant, les stoiciens
développent ainsi, de leur c6té, I'idée d’'une identité commune entre mvedpa

et Puyn92.

En revanche, 'idée que mvedpa ne puisse pas décrire l'inspiration divine en
Grece n'est pas corroborée par un examen attentif des sources. L'usage de ce
mot pour décrire l'inspiration poétique est connu des I'époque classique, a
coté des plus traditionnels évBovalaopds et pavia®3. Démocrite parle de la poé-
sie comme d'un travail inspiré par 'enthousiasme, au sens propre du terme,
ou par «un souffle sacré »%. Le «souftle » peut décrire également l'activité
prophétique. Dans Prométhée enchainé d’Eschyle, la jeune Io décrit son mal-
heur dans un langage qui reprend celui de la possession oraculaire et affirme se
sentir emportée par un « souffle de folie fou » ; dans 'Agamemnon, Cassandre
parle d’Apollon qui «souffle » sur elle avec force%. A partir de 'époque hellé-

92 Pour Zénon, voir, par exemple, SVF 1,136 (= Gal,, [Hist. Phil.] 24) ; pour Chrysippe, SVF 2,
885 (Gal., De placit. Hipp. et Plat. 2,1, p 170, 9—10) ; sur mvedua comme puissance divine chez
Chrysippe, voir D.L. 7, 139; Aét. 1, 7, 33 = SVF 2, 1027). Sur la psychologie pneumatique
du premier stoicisme ainsi que sur ses évolutions, le travail de Gérard Verbeke (1945),
bien que daté, est encore la meilleure référence. Voir également les sources discutées par
Pralon 2015, p. n1-18. Certaines de ces sources sont également rassemblées par Levison
2009, p. 137-140 et citées rapidement par Edward 2012, p. 83-84.

93  Des deux, évBovataouds n'apparait pas du tout dans la LXX ; pavia, rare, a exclusivement la
connotation péjorative de « folie », qui est également saillante en grec (Os 9,7, 8; Ps 40,5;
Sap 5,4 ; 4 Mac 8,5;10,13).

94 68 B18a DK (= Clem., Strom. v1 168 [1I 518, 20 St.]) : xai 6 {Anudxptrog} dpoiwg ‘momtng 3¢
daga pév av ypdent uet’ évBovataapod xal iepod mvedpatog, xadd xdpta éati (« Et Démocrite
dit de l]a méme maniére : c'est vraiment beau toute ceuvre qu'un poéte écrit par inspira-
tion ou souffle divin »). Sur la nature divinement inspirée de la parole poétique comparer
également avec 68 B 17 et 21 DK.

95  Aesch., Pr. 878-886: lw é\eled/Omé W ab opdxelog xai pevomhijyes/povion BdAmovd’,
olatpoud’ dipdig yplet W dimupos, /xpadio 8¢ @oBwt ppévar Aaxtilet, [tpoyodiveltal & Supad’ Ai-
Y3ny, [Ew 8¢ Spépov pépopat Adoang TvedpaTt udpywt YAwooms dpatis,/Bolepol 8¢ Adyol
malovs’ €lxd] toTVYViG TTPdS xOpaay dthg. « Ah! ah! encore ! un spasme soudain, un acces
délirant me briilent. Le dard du taon me taraude, tel un fer rougi. Mon cceur épouvanté
piétine mes entrailles. Mes yeux roulent convulsivement. Emportée hors de la carriere
par un furieux souffle de rage, je ne commande déja plus a ma langue, et mes pensées
confuses se heurtent en désordre au flot montant d’'un mal hideux » (tr. P. Mazon, Paris,
Les Belles Lettres, 1921) ; Ag. 1206 : 60\ v aAato g xipt épol mvéwv xdpw (« mais il était
un lutteur qui souftlait [sa] grace contre moi »).
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256 CHAPITRE 7

nistique, mvedpa semble étre désormais entré dans le vocabulaire de la pos-
session prophétique, notamment en lien avec l'oracle d’Apollon, et la nature
précise de ce souffle, ou esprit, fait 'objet d'une discussion®. Le témoignage
le plus détaillé est sans doute celui de Plutarque qui discute des phénomeénes
a la base de l'inspiration de la Pythie et parle d'un « flux prophétique et d'un
souffle divin absolument sacré qui peut étre transporté par 'air ou 'eau » (6 3¢
povTedv pedua xal mvedpa Betdtordv Eatt xal oatwTatov, &v Te xab’ Eautd Ot dépog
8v e ued’ bypod vapartog dvapépntat)d?.

On peut, en outre, citer un fameux passage de Strabon, qui rapporte une
rumeur selon laquelle la Pythie donne ses oracles en recevant un mvedpa
évloualaatinév qui monte d’une cavité®. Et ainsi 'Onomasticon de Pollux, le
premier «thesaurus» de I'Antiquité, explique ce quest un esprit ou souffle
prophétique : « si I'esprit est en quelque part prophétique, le lieu est plein du
dieu, inspiré, possédé, sous l'influence divine et occupé par la divinité, tout
comme 'homme qui donne l'oracle : celui-ci est inspiré, agité par le dieu, pos-
sédé et plein du dieu, et changé par le dieu. On pourrait appeler 'esprit égale-
ment souffle divinatoire, haleine démonique, air divin, vent prophétique, voix
d’invocation »%%. Limportance particuliere qui devait étre rattachée au
« souffle » d’Apollon est encore confirmée par une inscription trouvée a Cyrene
datant du début du 11¢ s. de notre ere, sur la base d’'un bas-relief qui devait
représenter le dieu. La partie supérieure du relief est perdue : il ne reste que les
pieds du dieu, le tripode et un griffon a c6té de l'inscription. Le texte parle de la
« vérité de I'esprit du dieu », vraisemblablement en se référant a son oracle!°°.

Comme l'ont justement souligné Joseph Fonterose et plus récemment Julia
Kindt!%,, en ce contexte, il ne faut pas comprendre la mention du mvedpa
comme une référence a des vapeurs ou a des exhalations méphitiques qui
auraientintoxiquélaPythie. Cette interprétation correspond a une construction

96  En complément aux passages discutés ici, on peut voir Arist. [Mu.] 395 b.

97  Plut, Def orac. 432d.

98  Strabo 9,3, 5: Paoi & elvar td pavrelov dvrpov xolhov xard Bdoug 0d pdra ebpVaTopoy, dvoadpé-
peaBou & €€ adtod mvebpa evBouataotindy, Omepxeiodat 8¢ Tob aopiov Tpimoda HnAdy, &’ By
) Iubiav dvaBaivouoay deyopévny o Tvedpa dmobeamilew Eupetpd te xal dpetpa.

99  Pollux, Onomasticon 1, 15 : €l 3¢ Tov xal Tvedpa el povTdv, 6 uév témog vheog xal emimvoug
otk xdrroyog ol émitebelaapévog xal xartetAnppévos éx Beod, Bamep xal 6 xpdv dwp odtog 8 xai
&vBoualddv, xat xextvnuévog éx Beod, xat dvaBefaxyevpévos, xal TNy Beod, xal TapadTTwy
éx Oe00. To O¢ mvedpar elmotg dv xal ATUOV MavTindy, xal dadua daupdviov, xal Belav adpav, xal
GVEHOV LOVTICGY, KOl QWYY TTPOOYOPEVTICNV.

100 Marshall 1916, no. 1062 : xafapdv Sixatov moaTov dAadijs mvedua feod cwtijpog AméMwvos.
On peut comparer également le mvedpa Oefov de Toracle d’Apollon a Didyme, en Asie
Mineure : [Didyma 159, 1. 12 (fin 111€ siécle).

101 Fontenrose 1978, p. 197202 ; Kindt 2016, p. 6.
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chrétienne, voire moderne, du fonctionnement de loracle. Par une articulation
trés similaire a celle mise en place par la physique et la cosmologie stoiciennes,
le fait que le mvedpa soit conceptualisé dans ces sources comme une substance
aérienne n'empéche pourtant pas le fait qu'il soit en méme temps considéré
comme une puissance émanant du dieu: en tant qu'indice d’'une inspiration
divine a l'ceuvre, il est inséparable de la divinité elle-méme. La position de
l'aristotélicien Lamprias au cours du débat sur la disparition de l'oracle de la
Pythie mis en scéne par Plutarque vise, notamment, a préciser ce point!02.

Lenquéte sémantique sur mvedua, dont les résultats sont visualisés en syn-
these dansla carte ci- dessous (p. 258), laisse donc émerger ce mot comme étant
le meilleur équivalent possible pour ritak car il recouvre les mémes domaines
sémantiques et active une série d’associations qui se recoupent avec celles de
I'hébreu (notamment météorologiques et physiologiques). Méme si d’autres
termes couvrent des domaines sémantiques spécifiques (comme Yy et dve-
uog, mais également Stvayug, vods, évlovataapds et pavia), et certains d'entre eux
peuvent a loccasion traduire riah, aucun d’entre eux n'a une extension com-
parable a celle de mvedpa. En outre, riah et mvedua partagent non seulement
une métonymie sémantique puissante, a savoir celle entre souffle et vie, mais
également la représentation du souffle comme une « substance » qui, tout en
demeurant invisible, est douée d’'une une certaine matérialité.

De plus, la documentation médicale et philosophique d’époque hellénis-
tique montre que les aspects psychiques du mvedpa ne sont pas absents de la
pensée grecque. On peut, toutefois, se demander dans quelle mesure les pre-
miers traducteurs avaient acces a ce type de littérature. A cet égard, il faut éga-
lement rappeler que les traducteurs étaient conscients d'un déséquilibre entre
les deux notions. Cela se remarque dans le tableau 6 dans les cas ou les traduc-
teurs, indépendamment les uns des autres, se détachent de I'équivalence habi-
tuelle entre riah et mvedpa et lui préferent d’autres expressions qui décrivent
des émotions ou des qualités humaines de maniére moins ambigué. A cet
égard, une enquéte rapide sur 'usage de mvedua dans le Pentateuque confirme
que le mot releéve de la méme polysémie que riiah, exception faite des aspects
psychiques, qui sont systématiquement traduits différemment : 'on peut citer
a ce propos les choix de traduction en Gen 26,35 (gpilovoat), 41,8 (Puxn), et
Ex 6,9 (0Aryouyio)lo3.

Une autre conséquence de I'analyse de ce dossier est que I'idée du mvedpa
fe00 comme nouveauté introduite par la Lxx dans la pensée grecque a par-
tir d'un arriére-plan sémitique doit étre nuancée, notamment au vu de la

102 Plut, Def orac. 432—438, voir notamment 436f et 438b-d.
103 Voir supra, tableau 6.
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transformation du langage qui décrit la possession divine en grec a 'époque
hellénistique. Au contraire, dans ce cadre, la LXX peut étre considérée comme
l'un des plus anciens témoignages d'un nouveau vocabulaire de la mantique a
I'époque hellénistique, lorsqu'une nouvelle réflexion sur la nature de l'inspi-
ration prophétique se met en place. En ce sens, I'apport du dialogue avec les
traditions philosophiques grecques serait a reconsidérer, notamment pour les
traditions les plus philosophiques de la LxX, telles que, par exemple, Ben Sira
et le livre de la Sagesse, qui montrent l'esprit divin comme une véritable puis-
sance agissante dans le monde, a coté de la Sagesse elle-mémel®4.

A la lumiére de ces données, jémettrais en revanche une nouvelle hypo-
thése. La nouveauté amenée par la LxX dans la conceptualisation du wvedpa ne
concerne pas tellement I'idée d'un esprit divin, mais plutot la représentation
des mvedpata comme puissances « plurielles », a savoir des esprits distingués
de la divinité, qui peuvent étre nuisibles pour les hommes et apparaissent, de
ce fait, tres proches des démons. Dans la mesure ou cette conceptualisation

104 Voir, notamment, l'expression guguaoavta mvedpa {wtindv en Sap 15,1 dite de Yhwh qui
«infuse un souffle vital » dans ses créatures. Les paralléles avec les descriptions grecques
de l'extase prophétique ont été également observés par Levison 2009, p. 154-177 qui
considére que les auteurs juifs ont consciemment emprunté ce langage grec, défini par
Levison comme I'« héritage de Delphes », pour relire les prophéties bibliques. Alors que
cette interprétation est possible pour Josephe et Philon, elle nest pas nécessaire pour
comprendre 'usage de nvedua dans la Lxx. En outre, la construction de la prophétie de
Delphes comme provoquée par une possession par l'esprit est une construction tardive
dans les sources grecques :la LXX, a cet égard, n'est pas une héritiére, mais un antécédent.
Pour le rapport de la Sagesse avec le stoicisme quant a la conceptualisation de I'esprit, voir
M. Edwards 2012.
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ESPRITS ET POSSESSION 259

remonte déja a la Bible hébraique, on peut véritablement parler a cet égard
d’une influence de I'hébreu riah sur le grec mvedpa. Mais les traditions liées a
la Lxx développent ultérieurement la représentation des esprits : nous avons
déja vu les changements qui soperent en 1 R 22 et en 1 S 16. Nous pouvons
encore ajouter quelques données provenant d’autres traditions de la LxX qui
montrent des traces d’'une progressive autonomisation des esprits par rapport
a Yhwh.

3 Sur quelques développements des mauvais esprits dans la Lxx

Nous avons au moins deux indices supplémentaires dans la LXX qui attestent
une progressive autonomisation des esprits. Le premier est d'ordre linguis-
tique, et plus précisément syntaxique. Comme nous l'avons vu plus haut, la for-
mulation qui voit riiak suivi par un substantif de spécification est la maniere la
plus fréquente d’exprimer l'adjectivation en hébreu!%®. Dans le cas de mvedpa,
cette construction est reproduite fidélement dans la plupart des cas en grec,
comme le montre le tableau g ci-dessous. Elle est également adoptée par les
auteurs de langue grecque dont le registre est littéraire et élevé, comme nous
pouvons le voir en Sap 7,7. A I'inverse, nous remarquons que les traducteurs
choisissent rarement de faire suivre mvedua par un adjectif. Nous retrouvons
cette construction seulement deux fois : en 1R 22 pour qualifier I'esprit de men-
songe comme « esprit mensonger » et en Zach 13,2 pour qualifier I'esprit d'im-
pureté comme « esprit impur » :

TABLEAU 9 Ilvedpa + spécification

Ex 28,3 TVEDpaTog algdnoews nnon M Esprit de sagesse

Ex 31,3 mvedpa Belov gogiog nnan N

Ex 35,31 mvedpa Belov gogiog nnan nm

Deut 34,9 TIVEDUOLTOG TUVETEWS nnRan M

Num 5,14, 30 nRIp M0 Esprit de jalousie
mvedpa (AGoEwS

1R 22,22 9pw M Esprit de mensonge
mvedpa Peudég

Zach 12,10 oaanm n M Esprit de grice et de
Tvedpa XaptTog xal obxtipuod supplication

105 Voir Joiion § 141.
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260 CHAPITRE 7

TABLEAU 9 [lvedpa + spécification (cont.)

Zach 13,2 nrnon MY Esprit d'impureté/
76 mvedpa T6 dxddaptov esprit impur

Is 4,4 9pa M2t vawn M2 Esprit de jugement
TIVEOUATL XploEWS XAl TVELRATL Esprit d'incendie/de
XAVTEWS dévastation

Is11,2 ™I 7720 XY M0 A2 Anan Mo Esprit de sagesse,

797 R YT de discernement,

mvedpa goglog xal cuvégews Tvedpa de conseil, de force,
BovAfis xal ioyvog Tvedua yvwaewg de connaissance, de
ol ebaePelag crainte de Yawh

Is 29,10 AnTIn mn Esprit de torpeur
TIVEOALTL XATAVOEEWS

Os5,4 o M Esprit de prostitution
Tvedpa Topvelag

Sap 7,7 Tvedpa gogiog Esprit de sagesse

Sir 39,6 TVED O TUVETEWS Esprit d'intelligence

Alors qu'il n'y a pas de doute sur le fait que ce choix de traduction releve d’'une
bonne compréhension de la syntaxe hébraique et qu'il n’altére pas le sens de
I'hébrey, il est néanmoins frappant qu'une construction différente de celle
habituelle soit adoptée dans les deux cas ou le texte souligne une certaine
autonomie des esprits par rapport a la divinité. En 1 R 22, comme nous I'avons
vu, I'esprit prend l'initiative et négocie a voix haute son role avec Yhwh ; en Zach
13,2 l'esprit impur des prophetes est définitivement expulsé du pays par la
divinité, avec les idoles. 1l est par ailleurs intéressant d’observer qu’en Zach 13,2
les nabi’im de I'hébreu correspondent en grec a Pevdompogijtar : cela indique que
le traducteur ne cherche pas a éliminer la classe prophétique dans son
ensemble, mais seulement les prophetes de mensonge, dont ceux mentionnés
en 1R 22 font sans doute partie. L'esprit impur de Zach 13,2 est ainsi opposé a
l'esprit de grace et de supplication en Zach 12,10 qui sera répandu par Yhwh sur
Jérusalem et qui, lui, émane directement de Yhwh: celui-ci est traduit en grec
selon la construction traditionnelle vedpa + génitif (mvedua xdprrog xal oixtippod).
A la lumiére du role que les esprits impurs jouent dans la démono-logie telle
qu’elle est attestée déja dans les traditions hénochiques, a Qumréan ainsi que dans
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ESPRITS ET POSSESSION 261

le Nouveau Testament!?6, nous pouvons nous demander si le traducteur de
Zacharie ne vise pas a séparer intentionnellement cet esprit, qui reste mal
contrdlé par Yhwh, des autres esprits qui sont en lien plus étroit avec lui.
Cette démarche serait d’ailleurs en lien avec la tendance des traditions
grecques a distinguer plus nettement les esprits divins des esprits mauvais,
comme nous I'avons vu avec le vedpa movepdv en 1S 16107,

La deuxiéme trace d'une relative autonomisation des esprits et d'une proxi-
mité entre esprits et démons est probablement a repérer dans un passage de
la Sagesse de Salomon. Au chapitre 7, versets 17—20, Salomon énumeére une
liste des compétences qu'il a acquises par la divinité. Il s'agit de connaissances
que l'on dirait aujourd’hui «scientifiques»: elles concernent les sciences
naturelles, qui comprennent l'astrologie, la zoologie, I'anthropologie, et la
médecine :

17 001G ydip ot ESwxev TAVY Svtwy YVAaly deudij eldévat chaTagy XU xal
gvépyeloy aTolyeiny,

18 Goymv ol TENOG Xl METETYTAL XPOVWY TPOTIAV GANOYAS Xol UETABOAGS
xapRV,

19 gyiqutod xdxAoug xat dotpwy Bégelg,

20 pioeig {wwv xal Bupods Onplwv mvevpdtwy Biog xai Stadoyiauods dvlpw-
Twv Slopopd QUTRY xal Suvapets Pré@dv.

17 Ainsi m'a-t-il donné une connaissance parfaite du réel. Il m'a appris la
structure de l'univers et I'activité des éléments,

18 ]le commencement, la fin et le milieu des temps, les alternances des
solstices et les changements de saisons,

19]es cycles de I'année et les positions des astres,

20 ]es natures des animaux et les tempéraments des bétes sauvages, les
violences des esprits et les pensées des hommes, les variétés de plantes et
les vertus des racines.

106 Pour une interprétation démonologique de l'esprit d'impureté dans les traditions du
Second Temple, voir Lange 2003.

107 Il est, en revanche, remarquable que le traducteur grec des Nombres nait pas interprété
dans le méme sens l'esprit de jalousie en Num 5,14 et 30. A cet égard, il faut observer
qu'aucune interprétation « démonologique » ne parait attestée pour cet esprit dans la lit-
térature du Second Temple : dans les écrits de Qumran I'expression X3P M7 n'apparait
jamais dans les catalogues d’esprits, qui sont pourtant assez nombreux. Elle apparait une
fois dans les Hodayot, mais avec une signification positive (1QH? 10,17 : « un esprit zélé »).
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262 CHAPITRE 7

Dans ce passage la question se pose quant a la maniére dont il faut com-
prendre mvevpdtwy. Alors que la plupart des chercheurs modernesle traduisent
par « esprits », Giuseppe Scarpat!°8 a repéré un bon nombre d’exemples dans la
littérature grecque et latine ou l'expression Bia mvevpudtwy/vis ventorum se réfere
a la «violence des vents ». Par conséquent, il suggere d’entendre mvedpata ici
comme « vents » : cette interprétation trouverait sa place dans la description
de phénomeénes naturels tels que le cycle des saisons et la position des astres.
Toutefois, il me semble que la référence aux esprits est la plus probable en ce
contexte, non seulement car le théme de la violence des esprits est bien connu
dans les traditions du Second Temple!©9, mais également pour deux raisons
structurelles. Premierement, la description des domaines de compétence du
roi Salomon en ce passage suit une progression structurée : I'on passe des élé-
ments les plus généraux qui composent 'univers (verset 17), aux phénomeénes
météorologiques et astrologiques (versets 18-19), aux animaux (verset 20:
pooelg {pwv xal Bupods Bnpiwv) et enfin aux hommes, tout en procédant par
couples de deux exemples chacun. Il me semble donc que les TvevpdTwv Biog
du verset 20 ne renvoient pas aux phénomenes atmosphériques mentionnés
plus haut au verset 17, mais doivent étre mis en relation avec les raisonnements
des hommes (xai Stoadoytopods dvlpdmwy) évoqués dans le méme verset, autre-
ment dit cette expression semble décrire un phénomene qui a a voir avec les
hommes. Un autre argument en faveur de cette lecture, et j'en viens ici 8 ma
deuxieme raison, provient également de la référence suivante aux plantes et
racines qui ont une fonction thérapeutique (Stagopds Qutdv xal Suvduels PILaV).
Comme nous le verrons par la suite, 'usage de remeédes végétaux dans un but
apotropaique est bien attesté dans la LxX, notamment dans le livre de Tobit.
Si cette interprétation est correcte, nous aurions ici une trace de l’émergence
du personnage de Salomon a c6té de David comme figure capable de maitriser
démons et esprits ; figure qui aura un succes immense dans les traditions suc-
cessives. A cet égard, la LXX ne représente pas un cas isolé, mais s'inscrit dans
plusieurs traditions sur la figure de Salomon qui se développent a partir de
I'époque du Second Temple!l©.

Il faut toutefois préciser que I'autonomie des esprits mauvais dans la LxX et
leur caractérisation négative n'impliquent pas encore nécessairement I'adop-
tion d’'une cosmologie strictement dualiste o un groupe d’esprits malveil-
lants serait opposé a I'armée céleste de Yhwh. Au contraire, tous ces esprits

108 Scarpat 1996, p. 52—56.

109 Notamment dans le mythe des Veilleurs du livre d’'Hénoch ainsi que dans les Jubilés, voir
par exemple VanderKam 2003 ; A.T. Wright 2005 ; Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 331338,
Brand 2013, p. 173-179.

110 Lalittérature sur le sujet est abondante : une bonne introduction est sans doute Torijano
2002.
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demeurent sous l'influence ultime de la divinité, méme si leur degré d’agenti-
vité et, par conséquent, leur dangerosité sont plus prononcés que chez d’'autres
membres de la cour céleste et plus explicites dans la Lxx que dans la Bible
hébraique. D’ailleurs la LxX ne donne pas une interprétation univoque des
esprits. A coté de cette tendance 4 une « démonisation » des esprits, une ten-
dance inverse, voire diamétralement opposée, est également attestée dans la
LXX, qui fait des mvedpata des créatures angéliques. C'est donc vers le rapport
entre esprits, anges et démons qu'il faudra diriger notre attention. Avant de
passer a une analyse plus détaillée de ces relations, je souhaite néanmoins
conclure par un cas de figure particulier dans le livre de Job, ou il est question
d’'une vision spectrale apparue a son ami Eliphaz.

4 Apparitions nocturnes (Job 4,13-16)

Le récit de la vision d’Eliphaz, qui rend visite a son ami Job pour le soulager de
ses disgrices, couvre les versets 12—21 du chapitre 4 du livre. Le texte hébreu a
fait 'objet d'un certain nombre de discussions. Le caractére non convention-
nel de la révélation faite par une voix — vraisemblablement divine — a Eliphaz,
aux contenus tres pessimistes sur la nature divine et sur le destin humain, a
amené quelques chercheurs a émettre 'hypothése que la vision n’aurait a l'ori-
gine pas été attribuée a Eliphaz, mais qu'elle concluait la lamentation de Job
au chapitre 3 et quelle aurait ensuite été déplacée!l. La Septante ancienne,
avec le reste de la tradition antique, conserve toutefois le passage a la méme
position que celle ou il se trouve dans le texte massorétique. Parmi les points
les plus débattus du texte se trouve, notamment, l'interprétation du riaf (ici
au masculin) qui passe sur le visage d’Eliphaz et sert de vecteur de la révélation
divine:

179 mrnn oaywa 3 13 péBor 8¢ wal yd voxtepw),
DWIR 5y TN Ya1a  émumintwy eéPog én’ dvbpwmoug,
TTYN IR TNA 4 14 gpiiy O€ pot cuvvTaEy,
TNAN TINRY I xal TPOUOS xal MEYAAWS Hov T 60 Td
a5m by MM guvéoelgey
"Wwa npw non 15 xai nvedpa ént mpdowmdy pov enijAbey
Eppiioy 3¢ pov Tpiyeg xal odpres.

111 Cette proposition a été récemment reprise par Ken Brown (2015), auquel je renvoie pour
toute référence bibliographique sur la question.
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MR IR RO TP 16 167 AvéaTyy wal odx Eméyve eidov
Y T NN ol 00k Ay pope Tpd dpBaudv pov,
YRAWR NP1 T dH alpay kel pwwy Tixouvov.

13 Dans les pensées troublantes des 13 Les terreurs et une rumeur nocturne,
visions nocturnes, peur qui s'abat sur les hommes,
quand une torpeur tombe sur les 4 un frisson et un tremblement m'ont
hommes, saisi,
14 une peur m'a surpris, et un frisson, et ils ont secoué avec force mes os
et il a fait trembler tous mes os, 15 et un esprit/souftle passa sur mon
15 un esprit/souffle passa sur ma face, visage,
les poils de ma chair frissonnerent. et les poils de ma chair frissonnerent.
16 1] se tenait debout, je ne reconnus 6 Je me levai, et je ne le reconnus pas,
pas son aspect, je regardai,
une forme était devant mes yeux. et il n'y avait pas de forme devant mes
Silence, puis j'entendis une voix. yeux,

rien qu'un mouvement d’air, et

jentendis une voix.

Linterprétation moderne est partagée quant a la compréhension de ce riah :
certains le traduisent par « esprit », tandis que d’autres préferent une traduc-
tion par « vent », ou « souffle »112. A cet égard, une tension est souvent obser-
vée entre les versets 15 et 16 : 'expression ‘al panay yahdlop (« passa sur ma
face », verset 15 a) n'est jamais utilisée ailleurs pour les esprits, mais le verbe
hlp, « passer », est employé lorsqu'il est question de vents ou d’autres tourbil-
lons naturels, par exemple en Is 21,1 et Hab 1,11. Parallelement, lp décrit le pas-
sage de la divinité dans le livre de Job!3. En outre, au verset 16 la présence du
verbe ‘md, « se tenir debout », qui requiert un sujet et apparait également en
1R 22, semble indiquer qu'il vaut mieux comprendre réiah comme un esprit,
dont Eliphaz ne verrait que les contours (tamiind), sans en reconnaitre l'iden-
tité. A cet égard, on parle souvent pour ce passage d’ambiguité intentionnelle

112 «Esprit»:B. Duhm 1897; Hartley 1988, p. 108-109 ; Brown 2015, p. 75-76 ; « vent » : Clines
1989, p. 130 ; Seow 2013, p. 401 ; « souffle » : Terrien 1963, p. 71. Il faut également signaler que
Iinterprétation de Sa‘rd, « poil », au verset 15 est également débattue car le mot est par-
fois considéré comme une graphie alternative de saard, « tourbillon », « ouragan », terme
fréquent dans le contexte de théophanies (Job 38,1; 40,6). Je suis d’accord avec Brown
(2015, p. 76) sur le fait que I'image des poils qui se hérissent est ici I'interprétation la plus
naturelle et la mieux adaptée au contexte ; en outre, elle a I'appui d'un certain nombre de
paralleles mésopotamiens : voir Paul 1983.

113 Jobg,u1;11,10.
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ou de « double sens »!1*: méme les chercheurs qui comprennent riiai comme
«vent » admettent que le texte fasse en méme temps allusion a la manifesta-
tion d’'un élément surnaturel'’®. Il me semble que la tension peut étre résolue
par une lecture indexicale du réiak : indépendamment du choix de traduction
par « souffle » ou « esprit », riiah indique ici le mouvement d’air qui est le signe
perceptible de la présence d’'une puissance surnaturelle et dont le passage pro-
duit un effet tangible sur le corps d’Eliphaz (les poils de sa peau se hérissent).
En revanche, il est a mon avis moins siir de savoir s'il faut interpréter cet esprit
comme un esprit mensonger a I'instar de 1 R 22, comme le suggerent Harding et
Hamori, car le contexte n'est pas celui de la prophétie ni de 'assemblée divine.
Il est plutot fait référence au langage des théophanies qui est repris et, en méme
temps, déformé par le rédacteur par son insistance sur les aspects terrifiants de
la vision!!6. Il faut également noter que la nature divine de la vision et de la voix
qui parle a Eliphaz n'est nulle part mentionnée, ce qui souléve, probablement
de maniére intentionnelle, des doutes 1égitimes sur l'origine de I'esprit'”.
Lorsque l'on regarde le choix du traducteur grec, on remarque que le double
sens « souffle/esprit » ainsi que l'aspect sensoriel de la vision sont parfaite-
ment préservés par mvedpa et renforcés par I'équivalence entre domama (litt.
«silence ») et alipa, « air 1éger », ou « brise » au verset 16'18, Le verbe émépyouat
n'est pas un équivalent habituel pour A/p, mais il est utilisé pour décrire I'action
de l'esprit de jalousie en Num 5,14 et 30, et ailleurs dans le livre de Job pour
des phénomeénes naturels violents comme des vents ou des tourbillons!?: il
se préte donc a une double lecture. En outre, le grec atteste une série de chan-
gements supplémentaires qui ont comme conséquence principale le fait que
l'aspect proprement visuel de I'apparition a completement disparu du texte.
Le verbe dvictnui, équivalent de md, est a la premiere personne et le substan-
tif mar¥é, « apparence », est rendu par le verbe £i8ov, « je regardai ». Eliphaz se
léve et regarde autour de lui, mais il ne voit aucune image (xai odx Av popen
mpd 0¢BaApdv uov). Si le changement de la personne du verbe et le choix de

114 Fullerton 1930 ; Harding 2005.

115 Voir Seow, p. 40.

116 Harding 2005, p. 149-152 ; Hamori 2010, p. 24—26. Le contenu de la révélation (vv. 17-21)
bien que pessimiste, ne peut pas étre qualifié simplement de faux ou trompeur car I'idée
que la divinité n’a pas a cceur les destins humains est un des piliers traditionnels de la
réflexion sapientielle, biblique et proche-orientale plus largement : voir sur ce point, par
exemple, Witte 1994, p. 98-110.

117 D'ou la suggestion, parfois proposée, de voir Satan a l'ceuvre derriére la voix qui parle a
Eliphaz : voir, a ce sujet, la critique de Brown 2015, p. 19—21.

118 1l s'agit d’une équivalence réguliere dans la LXX : comparer avec 3 Regn 19,12 (= TM 1 R
19,12) ; Ps 106,29 (= TM 107,29).

119 Job119;37,9.
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266 CHAPITRE 7

traduire mar# par £ldov sont vraisemblablement imputables au traducteur'2?,
Pexpression xai 00x v popey Ttpd dpbaAudv pov trahit un probléme de critique
textuelle. Comme l'observe Seow'?}, le texte grec s'explique facilement par une
division différente du texte consonantique : il semble que le traducteur ait lu
mrhwtmwnh [ ngd ‘yny, au lieu de m’ri wtmwnh Ingd ‘yny. La Peshitta a ici une
version simplifiée, sans équivalent pour tomiind, mais avec la négation («je
me levai et je ne reconnus pas, et il n'y avait rien a voir devant mes yeux »).
Les traditions latines conservent les deux versions : alors que la Vulgate est en
accord avec le texte massorétique, d’autres témoins de la Vieille Latine ont un
texte proche de la LxX ancienne'?2. L'ensemble des témoins manuscrits fait
pencher vers 'hypothese selon laquelle le changement ne serait pas imputable
au traducteur, mais qu'il serait survenu a un certain stade de la transmission du
texte hébreu. Cette correction harmonise la deuxieme moitié du verset 16 avec
sa premiére moitié ou Eliphaz affirme qu'il ne reconnait pas 'image devant
lui : de ce point de vue le texte massorétique est supérieur en tant que lectio
difficilior. La version préservée par la LxX atteste, donc, une tradition ancienne
qui transforme l'expérience sensorielle de la vision d’Eliphaz qui était, pour
ainsi dire, a 360 degrés, en une expérience exclusivement auditive et tactile.
D'un co6té, comme ceci a déja été remarqué par Clines, cette tradition s'inscrit
facilement dans un contexte exégétique ou la référence a des images divines
pouvait étre problématique!?3. D'un autre coté, elle ajoute, néanmoins, un
nouvel élément a la représentation des esprits, qui sont ici décrits comme des
entités invisibles a I'ceil humain, voire franchement immatérielles : ils ne sont
rien d’autre qu'« air et voix ».

120 Je ne pense pas qu'il soit nécessaire de postuler un originaire €80, « forme », « appa-
rence », au lieu de €18ov dans le grec ancien sur la base du texte de Symmagque : 00x &yve-
ptoa 1o €ldog (Field 1875, vol. 2, ad loc. et Ziegler 1982, p. 229, apparatus 11), comme cela
a été proposé par Katz (1947, p. 195) sur la base d'une indication qui remonte a Johann
Friedrich Schleusner. Mar ne signifie pas seulement « apparence », mais indique parfois
l'acte de voir : il me semble qu’eldov résulte de la volonté du traducteur de rendre explicite
l'effort fait par Eliphaz de chercher autour de lui le responsable du frissonnement qu'il
ne peut pas reconnaitre. En revanche, le texte de Symmaque s'explique bien comme une
correction du grec faite sur la base du texte massorétique.

121 Seow 2013, p. 402—403.

122 Clem. R, Ep. 39 : et non erat forma ante oculos meos ; Jer., Interpr. Job. (ed. Martianay, Migne,
PL 29, 69) : Inspexi : et non erat figura ante faciem meam ; Augustinus, Annotationes Job ad

loc. (PL 34) : nam negat in consequentibus fuisse figuram.
123 Clines, 1989, p. 131
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CHAPITRE 8

Anges et démons

Comme je I'ai mentionné au chapitre précédent, plusieurs passages de la LxX
attestent un rapprochement entre esprits et anges : c’est sur ce sujet que je vais
me pencher dans ce dernier chapitre. En outre, le lien entre esprits et anges
amene a aborder une question d'ordre plus général concernant la représen-
tation des anges dans la traduction grecque. Je pourrai, par le biais de cette
analyse, atteindre un troisiéme et dernier questionnement qui touche direc-
tement a l'objet de cette étude, a savoir l'existence d’'une véritable opposition
entre angélologie et démonologie dans les traditions reflétées par la Lxx. En ce
contexte, une attention particuliere sera réservée a la figure de Satan et a ses
transformations. Si dans la Bible hébraique le satan est une puissance subor-
donnée a Yhwh, dans toutesles traditions du Second Temple (textes de Qumran,
Jubilés, traditions hénochiques, « Testaments » des patriarches, Ascension de
Moise et autres), ainsi que dans le Nouveau Testament, « Satan » apparait
déja comme le nom propre d’'une force opposée a Yhwh, comme un des anges
déchus ou, du moins, comme une figure hostile au dieu. Il est donc essentiel de
comprendre le rdle qu'ont pu jouer les traducteurs grecs dans ce processus, s'ils
en ont joué un. Nous terminerons enfin ce parcours par une analyse du livre de
Tobit qui, en mettant en scéne l'expulsion du démon Asmodée par l'initiative
de l'ange Raphaél, est un des témoins les plus significatifs des transformations
de I'imaginaire démoniaque du judaisme d’époque hellénistique.

1 Esprits angéliques

Parmi les indices d’'un rapprochement entre anges et esprits dans la LxX, le
texte le mieux connu est un passage du Psaume 103 (= 104 T™M), qui décrit
l'activité de Yawh en tant que dieu créateur. Louverture du Psaume combine
une description de Yawh comme dieu solaire, « vétu de splendeur et éclat »
(verset 1), avec 'imaginaire levantin du dieu de l'orage, qui déploie les cieux
(verset 2) et qui chevauche les nuées. Les versets 3—4 décrivent l'activité de
Yhwh en tant que divinité de l'orage :

POrHY oA mpnn 3 36 oteydlwy év Bdaow té Umep@a adTod,
12107 02y owin 6 Tibelg vépy T Emifaaty adtod,
813 5y THnnn 6 mepmat®y Eml mTeplywy GvERWY,
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311 batit ses hautes chambres sur les
eaux,

il fait des nuages son char,

(et) marche sur les ailes du vent.

411 fait des vents ses messagers,

des flammes briilantes ses ministres.

CHAPITRE 8

46 ol Tovg dyyEéAoug adTod Tvedpate,
xal Tobg AgtToupyols adtod Thp pAEyov.

3 Celui qui couvre sur les eaux ses
hautes chambres,

qui fait des nuages son socle,

qui se promene sur les ailes des vents,
4celui qui fait de ses anges des esprits,
et de ses ministres un feu briilant.

Dans le texte hébreu tant les ritah du verset 3 que les rithdt du verset 4 sont a
comprendre comme des vents, attributs typiques du dieu de l'orage, alors que
les « flammes » font vraisemblablement référence aux éclairs ou a la foudre:
ces attributs accompagnent régulierement les manifestations du dieu Ba‘al
d’Ougarit et sont également associés a Yhwh ailleurs dans les Psaumes!. En
grec, le traducteur différencie le riah du verset 3, traduit au pluriel par dve-
pot, « vents », des rithdt du verset 4, qu'il traduit par mvedporta, « esprits ». Ce
choix souléve la question du sens du verset dans le texte grec et du rapport
entre l'objet direct du verbe motéw et son attribut au verset 4a. Comme autre
solution a la traduction que j'ai adoptée, «il fait de ses anges des esprits, de
ses ministres un feu briilant », une lecture plus proche de I'hébreu est égale-
ment possible, a savoir «il fait des esprits/des vents ses messagers, et du feu
briillant ses ministres ». La différence entre les deux options n'est pas si subtile
qu'elle ne le parait car, dans le premier cas, le traducteur se référe aux « anges »
comme a une classe définie d'étres célestes alors que dans le deuxieme cas les
messagers indiquent simplement une fonction, endossée par les vents ou les
esprits. De plus, le rapprochement entre anges et esprits témoigne d’'une nature
« pneumatique » des anges qui n'a pas d'antécédent dans la Bible hébraique et
introduit, ainsi, un élément de nouveauté. L'interprétation « angélique » de ce
passage est, certes, ancienne : elle est déja attestée dans le Nouveau Testament
dans I'Epitre aux Hébreux (1,7) ; le texte a également été compris en ce sens par
la Vulgate, ainsi que par les Targums. Pourtant ces données ne signifient pas
encore qu'une telle interprétation remonte effectivement au traducteur grec.
Comme Michele Ciccarelli 'a déja noté?, le probleme n'est pas entierement
soluble sur base grammaticale, méme si deux éléments de syntaxe pour-
raient appuyer la premiére lecture. Premiérement, en grec l'objet direct est

1 Voir, par exemple, Ps 18,1016 ; 29,38.
2 Ciccarelli 2012, p. 204—207.
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ANGES ET DEMONS 269

normalement précédé par l'article, ce qui amenerait a considérer toig dryyéAoug
comme l'objet et mvedpata comme attribut. I ne s'agit toutefois pas d’'une regle
stricte, comme le démontre d'ailleurs le verset précédent: 6 Tifeig vépn v
énifagv adtod, «il fait des nuages son socle ». Deuxiémement, 'objet direct
occupe d’habitude la premiére position en grec. Il faut toutefois également
considérer la possibilité que la position de tobg dyyéioug adtod devant vedparta
refléte simplement la volonté de respecter I'ordre du texte hébreu.

Il faut, alors, se tourner du coté de I'analyse littéraire et prendre en compte
le parallélisme entre Tobg dyyéAoug en 4 a et Todg Aettovpyous en 4 b. O, le seul
texte oui le terme Aettovpyof est utilisé pour indiquer des armées célestes est le
psaume précédent (Ps 102,21 LXX = 103,21 TM), qui décrit une vision de Yhwh
tronant dans les cieux: 'image est, certes, différente mais utilise le méme
parallélisme entre anges (verset 20), définis comme des Suvauelg, « puissances/
armées » au service du dieu, et ministres (verset 21):

193hptog &v T¢ odpave) NToipaTEY TOV 19Yhwh a établi son trone dans les
Bpdvov adtod xai v Bagtiela adTod cieux, et sa royauté domine tout.
TdvTwy deomdlel. 20 Bénissez Yhwh, vous ses anges,
20 ghhoyelte TOV x0plov mavteg o dyyero,,  forces d’élite (Suvarot) au service de
adtod Suvartol ioylt TololvTeg TOV Adyov, sa parole, qui obéissez au son de sa
avtod Tod dwoloat Tig puwviig TV Adywv  parole.

a0tod. 21 Bénissez Yhwh, vous toutes

2l ghAoyelte TOV xOplov ot al Suvdpelg  ses armées (SUVAELS), vous ses
adTod Aettovpyot adtod motodvTeg To ministres qui faites sa volonté.

BéAua adTod.

Le parallélisme avec le Psaume 102, la construction grammaticale ainsi que
l'exégese ancienne semblent donc appuyer une interprétation angélique des
esprits. Il faut enfin observer que cette interprétation s'inscrit parfaitement
dans le contexte du verset précédent ot I'imaginaire lié au dieu de l'orage, sans
disparaitre completement, a été partiellement nuancé. Au verset 3 a le verbe
grh, « construire avec du bois ou des poutres », a été compris dans un sens spé-
cialisé et rendu par oteydlw, « recouvrir par un toit ». En outre rokiib, « char »,
en verset 3 ¢ a été traduit par émiBaaig, terme rare dans la LxX qui indique
l'acces, la voie, mais également, dans un sens plus concret, la rampe d’acces,
voire les marches. La combinaison de ces deux actions nous transmet I'image
d’une divinité qui, au lieu de chevaucher son char de nuées, est enfermée dans
les hauteurs de son palais céleste, d'ou elle peut alors facilement dispenser des
ordres a ses subordonnés.
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270 CHAPITRE 8

Des indices supplémentaires d'une association étroite entre anges et esprits
sont repérables ailleurs, notamment lors du processus de resémantisation
que I'épithete €lohé hariihot lakol basar, « dieu des esprits pour toute chair »,
subit a l'intérieur de la LxX elle-méme. L'expression apparait deux fois dans
le livre des Nombres: dans I'invocation adressée a Yhwh par Moise et Aaron
lors de la révolte de Coré (Num 16,22) ainsi qu'au moment de 'élection divine
de Josué comme successeur de Moise (Num 27,16). Comme I'a trés bien expli-
qué Nathan MacDonald3, cette appellation ne vise pas a suggérer un dualisme
entre corps et &me, mais souligne plutdt le fait que Yhwh préside a la vie de
tous les humains et qu'il peut décider de leur sort. Une premiére interprétation
de I'épithéte se trouve déja dans la LxX de Num 16,22, qui traduit: « dieu des
esprits et de toute chair » (feog T@v TvevpdTwY Xl TAOY)g TapKdsH). Il est possible
que le traducteur ait compris effectivement I'épithete a la lumiére de la dis-
tinction entre « ame » et « corps » qui fait son chemin dans 'anthropologie de
I'époque. Toutefois, on comprend mal la signification d’'une telle dichotomie
en ce contexte. En revanche, nous ne pouvons pas exclure que les mvedpata
dont il est question ici soient des esprits célestes, mis en paralléle avec odpg qui
indiquerait alors les étres humains, ou les vivants dans leur ensemble, comme
ailleurs dans le Pentateuque, et dans la Lxx des Nombres plus précisément®.
Le recours a une épithéte qui souligne la souveraineté absolue de Yhwh sur le
monde céleste et terrestre a du sens dans le contexte d'invocation de Num 16
ou il est question d’éviter que la colére divine n'anéantisse la communauté
entiere. Il est également approprié dans le contexte de priere du chapitre 27
ou Moise demande a Yhwh un chef pour le peuple qui puisse véritablement
agir comme un envoyé du dieu et guider les Israélites. Ce n'est d’ailleurs pas
un hasard si le choix de Yhwh tombe sur Josué, qui est défini en « homme ins-
piré », a savoir dans lequel réside le mvedua (Exet mvedpa v avt®)S.

Un deuxiéme développement de I'épithete est attesté en 2 Mac 3,24, a l'oc-
casion d’'une épiphanie divine qui apparait a Héliodore, le premier ministre
du roi Séleucos, alors qu'il est sur le point de confisquer le trésor du temple de

3 MacDonald 2013, p. 101

4 Num 16,22 n'atteste pas des variantes significatives dans la tradition manuscrite; en
Num 27,22, et (xal) est absent des codices latins ainsi que des quelques citations des Peres
(Rufinus, Origenis in Numeros homiliae 28, 22, 3 apparatus) : ce point confirme entre autres
que le 9 du texte massorétique est la version originelle lue par le traducteur en ce passage.
Une partie de la tradition manuscrite de Philon (Post. 44, 5, ed. Wendland 1897, vol. 2, p. 104)
a également l'article Tijc au lieu du xai. Voir Wevers 1982, ad loc., p. 329, apparatus 1.

5 On peut déja voir 'usage de odip§ en ce sens en Num 18,15 (¥xet mvedua &v éavtd), comparer, en
outre, avec Gen 2,24 ; 6,12.

6 Num 27,18.
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ANGES ET DEMONS 271

Jérusalem. Ici Yhwh est appelé 6 tév mvevpdtwy xai mdang eEovaiag Suvdoyg, « le
seigneur des esprits et de toute puissance ». Le dieu se manifeste effectivement
par le biais de ses puissances, a savoir comme un guerrier avec une armure d’'or
monté sur un cheval, entouré de deux jeunes hommes, trés beaux et magnifi-
quement habillés, qui massacrent Héliodore et le laissent presque mort sur le
seuil de la salle du trésor. Leffet miraculeux de cette « énergie divine » (8l
gvépyela, verset 29) est la conversion d’'Héliodore au judaisme. Comme Robert
Doran I'a remarqué, I'épiphanie est construite sur le modéle narratif de la divi-
nité qui intervient pour défendre son temple” : en ce contexte, les mvedparta font
évidemment référence a des puissances célestes qui ont une fonction militaire,
a savoir des puissances angéliques. La encore, ce développement de la fonction
des esprits n'est pas propre aux traditions bibliques de langue grecque, mais
trouve des paralleles a la fois dans le livre d'Hénoch, ou I'épithéte « Seigneur
des esprits » apparait plus de cent fois en référence aux armées célestes, en
Jub 10,3 dans un contexte de priere ainsi qu'a Qumran, notamment dans les
Hodayot (1QH?2 18,10), et dans le rouleau de la guerre (1QM 12, 7-8)8.

En outre, 'épitheéte gdg t@v mvevpdtwy est reprise dans le Nouveau Testament
avec de 1égeres variations®. Enfin, le fait quelle apparaisse sur deux épitaphes
du 11° siécle av. n. é. retrouvées dans I'lle de Rhéneia, qui servait de cimetiére
a I'lle de Délos, démontre le pouvoir qui devait lui étre associé. La premieére
inscription, gravée avec le méme texte sur les deux cotés d'une pierre tom-
bale, concerne une jeune fille du nom d’Héraclée. L'inscription est, en outre,
surmontée par la gravure de deux mains ouvertes et levées. Une deuxiéme ins-
cription avec un texte trés similaire est rédigée pour une autre fille nommeée
Martine!?, ce qui donne un total de trois textes presque identiques. Les nom-
breuses références a la Lxx ainsi que la présence d'un groupe juif ou samari-
tain a Délos, documenté par d’autres témoignages épigraphiques!,, confirment
l'origine juive (ou samaritaine) de l'inscription. Les épitaphes invoquent la
vengeance de la divinité pour la mort prématurée de deux jeunes filles et

7 Doran 1981, p. 47-52; Doran et Attridge 2012, p. 89—9o. Voir également Michalak 2012,
p- 195-197 qui, étonnamment, ne cite pas I'étude de Doran.

8 Voir Black 1985, p. 189-191, d’apres lequel I'épithéte éthiopienne pourrait étre un équiva-
lent de l'expression « seigneur des armées » (x0ptog T@v Suvduewv/yhwh saba’dt); Chiala
1997, p- 142-144 ; Nickelsburg 2001, p. 41 et 91.

9 Lépithéte apparait en Ap 22,6 (« Le Seigneur, dieu des esprits »), et en He 12,9 (« pére des
esprits »).

10 Roussel et Launey 1937, no. 2532. Voir également Gager 1992, no. 87, avec dessin ; Noy,
Panayotov et Bloedhom, no. 70 avec dessin, et 71. Pour un commentaire, voir Deissmann
1909, p. 315—326 ; Stuckenbruck 1995, p. 183-185; van der Horst et Newman 2008, p. 137—
143 ; van der Horst 2013, p. 369.

11 Surla présence des Samaritains a Délos, voir Lewelyn 1998, p. 148-151.
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272 CHAPITRE 8

souhaitent la punition des responsables. Le fait que I'épitaphe pour Héraclée
soit inscrite des deux cotés démontre qu'elle était concue pour étre exposée et
vue publiquement par tous les passants, une pratique courante pour la protec-
tion des tombes!?. Je me contenterai ici de lire la premiére inscription :

gmixahodpat xol GELd Tév Hedv Tdv
UraTov oV xVplov TAY TVEVUATWY

xol Tdav)g oapxds, Emt Todg S6Awt poved-
TOVTAG 1) UPUAXEVTAVTAS THV TA-

5 Aaimwpov dwpov ‘Hpducheaw, &xyEav-
oG avThG O Gvaitiov afpar &di-

xws, o o0Twg yévwtat Tolg poved-

gagy ATV 1] Qappaxeboaaty xal

Tolg Téxvolg adTdV, Kbple 6 mavta é-

10 @op@®v xai o &vyehot Beod, @ dow Y-
X9 €V T aNpepov Népat TamevoiTa|t]
e’ ceteiag tva &yduaioys to aluo to é-
vaitiov (THoeLS xal ™y ToryloTYy.

Je t'invoque et je te supplie, dieu le Tres haut, Seigneur des esprits et de
toute chair, contre ceux qui ont perfidement tué et empoisonné la mal-
heureuse Héraclée, morte avant son temps, versant son sang innocent
injustement, que la méme chose arrive a ses meurtriers et a ses empoi-
sonneurs et a leurs fils, (toi) Seigneur qui vois tout et (vous) les anges
de Dieu, pour lesquels toute dme s’humilie aujourd’hui avec des suppli-
cations, pour que vous vengiez et cherchiez le sang innocent, et le plus
rapidement possible.

Comme déja évoqué, le texte contient de nombreuses citations bibliques
dérivées de la LXX, tout en relevant du langage des malédictions. La divinité
est invoquée sous les noms de « Trés haut », « Seigneur des esprits et de toute
chair » (1. 1-3) ou encore « celui qui voit tout » (l. 9—10). Le fait que ces esprits
soient a identifier a des anges est confirmé par les lignes 10-11, out les dvyehot
feod sont invoqués pour accomplir la vengeance envers les coupables. La ques-
tion de savoir dans quelle mesure l'expression «les anges de Dieu, pour les-
quels toute &me shumilie aujourd’hui avec des supplications » fait référence

12 Gager 1992, p. 185.
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ANGES ET DEMONS 273

a un vrai et propre culte angélique est disputée!3: il est clair, en tout cas, que
les anges peuvent étre invoqués comme exécutants de la vengeance du dieu,
qui en a la responsabilité ultime. Si la représentation des anges en tant que
bras armés de la divinité est courante dans la Bible, il est particulierement
intéressant qu'en ce contexte ces puissances soient invoquées comme venge-
resses de I'dwpov : il s’agit des morts prématurées qui, dans la tradition grecque,
demandent la vengeance du sang et qui, comme nous l'avons vu dans le deu-
xiéme chapitre, peuvent étre elles-mémes représentées comme des démons.
Linsertion de cette référence, combinée a la représentation des mains levées
vers le haut dans un geste d’invocation contribue donc a connoter les esprits
angéliques d’'une véritable aura démoniaque. Cette caractérisation des anges
comme puissances « pneumatiques» est a contextualiser a l'intérieur des
changements que la notion d’ange subit dés I'époque postexilique, et surtout a
I'époque du Second Temple, sur laquelle je vais maintenant m'arréter.

11 Trajectoires de la représentation des anges entre hébreu et grec

Peu de sujets ont attiré l'attention des chercheurs comme la question des anges
dans les traditions du Second Temple!*. Un tel intérét est motivé par le fait
qu'a partir de cette époque la catégorie religieuse de mal@k, indigene a la Bible
hébraique, fait I'objet d'un grand nombre de narrations et se place au centre de
plusieurs traditions. En effet on doit la naissance d’un véritable mythe fonda-
teur de l'origine des démons dans le judaisme ancien aux traditions hellénis-
tiques sur les anges déchus!®. On peut méme affirmer, et ce, a bien des égards,
que la notion d’ange se met véritablement en place a 'époque du Second
Temple. Un certain nombre de travaux ont désormais traité de la question des
anges dans la LxX sous différents angles et dans différents corpus!®. Je retourne
briévement sur ce dossier pour traiter d’'un aspect moins discuté : j'aimerais
évaluer si les développements concernant la représentation des anges dans
la LxX mis en évidence par la recherche peuvent étre mis en paralléle avec

13 Voir les remarques de Deissmann 1909, p. 321322 et Stuckenbruck 1995, p. 183-18s.

14  Parmi les travaux fondamentaux, voir Mach 1992 ; Stuckenbruck 1995 ; id. 2014 b ; Olyan
1993 ; voir, également, Michalak 2012 et Reed 2020. Des références bibliographiques sup-
plémentaires sont données par Henten 1999, p. 52—53. Sur les messagers dans la Bible
hébraique, on peut voir, entre autres, Hirth 1975 ; Meier 1988. Parmi les ouvrages collectifs,
on peut consulter Ries et Limet 1989 ; Reiterer, Nicklas et Schopflin 2007.

15  Voir, a ce sujet, Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 331337 ; A.T. Wright 2005 ; Stuckenbruck
2014 b.

16 Voir Hirth 1975, p. 25-31; Mach 1992, p. 65114 ; Dogniez (dans Dogniez et Scopello 2006) ;
Ausloos 1996, p. 101-102; id. 2008 ; Gammie 1985 sur le livre de Job; Schenker 2001 et
Ciccarelli 2012 sur le Psaumes ; Gilhooly 2017 sur Deut 33,2.
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274 CHAPITRE 8

des tendances déja a I'eeuvre dans la Bible hébraique, comme jaimerais, éga-
lement, essayer de mieux mettre en évidence les spécificités de I'apport des
traditions juives de langue grecque a la représentation des anges.

Il faut tout d’abord noter que dans la Bible hébraique, lorsque malak est uti-
lisé pour désigner des membres de la cour céleste, le terme n'indique pas une
classe, mais la fonction de « messager » qui peut étre endossée par n'importe
quel membre de l'assemblée divine. Une des fonctions principales du malak
céleste, tout comme de I'dyyelog des versions grecques, est celle de transmettre
un message divin, en reflétant ainsi le role du mal@k humain. Toutefois, la
fonction des malakim ne se réduit pas a délivrer des messages : comme déja
constaté dans les chapitres précédents, ils peuvent servir comme agents divins
et amener la mort ou la maladie aux hommes!?; ils sont, en outre, préposés
pour protéger ou guider ceux qui se mettent en route!®; de plus, ils assument
parfois un role militaire!®. Il faudrait donc comprendre cette fonction, qui pré-
voit plusieurs tiches, comme celle d'un « envoyé » plutot que comme celle d'un
simple « messager ». Or, la LXX atteste une série de nouveautés a cet égard,
qui sont déja repérables dans la traduction du Pentateuque: entre autres, le
fait que (1) les d&yyeAot soient clairement compris comme une classe d'étres
divins au service de la divinité. Ils sont la catégorie principale dans laquelle les
membres de la cour céleste sont inscrits, comme nous 'avons vu dans le cas de
la Lxx de Deut 32,8 et 43, ou &yyeAot et o Beod traduisent indifféremment l'ex-
pression bané €lohim?°. Effectivement, comme Michael Mach, Cécile Dogniez
et d’autres l'ont montré?! (2) I'dyyelog devient dans la LXX une sorte d’« outil
exégétique » fréquent pour traduire a la fois des noms divins22, ou pour déchif-
frer des expressions plus rares qui indiquent d’autres agents de la cour céleste
(les « forts », les « puissants »), des instruments de la divinité comme la colére
oul'épée de Yhwh, mais également le futur roi de la descendance davidique qui
recoit divers titres dans le livre d’Isaie (Is 9,5). Le tableau suivant donne une
vue d'ensemble de ces changements :

17  Parexemple en Gen1g; 2 S 24,16-18 ; Ps 78,49—50.

18 Par exemple en Gen 24,7 et 40 ; Ex 14,19 ; 23,20—23 ; 32,34 ; 33,2 ; Ps 91,11-13 ; Tob 5,21.
19  Parexemple en 2 R19,35 (=Is 37,36) ; Zach 12,7—9 ; 2 Ch 32,21.

20  Voir également Gen 6,1-2; Job1,6; 2,1; 38,7.

21 Voir Mach 1992, p. 73-86 ; Dogniez (dans Dogniez et Scopello 2006, p. 180-185).

22 Ce phénomene est attesté surtout dans les Psaumes, voir Schenker 2001
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TABLEAU 10  Anges
™ LXX Passages
onoRA 3 Dol (to0) Oe0d/ dyyedot Gen 6,2 et 4; Deut 32,8%;
feod Job1,6;2,1;38,7
Pss 28,1 (=T™ 29,1); 88,7
(=™ 89, 7)
PA9R 73 dyyehog Oeod Dan 3,92 (= 3,25 T™)
fils divins (=dieux)
onOR - dyyehol Pss 8,6;96,7 (=97, 7 T™M);
137,1 (= 138,1 T™M)
dieux POR Dan 2,11
MO dyyedog Isg,5
dieu puissant
DMAR  dyyelot Ps 77,25 (= 78,25 TM) ;
les puissants Sap 16,20
W Y dyyeAog Dan 4,13 (= 4,10 TM) ; 14,20
un vigilant et saint
DWW YR Miyom 8 &yyehog Dan 10,21
Michael, votre prince
51730 wn HRaM - MiyomA 6 dyyehog 6 Dan 12,1
Michael, le grand HEYOG
prince
DwTp  dyyeot dytot Job 5,1
les saints
Pan may 7aR - anéotethov 8¢ dyyéhoug Job 40,11
(fais déborder) les J%)

exces de ta colere
1290 W3 Iwyn

son créateur le

menace du glaive

TETOUEVOY
gyxatoamnaileobol Omo
TV dryyEAwy atod

Job 40,19

Ce phénomene, particulierement fréquent dans la Septante des Psaumes, de

Job et dans la Septante ancienne de Daniel, est en réalité déja a I'ceuvre dans la

traduction du Pentateuque. Il faut vraisemblablement comprendre dans cette

perspective I'introduction des anges a c6té des myriades de Kadeés dans la Lxx

de Deut 33,2 b pour rendre un texte hébreu presque incompréhensible, notam-
ment en ce qui est de la forme difficile Sdt (gere €dat), et ou le traducteur
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a lu Mériba (meéribabot) comme une forme dérivée de la racine rbb, « étre

nombreux »23 ;

K2 1°DA I KRN
NS PYwn nn
1R 90 YO

WP Na30 1NN
5 NTWR RN

11 dit : « Yhwh est venu du Sinai,
pour eux il s’est levé a I'horizon, du
coté de Séir,

il a resplendi depuis le mont de
Paran;

il est arrivé a Mériba de Qadesh ;

de sa droite un feu de loi, pour eux ».

ol elrev: Koprog éx iva et

xal EéQavey €x Xyip N

xal xatéomevoey €€ 8poug Papav
abv puptdaty Kadyg,

&x 3e1dv adTod dyyelot pet’ adTod.

Etil dit: « Le Seigneur est arrivé de
Sina,

il nous est apparu de Seir,

il s’est précipité depuis le mont Faran
avec les myriades de Kades,

de sa droite des anges avec lui ».

Le résultat de cette exégése est que, dans I'épiphanie, le dieu n'apparait plus

seul, mais accompagné par des nombreuses armées célestes. Un autre exemple

de la fonction exégétique des anges se trouve en Gen 32,2—3 ou deux messa-

gers divins vont a la rencontre de Jacob dans un endroit qu'il décide d’appeler

Mahanaim car il s'agit d'un « camp de dieu » :

"IROA 12 W38 13779 1O 2Py 2
oroR

D'AHR 1IN DRY WK 2Py NRI 3
oUnn RN DPAN DY RPN T

2 Jacob marchait sur son chemin
quand des messagers de Dieu
survinrent.

3 Et Jacob, comme il les vit, dit :

« Cest un camp de Dieu », et il
appela ce lieu-la « Mahanaim ».

23 Voir Gilhooly, 2017.

2 yai Towf amijABev eig v €autod 636v
ol dvoAédag ldev mapepforiy Heod
mopepfBeAnuiay xal cuwpytnoay adTd
ol dryyeAot o0 Beod.

3 Elmev 8¢ Toxw Mvixa eldev adtotg:
Moapeppoly Beod abty xai éxdAeaey 1O
&vopa Tob TéTOU Exelvou IMapeuPolal.

2 Et Jacob partit sur son chemin, et en
levant les yeux il vit un camp de dieu
monté, et les anges de dieu étaient
autour de lui.

3 Et Jacob dit, quand il les vit : « ceci
est un camp de Dieu », et il donna a ce
lieu-1a le nom de « Camps ».
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Ici, le traducteur grec rend plus explicite la logique sous-jacente au jeu éty-
mologique; le texte a un paralléle dans le Ps 33,8 oui il est dit que l'ange de
Yhwh « campe autour de ceux qui le craignent ».

Un troisiéme aspect souvent observé concerne (3) l'emploi d’dyyehog a des
buts véritablement « théologiques ». Nous avons dans la LXX au moins un
cas fameux ou un ange est introduit dans le texte grec pour éviter l'attribu-
tion d’'une mauvaise initiative a Yhwh : lors de l'attaque immotivée de Yhwh
contre Moise en Ex 4,24—26, le texte grec remplace effectivement Yhwh par
son ange. De maniere générale, a la suite des choix opérés par les traducteurs
des Psaumes, de Job et de Daniel il est clair que le nombre d’anges qui inter-
vient dans la version grecque de ces recueils est considérablement supérieur
par rapport a l'original hébreu. Le role des anges devient prépondérant dans
les traditions grecques liées au livre de Daniel, notamment dans les histoires
de Suzanne et de Bel. Dans la Lxx ancienne de Dan 13,60, par exemple, c’est
'ange qui s'occupe de tuer matériellement les vieillards guetteurs qui avaient
été jetés dans les ravins (un passage absent de Théodotion). Dans la section
dédiée a Daniel et au dragon (Bel et dr. = Dan 14) c’est encore I'ange de Yhwh
qui transporte le prophete Habacuc de la Judée a Babylone pour apporter de la
nourriture a Daniel lorsque celui-ci est dans la fosse aux lions (versets 34—39).
Cet épisode est vraisemblablement une interpolation tardive a l'intérieur de
l'addition sur Bel?4, une sorte d’ajout midrashique a I'épisode déja raconté en
Dan 6 ol Daniel réveéle au roi Darius que Yhwh a envoyé un ange pour fermer
la gueule des lions. Une précision attestée par Théodotion, mais absente de la
LXX ancienne, indique, en outre, que I'ange transporte Habacuc « par l'inten-
sité de son souffle » (év @ poilw tod mvedpartog adtod, Bel et dr. 36), en agissant
de la méme facon que l'esprit qui transporte le prophéte Ezéchiel en Ez 8,3.

Il faut toutefois observer que ces nouveautés ne sont pas exclusives a la
Septante, mais remontent déja, dans une certaine mesure, a la Bible hébraique.
En effet, nous avons, dans le texte hébreu, des traces d'un changement séman-
tique subi par malak (1) qui semble indiquer une classe d’étres divins, en tout
cas dans des passages tardifs des Psaumes, ou les mal@kim sont appelés a bénir
la divinité avec les armées célestes?® : la louange de Yhwh devient une des fonc-
tions fondamentales des anges et, a peu pres, la seule tiche qui n'implique pas

24  Moore 1977, p. 25. Lexistence d’'une Vorlage hébraique pour les additions a Daniel est
discutée. Plusieurs chercheurs considérent ces additions comme des traductions de I'hé-
breu; Lawrence Lahey (2015, p. 559—562) avance des arguments forts en faveur de I'idée
qu'il s'agit de compositions originelles en grec.

25  Ps103,20 et 148,2.
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de relation avec les humains?8. J'ai, en outre, déja discuté 'exemple du Ps 78,49
ol lexpression « troupe d’anges de malheurs » (2'p1 "a85n nnbwn) clarifie le
role des instruments de la colére de Yhwh, notamment la rage, I'indignation et
l'angoisse : ce passage démontre que le malak peut étre utilisé avec une fonc-
tion exégétique également en hébreu (2). Cette analyse suggere, en outre, que,
dans ce contexte, malakim signifie plutdt « anges » que « messagers ». Enfin,
la tendance a attribuer certaines actions de Yawh a un ange ainsi que I'expan-
sion du role des anges dans les textes narratifs ne sont pas sans paralleles dans
la Bible hébraique (3). A cet égard, Erhard Blum a identifié une série de pas-
sages, situés entre Exode et Juges, centrés sur I'envoi d'un malak par Yhwh, qui
a la tache de conduire le peuple a travers le désert jusqu’a la terre promise2”.
Le motif du malak fonctionne comme un connecteur qui releve d'une étape
avancée dans la rédaction du Pentateuque (voire de I'Hexateuque), appelée
par Blum la « rédaction du malak ». Méme s'il a parfois été soutenu que la tra-
dition de l'ange qui guide le peuple a travers le désert est trés ancienne?8, I'hy-
pothése me parait peu probable. Au contraire, I'insistance sur le motif de I'ange
s'inscrit bien a l'intérieur des tendances de 'époque postexilique, qui laissent
aux mal‘akim un espace de manceuvre majeur. A cet égard, il n'est pas inutile de
mentionner le passage d’Is 63,9 qui rappelle aux Israélites que c’est bien Yhwh,
et non un malak, qui les a sauvés: ce rappel laisse entrevoir une polémique
contre des croyances qui attribuaient probablement a 'ange un role de pre-
mier rang dans la sortie d’Egypte et dans la traversée du désert. Mais le meilleur
exemple de 'amplification du role du malak dans la Bible hébraique est, sans
doute, a reconnaitre dans la comparaison du récit du recensement de David en
2 S 24 avec sa réécriture en 1 Ch 21. Dans le livre de Samuel le malak intervient
au verset 16 sans avoir été annoncé car, au verset précédent, on dit simplement
que Yhwh envoie la peste dans le pays ; il disparait de maniére également sou-
daine apres avoir frappé le peuple au verset 17. En revanche, en 1 Ch 21,12-30
l'entrée et la sortie de I'ange s'accordent mieux avec le reste du récit; I'ange
est qualifié d'exterminateur (mashit) et brandit une épée en se tenant debout
entre ciel et terre ; il joue en outre le role important d’intermédiaire divin lors
de I'épisode de I'érection de l'autel par David sur l'aire d’Ornan. Les fragments
de 2 S 24 retrouvés a Qumran contiennent déja le motif de I'ange a I'épée qui

26  La situation est évidemment différente & Qumran ou les membres de la communauté
sont, en quelque sorte, associés a la communauté céleste qui célebre Yhwh. Voir, sur ce
point, Dimant 1996 et la mise au point récente de Walsh 2019 avec bibliographie relative.

27 Blum 1990, p. 361-382. Les passages en question sont : Ex 14,19 ; 23,20-33 ; 33,2—4 ; Jug 2,1—
5. Blum inclut également Ex 34,1127, qui ne fait toutefois pas mention de 'ange. Un autre
texte douteux est Gen 24.

28  Voir la bibliographie donnée par Ausloos 2008.
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se tient « entre ciel et terre » et indiquent que celui-ci devait étre déja présent
dans au moins une des sources des Chroniques : ils suggérent qu'une expan-
sion du rdle de l'ange avait trouvé sa place a l'intérieur des traditions manus-
crites du livre de Samuel?®. Néanmoins, le rédacteur des Chroniques reste
responsable d’'un développement considérable des fonctions du malak dans
I'ensemble du chapitre 21 oy, il faut le rappeler, une autre grande différence par
rapport a 2 S 24 réside en la présence de Satan comme initiateur de I'idée du
recensement3?. Je reviendrai sur ce point. A présent, nous pouvons conclure
que les trois éléments de nouveauté que nous observons dans la Septante, a
savoir la compréhension des anges comme classe d’étres divins, leur fonction
« exégétique » et leur importance accrue, ne sont pas a considérer comme une
innovation des traducteurs, mais comme un prolongement de tendances qui
sont déja a I'ceuvre dans les traditions postexiliques de la Bible hébraique3!.

En revanche, un aspect du traitement des anges qui parait spécifique a la
Septante, et ce, déja dans le Pentateuque, est la tendance a mieux clarifier la
distinction entre le role de I'ange et celui de Yhwh dans des passages ou cette
distinction n'est pas explicite en hébreu. Cest le cas de I'ajout en Gen 16,8, lors-
qu'un ange apparait a Hagar, ou le traducteur utilise dyyelog pour clarifier le
sujet de la phrase qui n'est pas indiqué en hébreu, et de Gen 19,16, o1 les deux
«hommes » envoyés vers Lot en hébreu deviennent deux « anges » en grec,
dans la continuité de ce qui est affirmé dans le verset précédent. Plusieurs
chercheurs ont, en outre, remarqué que le role de 'ange dans la Septante d’Ex
23,20—23 est affaibli et clairement subordonné a celui de Yhwh32 : dans le texte
grec, Yhwh envoie « son » ange et non simplement « un » ange ; I'ange n'a plus
la responsabilité du pardon des péchés du peuple et le nom de Yhwh est sur lui
(8vopd pob eotv én’ adt®) au lieu d’étre « en lui » (1292 "W). Par cette derniére
lecture le traducteur rend son texte conforme a une formulation bien plus cou-
rante en hébreu ot I'on pose généralement le nom «sur quelqu'un » (§ém +
‘al ou $ém + [3) et non «en quelqu'un ». Ces changements ne sont donc pas
nécessairement imputables a des raisons théologiques, mais semblent motivés
par des raisons d'ordre littéraire : des soucis d’harmonisation et une compré-
hension moins ambigué du texte source.

De maniére générale, on ne serait pas en mesure de retrouver dans la
LxX de véritables spéculations angéliques. On trouve, cependant, quelques

29  4QSam? (= 4Qs), fr. 164165, I. 1-3 (ed. Cross et al., 2005, DJD 17, p. 192-193) ; Driesbach
2016, p. 325-326.

30  Dion1985;Klein 2006, p. 415—416. Sur I'importance du malak dans cet épisode, voir aussi
Beentjes 2007, p. 149-152.

31 Comme le conclut justement aussi Dogniez (dans Dogniez et Scopello 2006, p. 194-195).

32 Ausloos 1996, p.102; Le Boulluec et Sandevoir 1989, p. 239 ; Nihan, & paraitre, p. 165-167.
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informations supplémentaires concernant la nature des anges, absentes en
hébreu, tel le fait qu'ils se nourrissent de manne3? et qu'ils résident dans les
cieux, loin des hommes qui sont faits de « chair »34. A cet égard, l'insistance sur
la nature pneumatique des anges a laquelle plusieurs traducteurs et auteurs
font référence dans des contextes divers émerge comme une des contribu-
tions les plus originales de la LXX, voire comme le véritable élément de nou-
veauté dans la représentation des anges. Pour le reste, il semble que, méme si
les traducteurs possédaient des connaissances sur le monde des anges, ils ne
paraissaient pas particuliérement intéressés aux hiérarchies angéliques. Deux
éléments démontrent encore ce manque d'intérét : d’'une part, le fait qu'en grec
seulement trois noms d’anges — et tous déja présents dans la Bible hébraique —
apparaissent, soit Gabriel, Michaél et Raphaél, et, d'autre part, 'absence de
spéculations sur le nom d’Azazel35. D'un autre c6té l'extension des histoires
concernant les anges dans les traditions grecques de Daniel dont jai fait men-
tion plus haut ainsi que les nombreuses épiphanies angéliques qui jalonnent
les livres des Maccabées révelent que la Lxx fait I'objet d'un développement
interne qui voit une progressive diffusion de ces motifs au fil du temps. Avec
ces récits, nous arrivons, toutefois, désormais, a I'époque hasmonéenne. En
outre, 'invocation, dans les Maccabées, d'un « bon ange » pour sauver les Juifs
en guerre laisse entrevoir la croyance en l'existence d’anges mauvais36. Mais, la
encore, il reste difficile, sur la base de ces références, de reconstruire une véri-
table « angélologie » et, par contraste, une démonologie qui lui serait opposée.
Deux livres semblent, cependant, représenter une exception a cette tendance
générale : la LxX de Job, notamment concernant le role du Satan (6 dwafoAos),
et le livre de Tobit dont la narration est centrée sur un conflit entre un ange et
un démon.

Pour ce qui concerne la traduction grecque de Job, un regard au tableau
ci-dessus (tableau 10) permet déja facilement de relever que le traducteur
réserve aux anges une place assez conséquente en comparaison avec son texte
source, surtout en ce qui concerne les anges guerriers et mortiféres. En outre,
dans deux passages relatifs a la description du Léviathan, le traducteur intro-
duit l'expression : memomuévov éyxatamaileabor 016 TAV dyyélwv adTod, « créé
pour que les anges le bafouent », qui n’a pas d’équivalent en hébreu. Si cette
expression peut étre comprise comme une exégese de '« épée » de Yhwh, elle
fait néanmoins référence au motif de la bataille eschatologique entre les anges

33 Ps77,25(=TM 78,25), repris en Sap 16,20.
34 Dan 2,11.

35  Voir § 3.2.3.

36 2 Mac 11,6 ; 15,23.
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et le dragon qui devait étre connu du traducteur grec3”. Outre cette présence
angélique, le cadre narratif du livre de Job est caractérisé par la présence du
satan/o dwiPorog auquel on a déja, parfois, attribué une nature pleinement
démoniaque dans la Lxx. L'importance de la figure du Satan dans la démono-
logie juive et chrétienne et 'absence d’étude centrée sur la Lxx38 requiérent un
traitement détaillé du sujet.

2 Du satan au diable

Dés la fin des années 80, la monographie de Peggy Day a marqué un tournant
dans les études sur le satan dans la Bible hébraique3. Day a démontré que,
dansla Bible hébraique, il n'existe pas un personnage unique portantle nom de
« Satan », mais que le terme indique, plutdt, une fonction qui est celle de 'accu-
sateur, du procureur ou de l'adversaire, et que cette fonction est probablement
dérivée d’'un contexte juridique. La nature précise de la fonction du satan fait
encore l'objet d'un débat et 'on ne sait pas clairement si la signification légale
de l'accusateur est toujours mise en avant ou si, dans quelques occurrences,
le terme ne signifie pas simplement « adversaire » dans un sens plus général.
Le terme satan apparait dans neuf contextes dans la Bible hébraique. Quatre
épisodes nous intéressent particulierement ici, oul §atan indique un agent ou
une fonction céleste. Dans ces cas, le terme apparait deux fois sans article, dans
deux scénes qui ont lieu sur terre (au chapitre 22 du livre des Nombres, ou il
barre la route a I'dnesse du devin Balaam qui voulait maudire les Israélites, et
en 1 Ch 21,1-2, lorsqu'il incite le roi David au recensement), et deux fois avec
l'article, dans les deux scénes de conseil divin (dans la vision du chapitre 3
du livre de Zacharie, ou il accuse le grand prétre Josué devant Yhwh et lors
de la réunion de l'assemblée céleste en Job 1-2)%0. Parmi ces épisodes, tous

37  Job 40,19 et 25. Pour la maniére dont le traducteur élabore cette expression a partir de
son texte source, voir 'étude, désormais classique, de Gammie 1985, p. 8-10; sur la tech-
nique de traduction anaphorique qui est employée ici, voir Heater 1982, p. 6-7 et 126—127;
Angelini 2018 a, p. 106-107. Il est probable quen grec la péricope de Job 40,19-41 et 25 se
référe entierement au Léviathan, alors qu'en hébreu le verset 19 se réféere au Béhémoth.
Voir Dhont 2017, p. 276—277.

38 A lexception de larticle de W. Foerster dans le TWNT qui fait une place a la Lxx
(TWNT 2, p. 79-80) et de quelques entrées de dictionnaires et lexiques, je n'ai connais-
sance d’aucune étude d'ensemble sur didBorog dans la Septante.

39  P.Day1988. Pour un bilan de la recherche sur la figure du Satan, voir D.R. Brown 2011.

40 Si, d’une part, la présence de l'article déterminatif confirme le fait qu'il s’agit d’un titre ou
d’une fonction (White 2014, p. 109), il faut, d’autre part, remarquer que I'absence de l'ar-
ticle n'est pas aussi dirimante qu'on I'a souvent répété. Premiérement, lorsqu'il n'est pas
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datables de I'époque postexilique*, la scéne de jugement du prophete Josué en
Zach 3,12 est celle qui se rapproche le plus du contexte judiciaire. De ce point
de vue, sont particulierement significatifs les parallélismes entre la scéne de
jugement céleste en Zacharie et une scéne similaire de type « terrestre » évo-
quée dans le Ps109,6—7 qui mentionne également un satan humain se tenant a
la droite de 'accusé. Dans une étude récente, Ryan Stokes*2 a remis en question
la fonction accusatoire du $atan, en identifiant des références a un contexte
militaire plutot que juridique, et en proposant la signification d’« attaquant » :
l'intention du satan serait celle d'endommager physiquement la personne a la
fois dans Zach 3 et dans le prologue du livre de Job, lorsqu'il propose a Yhwh
de mettre la piété de Job a I'épreuve. Le satan serait alors un simple exécu-
tant de la volonté de Yhwh. Bien qu'une connotation militaire apparaisse dans
plusieurs passages, notamment lorsque le terme se référe a des adversaires
humains*3, 'argument de Stokes n'est pas entiérement convaincant en ce qui
concerne les scénes divines, en particulier concernant le passage du livre de
Zacharie ou le contexte judiciaire est mis en avant par le langage employé ainsi
que par les positions occupées respectivement par le malak yhwh, par le satan
et par Josué, qui semblent impliquer une étiquette procéduriere (le satan se
tient a la droite de Josué et celui-ci se tient debout devant I'ange). En outre,
l'interprétation du satan en Job comme pur exécutant de la volonté de Yhwh
ne met pas suffisamment en valeur la capacité d'initiative qui caractérise cet
agent et le différencie d’autres agents divins, en suscitant plutdt un parallele
avec l'esprit qui prend la parole de maniére autonome en 1 R 22. En revanche,
I'hypothese de Jason Silverman, pour qui la caractérisation du satan en Zach 3
et dans le livre de Job est inspirée par les figures de fonctionnaires locaux de
I'Empire achéménide, me parait plus convaincante*4. Malgré les débats sur sa
fonction, les chercheurs s'accordent sur le fait que, dans la Bible hébraique, le
satan agit toujours sous la dépendance de Yhwh, méme lorsqu'il joue le role de
l'adversaire. Son appartenance a la cour céleste n'est jamais mise explicitement
en question, méme sile passage de Job semble indiquer que son statut n'est pas

précédé de larticle, satan pourrait tout simplement indiquer « un accusateur » ; deuxie-
mement, et de maniére plus générale, dans la Bible hébraique, la distinction entre nom
et fonction n'est pas toujours tres nette, comme nous l'avons vu dans les cas de Resheph,
Qeteb et Deber. La question n'est pas de savoir si Satan fonctionne ou pas comme un nom
propre dans la Bible hébraique, mais de savoir si et dans quels contextes il faut recon-
naitre en satan le personnage de « Satan », a savoir l'opposant majeur de Yhwh. La seule
présence ou absence de l'article ne suffit pas a résoudre cette question.

41 Voir Fabry 2003, pour lequel le satan est une création littéraire de I'époque postexilique.

42 Stokes 2014.

43  Ainsi dans les livres de Samuel et des Rois et également en Num 22.

44  Silverman 2014.
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identique a celui des fils divins car le texte précise que, lors de la convocation
du conseil, « méme le satan était parmi eux » (gam hassatan batokam), ce qui
laisse entendre que sa présence n'était pas habituelle. Un autre cas qui souléve
quelques doutes quant a 'appartenance du personnage a la cour est celui de
1 Ch 21,1: ici, Satan est certainement le résultat d’'une exégese de la « colere de
Yhwh » qui en 2 Samuel 24 poussait David au recensement d’Israél. Toutefois,
son origine n'est plus spécifiée dans les Chroniques et, par conséquent, l'initia-
tive du recensement n'est plus rattachée a Yhwh : en ce passage, satan semble
plutdt étre qualifié comme un « adversaire » générique*?, qui résulte d’'une pro-
gressive autonomisation d’'un autre agent étroitement lié a Yhwh, a savoir sa
colére. Lintroduction d'un satan a pour effet de déresponsabiliser Yhwh quant
a la mauvaise initiative du recensement. Il faut, en outre, observer que, dans
tous ces épisodes, satan entre également en relation avec les anges, tout en s'en
différenciant. Dans I'épisode de Num 22, on dit du malak qu'il agit « comme un
satan » : silexpression indique que la fonction de l'adversaire peut étre revétue
a l'occasion par d’autres membres de la cour céleste, elle souligne néanmoins
que le role du malak et celui du satan sont, d’habitude, différents. Les roles
du satan et du malak sont opposés dans le jugement de Josué en Zacharie, oit
l'ange tient le $atan a I'écart lorsqu’il annonce le verdict de Yhwh. Nous avons
également déja vu que le satan se distingue des bané ¢élohim dans le livre de
Job. 1l est alors possible que le rédacteur du livre des Chroniques ait décidé de
remplacer la colére de Yhwh par satan en 1 Ch 21 notamment en raison de la
présence de I'ange dans le récit.

Pour résumer, dans la Bible, le satan joue le role d’accusateur de 'homme
dans les proces ou, plus généralement, le role d’adversaire et il agit toujours
avec l'accord de Yhwh. Son statut differe de celui des autres membres de I'as-
semblée divine et il se trouve parfois en opposition aux malakim. Il posséde
une certaine liberté d'initiative, comme le démontre le fait qu'il soit le seul
des subordonnés de Yhwh qui dialogue ouvertement avec la divinité ; ses ini-
tiatives ont souvent de mauvaises conséquences pour les hommes. Méme si
les indices qui ont pu favoriser sa transformation en opposant de Yhwh sont

45 Il me parait toutefois difficile qu'il s’agisse d’un adversaire militaire humain, comme le
proposent Sara Japhet (1989, p. 115-116) et Pancratius Beentjes (2007, p. 140), tout d’abord
en raison du contexte : on ne comprend pas pour quelle raison David aurait écouté le
conseil d’'un ennemi de faire un recensement de la population, vu que 'hostilité a ce type
d’opération est un théme bien connu dans 'Antiquité. En outre, comme l'observe juste-
ment Ralph Klein (2006, p. 418), les verbes ‘md « se tenir » et swt, « inciter », apparaissent
déja en Zach 3,1 et Job 2,3, en relation a 'adversaire. Le doute pourrait éventuellement se
poser a propos de la traduction grecque des 1 Ch 21,1 car 31dfo)og signifie « calomniateur »
et il est utilisé davantage pour qualifier un étre humain : voir infra, p. 284—28s.
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284 CHAPITRE 8

tous déja présents, satan n'est jamais représenté comme un démon selon les
critéres que j'ai défini en ouverture de ce livre : il n'est pas un agent direct de
destruction ou de maladie, ni montre de liens particuliers avec la dimension
du chaos.

Si nous regardons maintenant du co6té de la traduction grecque, nous
remarquons que les différents traducteurs n'ont pas adopté un seul et méme
équivalent pour $atan, méme s'il y a une prévalence de formes liées au verbe
SiBdw. Le verbe signifie littéralement « passer a travers », mais également
«mettre en travers » : il peut avoir un sens concret de (a) « diviser » et « faire
dévier une chose d'une autre en posant un obstacle », mais aussi un sens
métaphorique (b) d’« accuser », souvent sans fondement, et, par conséquent,
de (c) « calomnier ». Sous cette deuxiéme rubrique, nous pouvons également
classer les dérivés diafory), « calomnie », « diffamation » (des significations
également attestées dans les papyri a partir du 111¢ siécle av. n. €.46) et, par-
fois, «opposition », «hostilité », ainsi que ddPolog, terme assez rare mais
bien attesté dans la comédie classique et hellénistique avec la signification
de « calomniateur »*’. Cette derniére signification est également attestée par
Xénophon*® et Aristote*9, lequel mentionne les 3idBolot avec les sophistes
et les voleurs. Il ne s'agit pas d'un terme strictement judiciaire, méme s'il est
parfois utilisé en contexte juridique, notamment chez Andocide ot il indique
au neutre un sentiment abstrait, quelque chose qui s'oppose au jugement,
un « préjudice »%. A la différence de SiBoAn, didBodog est absent des papyri
jusquau I11¢ 8. de n. &.

Tout en exploitant les diverses significations de la famille linguistique liée
a difdMw, chacun des traducteurs grecs opére des choix différents. Dans
le livre des Nombres, ce sont les formes évdioafdMewv (Num 22,22) et Stafon
(Num 22,32) qui sont utilisées :

Num 22,22 RIT TN D OTOR AR MM 22 2250 Qpyiody Buud 6 Beds STt
B OV TIT2 i TROD 2w Emopetidn adTés xal dvéaTy) 6
MY I3 W UNK HY 237 RN dyyehog oD Beod évdiaBdihery
adTV xal avTog EmPePrxel eml
Tiig 8vou adtod xat SVo Talideg
adtod pet’ adtod.

46 P.Cair. Zen 3 59481 et P. Mich 5 243.

47  Ar, Eq. 44-45, Paphlagon est SiaBoAicwtarog, la « quintessence de la calomnie » ; le S1df0-
Aog semble étre un personnage typique de la comédie hellénistique ; il était également le
titre d'une comédie non parvenue du poéte comique Nicostratos (IV€s. av. n. &.).

48 Xen., Ages. 11, 5.

49 Arist., Top. 126 a.

50 And. 2, 24.
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Num 22,32

22 Mais la colere divine
s'enflamma car il partait et
I'envoyé de Yhwh se posta
sur la route comme un
adversaire pour lui, tandis
qu'il chevauchait son 4nesse,
et ses deux serviteurs étaient
avec lui.
a1 5y M RO PHR R 32
0537 WY T TINR DR °on
07 72 TV NRY IR 1IN
"5 7170

32Alors I'envoyé de Yhwh lui

285

22 Et Dieu s'inflamma de colére
car il était parti, et I'ange de
Dieu se leva pour le faire
dévier, et il était monté sur
son Anesse, et deux serviteurs
étaient avec lui.

32 ol elmev adT® 6 dyyehog Tod
Beod: Awd ti emdrakag Ty Evov
gov TodTo TpiTov ; Kal {00 €yw
gEAADov eig Stafornv cou &ti odx
dotela 1) 686¢ gov évavtiov Hov.
32 Et 'ange de Dieu lui dit:

dit : « Pourquoi as-tu frappé « pourquoi as-tu frappé

ton anesse ces trois fois ? Tu ton anesse cette troisiéme
le vois, c’est moi qui suis sorti  fois ? voici, je suis venu pour
comme un adversaire, car ce  m'opposer a toi, car ton
chemin est instable5! devant ~ chemin devant moi n'est pas
moi ». bon ».

Au verset 22, d'apres le texte hébreu, 'ange de Yhwh agit comme un satan
([$tn) : le traducteur a lu [$tn comme une forme verbale. Le composé €vda-
BaMw est tres rare en grec. La forme a ici probablement une valeur intensive
qui sert a rendre 'hébreu bdrk [Stn, car derek n'est autrement pas traduit ; elle
a le sens concret de « diviser », « se mettre en travers », « faire dévier de son
cours »%2. Au verset 32, nous trouvons une variatio : €ig StafoAny gov, qui est ici
a comprendre dans le sens d’hostilité ou d’'opposition, possiblement dérivée
d’'une proximité entre la racine s¢n et la racine stm, « opposer », « étre hostile
contre ». Ce choix s'inscrit bien dans le contexte du verset tel qu'il est compris
par le traducteur, oi1 'ange s'oppose au mauvais chemin entrepris par Balaam
(I'adjectif dotelog pouvant avoir une connotation morale). Le méme choix est
également adopté par le traducteur des Psaumes pour traduire les formes ver-

bales et nominales de §tn53.

51 Il se peut que le passage soit corrompu. Le verbe yr est trés rare, et il est probable que le
traducteur, avec d’autres versions anciennes dont notamment le Pentateuque samaritain,
lisait une forme yr‘ ou Ar‘ (« mauvais »), donc bien traduite par odx doteio. Voir récem-
ment les remarques de Robker 2019, p. 77-78.

52 Caird 1968, p. 471 no. 52.

53  Ps38,21(=37,21 LXX); 71,13 (= 70,13 LXX) ; Ps 109.
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Dans les autres scénes célestes (Zach 3,1-2; Job 1-2 ;1 Ch 21,1), satan est tra-
duit par SiafoAog (avec ou sans article conformément au texte hébreu), qui a
la signification d’adversaire ou de calomniateur. Nous avons, la encore, affaire
a une traduction de type exégétique : le choix de ce terme est vraisemblable-
ment motivé par I'idée que les accusations portées contre Josué et contre Job
étaient injustifiées et que le recensement d’Israél fut une idée malheureuse.
En 1 Ch 21,1 certains témoins de la tradition lucianique ont la translittération
cata, qui refléte probablement une influence chrétienne+.

La forme gatav apparaist en tout cas déja en 3 Regn 11,14, ou il est ques-
tion des adversaires du roi Salomon, et dans un passage du Siracide (21,27):
«quand un impie maudit son adversaire/ennemi, il se maudit soi-méme »
(&v T xatapdofat doefi) Tov gatavay adTog xatapdtal Ty autod Ppuyxnv). Cette
forme est alors toujours utilisée lorsqu'il est question d’adversaires humains.
Dans d’'autres passages des livres des Regnes ou satan indique un opposant
humain aux plans de David, il est traduit en grec par érifovAog, « conspirateur »,
« comploteur »%5,

La forme diBoAog est encore utilisée dans d’autres contextes ot il est ques-
tion d’ennemis humains. En Est 7,4 et 8,1, elle fait référence a Haman : le texte
hébreu est difficile dans les deux passages et le grec refléte trés probablement
une lecture d’une racine srr (« adversaire »)36. En 1 Mac 1,36, Stdf3olog se réfere
au roi Antiochos 1v, l'ennemi juré des Juifs : xai éyéveto eig €vedpov ¢ dytdopatt
xadl €l SiaBorov Towpov @ Iopan did wavtds: « (Cela) devint une embuscade
pour le sanctuaire et un adversaire/ennemi maléfique pour Israél en tout
temps ».

Pour résumer, nous voyons que les traducteurs optent pour plusieurs pos-
sibilités. Le terme hébreu est parfois transcrit en grec: dans ce cas, 'emprunt
n'indique pas que catav a été compris comme un nom propre, comme l'on
pourrait éventuellement s’y attendre, mais comme I'équivalent d'une fonction
pour laquelle le traducteur estimait peut-étre ne pas avoir de correspondant
exact en grec. Les contextes de 3 Regn 5,18 et Sir 21,27 font penser que satan
a été interprété comme un adversaire plutdt que comme un accusateur au
sens judiciaire. En outre, un certain nombre de traductions ont une nature
« péjorative » : satan est interprété comme « comploteur » dans les livres de
Samuel et en 1 R 5,18 (= 3 Regn 5,18 LXX) ; en Zacharie, Job et Chroniques, ou

54  Voir, notamment, le manuscrit e, dans I'édition de Brooke, McLean et Thackeray 1932:
avéaty) Xatav émt Iopand, « Satan se souleva contre Israél » au lieu de la forme xat oty
daBoog €v ¢ IopanA quon trouve dans les codices.

55 1Regn 29,4 ; 2 Regn 19,23 ; 3 Regn 5,18.

56  Voir Macchi 2016, p. 387.
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I'hébreu parle d'accusateur céleste, satan a été interprété comme « calomnia-
teur », probablement car porteur de fausses accusations, ce qui a amené a sa
traduction par dwaPorog. Enfin, I'usage de diaforog a été élargi a d’autres textes
(Esther et Maccabées): il ne s'agit pas de calomniateurs au sens strict mais
plus généralement d’« ennemis », selon un sens néanmoins attesté en grec a
cbté de « calomniateur ». On remarquera d’ailleurs qu'il s'agit d’ennemis trés
négativement connotés, voire d’ennemis jurés, tels qu'Haman et Antiochos 1v.

Nous n'arrivons pas a observer de différences substantielles entre le contexte
divin et le contexte humain : au contraire, dans le cas de Num 22 ou la diffé-
renciation entre l'ange et le $atan est moins nette, satan a disparu du texte
grec. En revanche, dans les autres scénes de cour ou d’assemblées, il n'est plus
question d’'un agent exercant la fonction d’accusateur ou de procureur, mais
une connotation péjorative est attachée a son nom : son opposition avec les
anges est ainsi accentuée, surtout en Zach 3 et dans le prologue du livre de Job.
Son opposition aux anges ainsi que la connotation négative qui lui est associée
sont des éléments importants pour comprendre sa transformation en démon.
Toutefois, nous ne trouvons dans ces textes aucune indication sur le fait que
d1aBorog soit une figure de démon, ni que 6 St oo soit a comprendre comme
«le diable ».

La seule occurrence dans la LxX ol didoAog est une entité clairement oppo-
sée a Yhwh est un passage tres discuté du livre de la Sagesse, en conclusion
d’une longue polémique contre les impies®7:

Bve 3 draBdrov Bdvartog eiofiAdev eig ToV xdapov, Tetpdlovaty B¢ adTdv ol
TS Exelvov pepidog dvteg

Mais par la jalousie du diable la mort est entrée dans le monde : ceux qui
sont de son coté en font expérience.

La majorité des chercheurs voit en ce verset une référence a I'épisode du
serpent dans le troisieme chapitre de la Genése, ceci correspondant au
moment oul « la mort est entrée dans le monde ». La référence au récit de créa-
tion est explicite dans le verset précédent qui reprend et transforme le lan-
gage de Gen 1,26 (Sap 2,23 : exdva Tig idlag did16TTog EMolnaey adtév: « Dieu
le créa [scil. 'Thomme] comme une image de sa propre incorruptibilité »). En
outre, un certain nombre de traditions du premier siécle de notre ére identi-
fient le serpent avec Satan et introduisent le motif de 'envie comme mobile

57 Sap 2,24.
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de ses actions®8. On considere généralement que le passage d’Ap 12,9 faisant
référence au Satan qui fait dévier le monde entier (6 Xatavdg, 6 TAav&Y THY
olxovpévny &\y) fait également référence a la tentation d’Adam et Eve. Etant
donné que la premiére attestation de l'association du serpent avec le diable
est traditionnellement repérée dans la Vie dAdam et Eve, un apocryphe qui
date du 1°7 siecle de n. e., la référence du livre de la Sagesse précéderait cette
identification d’un siécle environ. Il faut toutefois souligner que, comme l'ont
trés bien remarqué Michael Kolarcik et d’autres®?, l'objet de la discussion dans
cette section du livre de la Sagesse n'est pas tellement, ou plutot, n'est pas seule-
ment la mort physique, mais la « deuxiéme mort » ou mort spirituelle, la mort
de 'ame qui, pour les impies, peut méme commencer lorsqu'ils sont encore
en vie. Cette thématique faisait 'objet de discussions chez les philosophes de
I'époque, y compris Philon d’Alexandrie, et cela s’explique aisément, compte
tenu de la nature philosophique du livre de la Sagesse. C'est donc justement
que Kolarcik met en garde contre une interprétation de la péricope faite
exclusivement a la lumiére du récit de la création en Gen 1-360. A cet égard,
Giuseppe Scarpat®! va encore plus loin en proposant l'idée que ce verset ne
fasse pas du tout référence a la chute amenée par le péché originel, mais au fait
que les impies, poussés par le diable qui séme le mal dans le monde, mettent
a I'épreuve le juste. Le contexte auquel il faudrait rapprocher la référence au
diable serait alors le méme que celui des paraboles de Matthieu ou le diable
séme l'ivraie dans le monde et ol les impies seront punis par les anges a la
fin des temps®2. Cette interprétation s’appuie sur une lecture différente du
verset, ou éxelvou ferait référence a Odvatog et non a SifoAov et ou 'objet du
verbe melpdlw serait xéouov. La traduction proposée par Scarpat comprend

58 Vie d’Adam et Eve 10-17; 2 Hen 31,6. Voir Winston 1979, p- 121123 ; Hogan 1999, p. 19;
Kolarcik 1991, p. 139.

59  Kolarcik 1991, p. 159-184. Le contexte du débat sur la mort spirituelle rend encore moins
probable la proposition avancée par quelques chercheurs de voir en Sap 2,24 une réfé-
rence au meurtre d’Abel par Cain en Gen 4 car cet épisode constituerait le véritable
moment ou la mort physique entre dans le monde: voir, par exemple, Gregg 1909 ;
Levison 1988, p. 51-52. Il faut, en outre, observer qu'il n'y a aucune référence a Cain dans
le reste de la péricope sur les impies (Sap 1,16-2,14), la seule référence explicite a Cain
se trouvant en Sap 10,3—4. Hogan 1999 et Blischke 2015, p. 163—164 pensent que Sap 2,24
peut faire référence en méme temps a Adam et a Cain, notamment car Sap 10,3—4 évoque
sucessivement ces deux figures.

60  Kolarcik 1991, p. 139-146. Voir, en outre, les remarques de Hogan 1999, p. 2—3.

61  Scarpat 1989, p. 162—167. Il me parait pourtant trés hasardeux de voir une identification
entre le diable et la mort en tant que chefs d'un royaume opposé a celui de Dieu, comme
le propose Amir 1979 ; voir, a ce sujet, déja la critique de Kolarcik 1991, p. 75-76.

62  Mt13,38 et 49.
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alors : « ceux qui sont du c6té de la mort mettent a I'épreuve le monde ». Cette
interprétation est soutenue par le parallélisme avec une expression tres simi-
laire en ouverture de la péricope sur les impies (Sap 1,16) ou il est dit des impies
qu'ils font partie du royaume d’Hadés (8t &&tof elow tfjg éxelvou pepiSog elvor )83,
Toutefois cette lecture n'est pas assurée car la reprise de la méme expression
a des buts rhétoriques en ouverture et en cloture de la péricope n'implique
pas que les référents du démonstratif doivent nécessairement étre les mémes.
Etant donné que le motif de I'envie du diable, dans le reste des traditions apo-
cryphes, est attaché uniquement a I'épisode du serpent dans le jardin d’Eden
et ne se retrouve pas ailleurs, Gen 3 demeure la référence la plus probable.
Dans chacun des cas, il parait assuré qu'au premier siecle avant notre ére l'au-
teur de la Sagesse connait une tradition, autrement inconnue de la Septante,
ou SiaBoAog est désormais devenu « le diable », puissance néfaste sous laquelle
tous les impies se réunissent.

3 Tobit dans le contexte de la démonologie hellénistique

Notre parcours sur les anges et les démons dans la LxX et dans la Bible
hébraique ne peut s'achever sans une analyse du sujet dans le livre de Tobit.
Ce texte mérite attention pour plusieurs raisons. En effet, il revét une grande
importance dans I'étude de la démonologie a 'époque hellénistique ; de plus,
dans la mesure ou la représentation des démons y est tres développée, celle-ci
révele un scénario distinct du reste de I'Ancien Testament (dans ses versions
hébraique et grecque) qui s'inscrit désormais dans le contexte des dévelop-
pements de la littérature du Second Temple. En outre, la situation textuelle
exceptionnelle dont le livre fait l'objet démontre l'intérét d’'une approche des
textes bibliques qui prenne sérieusement en compte la LXX et sa richesse
interne. A cet égard, et avant d’'aborder le théme des anges et des démons, une
prémisse d'ordre méthodologique sur les versions grecques du livre qui nous
sont parvenues par la tradition manuscrite est nécessaire.

3.1 Prémisse méthodologique

Le livre de Tobit, d’habitude classé comme un roman de diaspora, jouissait
d’une grande popularité dans 'Antiquité et dut faire 'objet d'un grand nombre
de réécritures et traductions. Son texte est transmis par plusieurs versions

63  Pour une troisieme proposition de traduction du verset faite par André-Marie Dubarle,
d’apres laquelle les impies « tentent le monde », ainsi que pour sa critique de la part de
Stanislas Lyonnet, voir la discussion en Scarpat 1989, p. 165-166 et Kolarcik 1991, p. 76.
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grecques et latines, par des versions syriaques et par cinq copies tres frag-
mentaires retrouvées a Qumran, dont quatre sont en araméen (4Q196-199)
et une en hébreu (4Q200)%*. Elles attestent vraisemblablement une seule
version du livre, par ailleurs assez proche de ce que 'on peut reconstruire de
la Vieille Latine®5. D’autres manuscrits hébreux d’époque médiévale ou de la
Renaissance sont, en revanche, des copies plus tardives®6. La question de la
langue originelle de composition est débattue, méme si une préférence pour
I'araméen semble s'imposer®’. Les textes grecs représentent, en tout cas, les
témoins fondamentaux du point de vue qualitatif et quantitatif. La tradition
manuscrite du livre de Tobit est traditionnellement divisée en trois typologies
textuelles®8: un texte de type Gi, attesté par la plupart des manuscrits, y com-
pris I'Alexandrinus (A), le Vaticanus (B), ainsi que par les versions hexaplaires ;
un texte de type G2, plus long que le texte Gi, attesté par le Sinaiticus (S), par
le manuscrit 319, et par la Vieille Latine (VL) ; et un texte de type G3, dit éga-
lement « troisiéme version », qui est probablement une recension, contenant
d'importantes différences dans la deuxiéme moitié du livre et ayant servi de
base a la traduction syriaque (particuliérement importants pour la recons-
truction de ce texte sont les minuscules 106-107 conservés a la Bibliothéque
de Ferrara®?). Le fait que les fragments découverts & Qumrén soient souvent
en accord avec le texte de type G2 démontre la priorité de la version longue
(G2) sur G1 et G3, qui sont probablement des révisions visant a éliminer redon-
dances et répétitions. A la suite de cette classification, une tendance s'est diffu-
sée, qui considere le Sinaiticus comme le représentant par excellence du texte

64  Les fragments ont été édités par Joseph Fitzmyer (dans Broshi et al. 1995, DJD 19, p. 1-76,
voir également Fitzmyer 1995 a), et analysés a nouveau par Hallermayer 2008. Les frag-
ments supplémentaires du papyrus Scheyen (Ms 5234) sont probablement des faux (voir
Elgvin et Langlois 2019, p. 132). Une édition synoptique de tous les témoins textuels de
Tobit a été préparée par Weeks, Gathercole et Stuckenbruck 2004.

65  Lareconstruction des relations entre les manuscrits de la Vieille Latine est trés complexe
car ceux-ci divergent beaucoup entre eux. Pour un état de la question voir Auwers 2005.
Pour l'analyse des rapports entre les témoins latins et grecs, voir Weeks 2013, p. 2—5. Je
discuterai les variantes du Codex Regius 3564, de la Bible d’Alcala et du Codex Reginensis
no. 7 (respectivement no. L1, L2, L3 dans Weeks, Gathercole et Stuckenbruck 2004 ; Q, X et
W dans Hanhart 1983 b).

66  No. H2—H7 dans Weeks, Gathercole et Stuckenbruck 2004.

67  Voir, a ce sujet, la mise au point de Perrin 2014, p. 111-113.

68  Hanhart 1983 a édité en synoptique les textes G1 et G2, en se fondant surtout sur le
Sinaiticus. Egalement précieuse est son analyse des témoins (Hanhart 1984). Une édition
séparée du Sinaiticus est désormais disponible (Littman 2008).

69  =denHanhart1984, p. 57-58.
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Gz et, par conséquent, comme le témoin le plus proche du texte d’origine?.
Or la recherche récente a montré que la relation entre les témoins textuels est
beaucoup plus complexe que ce que l'on a traditionnellement estimé ; que les
témoins du texte G2 different beaucoup entre eux et que les relations entre les
témoins du texte G2 et les recensions G1 et G3 ne sont pas toujours linéaires;
par conséquent, elle a remis en question l'antériorité du texte de type G2
comme étant toujours le plus proche de celui d'origine ainsi que toute divi-
sion simpliste en trois groupes”™. Plus particulierement, Stuart Weeks et Loren
Stuckenbruck? ont insisté sur le fait que les témoins du texte G2 ne sont pas
tous au méme niveau: a cet égard, méme si le Sinaiticus et le manuscrit 319
partagent un ancétre dans la traduction originelle, ils ont probablement suivi
des chaines différentes dans la transmission textuelle. Le manuscrit 319 est
particuliérement important pour la section 3,6—6,16 car, a plusieurs endroits,
il est plus proche de la Vieille Latine que le Sinaiticus”3. En outre, les mss 319
et le Sinaiticus sont les seuls témoins qui n'ont pas subi les révisions qui ont
été a l'origine de G1 et G3. Par conséquent, quand le 319 et la Vieille Latine
sont en accord et si leur antériorité peut étre appuyée par d’autres témoins
ou par des éléments de contenu ou de style, ils préservent généralement un
texte plus ancien que celui préservé par le Sinaiticus. De maniere générale, il
vaudrait mieux considérer les témoins textuels du texte type G2 séparément :
le Sinaiticus, le manuscrit 319 et les manuscrits de la Vieille Latine doivent,
notamment, étre traités individuellement. Ces observations sont particu-
lierement significatives pour mon étude car des variantes dans la tradition
manuscrite sont attestées dans des épisodes qui m'intéressent spécifiquement
et qui concernent l'attaque du démon Asmodée ainsi que les expédients mis
en ceuvre par 'ange Raphaél. Beate Ego et Loren Stuckenbruck? se sont pen-
chés sur ces divergences dans leurs travaux respectifs, dont le présent travail
est redevable. Une considération attentive des variantes manuscrites permet
d’ajouter des éléments supplémentaires a la représentation des démons ainsi
que de proposer quelques nouvelles interprétations. En suivant les suggestions
de Stuckenbruck et Weeks, lorsque je discute les variantes manuscrites, jaban-
donne la division traditionnelle des témoins en Gi, G2, G3, en faveur d'une

70  Cette approche est encore exemplifiée par des introductions récentes au livre de Tobit
dans la LXX, comme par exemple Hauspie 2016.

71 Nicklas et Wagner 2003.

72 Stuckenbruck et Weeks 2015 ; voir également Weeks 2006 ; id. 2013 et Perrin 2014, qui est
le seul état de la recherche sur Tobit qui tienne compte de cette complexité.

73 Voir déja les remarques d’'Hanhart 1984, p. 46—48.

74  Stuckenbruck 2002 ; Ego 2003 ; id. 2006.
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292 CHAPITRE 8

analyse séparée de S, ms 319 et VL ; en revanche, les variantes attestées par G1
et G3 sont indiquées sous la méme rubrique ; les fragments de Qumran sont
reportés s'ils comportent des variantes pertinentes pour les passages discutés
(voir tableau 11).

3.2 Exorcismes et autres recettes angéliques
Une des différences les plus frappantes entre le livre de Tobit et le reste des tra-
ditions de la Bible hébraique et de la Septante est représentée par I'importance
du role revétu par le démon dans la narration. Le démon y apparait dans trois
moments clés. Au chapitre 3,7-10, est introduit la situation malheureuse de
Sara, une jeune femme juive vivant a Ecbatane en Médie, dont les maris sont
systématiquement tués parle démon Asmodée avant qu'ils ne puissent coucher
avec elle (il en a apparemment tué sept au début du récit). La jeune femme,
alors méprisée par ses servantes qui 'accusent des homicides, pense sérieuse-
ment au suicide. Au chapitre 6, pendant le voyage du jeune Tobias de Ninive
a Ecbatane, Tobias raconte a I'ange Raphaél qui I'accompagne « déguisé » en
jeune homme les raisons de sa peur du démon et Raphaél lui donne des ins-
tructions pour le chasser. La recette consiste en un mélange du cceur et du foie
d'un poisson qu'ils viennent de pécher, qui doit étre briilé dans la chambre de
noces et dont 'odeur fera partir le démon. Enfin, au chapitre 8,1-3, Tobias et
Sara sont dans la chambre de Sara a Ecbatane et Tobias réalise l'exorcisme qui
met en fuite le démon. L'intervention prompte de Raphaél qui ligote le démon
avant que celui-ci ne puisse s'échapper vers 'Egypte termine ce cycle narratif.
Plusieurs éléments linguistiques et thématiques inscrivent désormais ce
récit dans le contexte d'une représentation des démons typique de I'époque
du Second Temple. Le premier élément (1) concerne la relation entre démons
et esprits. Lorsque Raphaél explique a Tobias I'usage du coeur et du foie du
poisson qui doivent étre briilés devant la personne affectée par un démon, il
explique que sa recette peut étre utilisée a chaque fois qu'un démon ou un
mauvais esprit attaque une personne. En Tob 6,8 S lit comme suit :

wail elmey adtd H xopdio wal T8 frrap tod iyBbog, xdmvicov évamiov dvlpdymou

1) yovawds, @ dmdvyuo datpoviov # mvedpartog mowpod, xal gedEetat dr’

T

adTod TaY dTavTMa ol 00 i) MElveaY MeT’ adToD &lg ToV aidva.

Il lui répondit : « Le cceur et le foie du poisson, tu en fais monter la fumée
devant 'homme ou la femme qui rencontre un démon ou un esprit mau-
vais : toute attaque sera écartée de lui, et il ne restera plus avec lui pour
toujours ».
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Le passage est attesté également & Qumran?:

] TR TW NI RINK IR 923 DT NINR 18
oo [1nno panoy [RY] 4

Tu le fais fumer devant un homme, ou une femme, frappé par un démon
ou un esprit |...
Et [ils ne] seront plus jamais autour de lui.

Ce verset montre que l'identification entre démons et mauvais esprits est
désormais compléte, les deux termes pouvant alors fonctionner comme syno-
nymes. Les textes de Qumran nous offrent d’autres exemples de cette associa-
tion, également connue par I'Epitre d’Hénoch et par les Jubilés. Au passage,
il faut observer que la présence du démon chez Sara est décrite de manieére
différente en araméen et en grec: le texte grec parle génériquement d'une
«rencontre fortuite », dmdvypo, terme rare qui, ailleurs dans la Lxx, indique
une rencontre funeste ou porteuse de malheur”. Le fragment araméen uti-
lise le verbe hg’, « frapper » a la ligne 13, et la racine shr, « tourner autour »
a la ligne 14, qui semble rappeler le mouvement frénétique des démons qui
volent autour des maisons, que nous avons vu, par exemple, dans les incan-
tations mésopotamiennes’. Les recensions grecques (G1 et G3) ont le verbe
GxAéw, « déranger », « troubler », et les manuscrits de la Vieille Latine ont les
formes incursus/occursio. De telles variantes suggerent des manieres diffé-
rentes de comprendre l'attaque démoniaque et le rituel d’expulsion associé:
d’apres Roland Deines”, nous n‘aurions pas ici affaire a une forme de posses-
sion propre et véritable suivie d'un exorcisme, mais a un rituel apotropaique
visant a détourner une attaque démoniaque, a savoir la présence d'un démon
dans la maison. Je reviendrai sur ce point.

Un deuxiéme élément de nouveauté (2) concerne la conceptualisation
du rapport entre rituels contre les démons et médecine, telle quelle émerge

75  4Qu97 (= 4Q Tobitb ar) fr. 4 i ll. 13-14, Fitzmyer (dans Broshi et al. 1995, DJD 19. p. 44);
Hallermayer 2008, p. 93.

76  Voir, par exemple, 4Qs10 fr. 1, |. 1.5: «esprits des batards, démons, Liliths » ; 1QPsAp?
(= 1Qu) 4 ii 3 «esprits et démons »; 1 Hen 99,7, ou il est question de la vénération de
«mauvais esprits, démons et toutes sortes d’erreurs » ; Jub 10,1-14, ott les démons sont les
descendants des esprits désincarnés des géants.

77  3Regns,18;Eccl 9.

78  Voir p. 100-101.

79  Deines 2003, p. 368, suivi par Hallermayer 2008, p. 103.
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294 CHAPITRE 8

clairement dans le dialogue entre Tobias et Raphaél dans les versets 6—9 du
chapitre 6. Quand Tobias demande a 'ange I'utilité du coeur, du foie et de la bile
du poisson, I'ange explique que le coeur et le foie sont a utiliser pour chasser
les démons (verset 8), alors que la bile servira a soigner la pathologie des yeux
du pére de Tobias, qui le rend aveugle (verset 9). La pathologie, connue par la
tradition médicale grecque, est appelée Ashxwpa et se manifeste par une tache
dans les yeux provoquée par un durcissement de la cornée®°. Stuckenbruck8!
observe qu'au verset 7 dans le Sinaiticus les deux médicaments sont qualifiés
de gdppaxov, qui a ici le sens de « reméde »82. Cette lecon est présente dans
tous les témoins du texte G2 et elle est également appuyée par un manuscrit
de Qumrén qui lit sm, « médecine »83. Le reste de la narration montre les deux
remeédes en action : la fumigation du foie et du cceur fait fuir Asmodée et la
bile soigne la maladie de Tobit en lui restituant la vue, résultat quaucun des
spécialistes (iatpolg) consultés n'avait obtenud4. Loin d'opposer traitements
magiques et traitements médicaux, la narration met plutét au méme niveau
la recette contre les démons et celle pour le leucome qui sont censées agir sur
la base des lois de nature : les deux thérapies sont considérées comme égale-
ment efficaces et pleinement légitimes car elles sont soumises a I'autorité de
Yhwh, exercée ici par I'entremise de Raphaél, un ange « guérisseur » dans son
nom mémes5,

Comme je I'ai mentionné précédemment, les variantes de la tradition
manuscrite s'averent particulierement intéressantes en ce qui concerne le rap-
port entre Asmodée et Sara (3). A cet égard, Beate Ego8 note qu'au chapitre 6,
verset 15, les trois témoins 319, VL et G1 préservent la version 8tt datpéviov QiAel
«car le démon l'aime », absent de S, mais peut-étre attestée 8 Qumran8®? (voir
tableau 11). En outre, au chapitre 3, verset 17, lorsqu'est annoncée l'arrivée de

80  PGrenf. 1. 33.1; P.Trophitis 2 Ro 10 [= SB 20 14471, 10] et al. ; Dsc. 3, 84. Voir Kollmann 1994,
p. 293-297.

81 Stuckenbruck 2002, p. 265—268.

82  Le mot est encore employé en Tob 11,8 et 11.

83  4Q197 (= 4Q Tobit® ar) fr. 4 i L. 9, Fitzmyer (dans Broshi et al. 1995, DJD 19, p. 44);
Hallermayer 2008, p. 93.

84  Tobz,20.

85  Stuckenbruck 2002, p. 268, Pace Kollmann 1994, p. 299. Stuckenbruck émet également
I'hypothése que lélimination de la recette préservée par S dans les autres versions
remonte a une volonté d’épurer le livre du vocabulaire médico-magique et de séparer
plus nettement magie et médecine.

86 Ego 2003 ; id. 2006.

87  Larestitution de ce passage proposée par Fitzmyer en 4Q196 V1 15, fr. 14 i L. 4 (dans Broshi
et al. 1995, DJD 19, p. 20) est discutée car le texte est lacunaire : voir Hallermayer 2008,
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Raphaél, S a I'expression Abgat Aauodaiov t6 Satudviov 0 Tovnpov dm adTi, a la
lettre « libérer Asmodée, le mauvais démon, d’elle », au lieu de Sfjoat Acuddavy
T6 movnpdv Satudviov, «lier Asmodée, le mauvais démon » préservée par les
recensions. Ego reprend une suggestion de Paul-Eugéne Dion88, lequel obser-
vait le caractere bizarre de cette construction (Abcat Aopodaiov ... 4’ adtig
«libérer Asmodée ... d’elle ») : on s'attendrait effectivement a ce que la jeune
fille soit libérée du démon plutdt que l'inverse. En soulignant la valeur 1égale
du verbe AVw, bien attestée dans le papyrus et dans le Nouveau Testament ol
il peut signifier « divorcer »89, Dion suggérait quen Tob 3,17 Abw pouvait tra-
duire 'araméen ptr, « divorcer », et que I'expression faisait alors référence a un
contrat de mariage entre le démon et Sara, et a son annulation subséquente®°.
Ce theme a des antécédents dans quelques incantations accadiennes®! et réap-
parait ensuite sur des bols magiques mandaiques®2. D’apres Ego, 'expression
6t doupdviov LAl en Tob 6,15 serait alors & comprendre a la lumiéere des tra-
ditions sur le mariage entre un démon et un étre humain. En simplifiant I'ex-
plication, les onciaux A et B auraient changé le motif du divorce en Tob 3,17
en celui du «ligotage » du démon, plus répandu et mieux attesté par les tra-
ditions gréco-romaines®3, alors que S aurait éliminé I'expression 8tt Saupéviov
@Ael. La disparition du motif de 'amour du démon serait un signe d’adapta-
tion a la culture hellénistique de la diaspora occidentale car, si le théeme du
mariage et du divorce avec le démon est attesté dans les incantations méso-
potamiennes, il n'apparait jamais dans les traditions grecques. L'analyse de
Ego montre l'intérét d'une considération attentive a la complexité interne a
la tradition manuscrite grecque. Elle nécessite néanmoins quelques correc-
tions. Dans les rituels accadiens et les incantations palestiniennes il est nor-
malement question d'une démone qui choisit un homme pour époux, le cas
inverse n'étant presque jamais attesté avant le Moyen Age. Le motif de 'amour
du démon semble, donc, avoir une connotation genrée, dans la mesure ou il
est traditionnellement associé aux démons féminins de type lili/lilith. Le livre

p. 63. Laccord entre 319, VL et G1 fait néanmoins pencher pour 'hypothese selon laquelle
cette lecon serait déja présente dans la Septante ancienne.

88 Dion 1976.

89  1Co 7,27. Voir I'étude de Instone-Brewer 2001.

9o  Contra Folmer 2016, p. 282—283 qui souligne que le terme p¢r dans le sens de « divorcer »
n'est attesté que tardivement en araméen palestinien.

91 Voir notamment le rituel de «divorce» du démon en KAR 66, édité et traduit par
Schwemer 1998, p. 60-62, qui cite également KAR 177. D’autres exemples en CAD 6, s.v.
haru, p. 119, section 1 c.

92 Ego 2006, p. 375 ; Folmer 2016, p. 284—286.

93  Voir des exemples dans Dickie 1999.
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de Tobit attesterait, en ce sens, un cas de figure assez unique. En outre, dans les
rituels accadiens cités par Ego, le theme du mariage et du divorce du démon
est associé a la présence et au départ de la maladie chez 'homme qui en était
affecté. A cet égard, il n'est pas inutile de rappeler que dans S l'expression
Moot Aauodatov T6 datpdviov T Tovypdv aadTiG en 3,17 b est mise en parallele
avec dmoAdoal Ta Aguxwpate dmd Téhv 0gBaAudv avtod en 3,17 a, qui se référe a
la maladie de Tobit et qui doit étre comprise dans un sens médical (« en fai-
sant détacher les leucomes de ses yeux ») : cette expression correspond a ce
qui est affirmé par la suite a propos de la guérison de Tobit en Tob 11,12 («les
leucomes se détachent de ses yeux »). Le recours fréquent au lexique juridique
en contexte incantatoire et la superposition entre le langage des serments et
celui des conjurations favorisent la compréhension de Adw dans un sens légal
plut6t que comme une référence a un motif folklorique ancien: nous avons
déja vu un cas de figure comparable avec dnomopumi) qui peut avoir le sens juri-
dique de «divorce » a co6té du sens apotropaique de « détournement »%*. En
outre, la répétition a visée rhétorique de la méme construction verbale en
Tob 3,17 a et b renforce le paralléle entre la guérison de Tobit et celle de Sara.
Ces expressions indiquent que la présence du démon chez Sara est congue
comme une forme de maladie. C’est, d’ailleurs, en partant de ce constat qu'on
peut comprendre le fait que Raphaél se présente a Tobit et a Sara comme celui
qui est venu pour « guérir » (idoaodat)®5, bien que Tobias dise explicitement a
Raphaél que le démon ne fait aucun mal a la jeune femme?%. De ce point de
vue, une analyse de la tradition manuscrite de Tob 3,8 nous offre des indica-
tions supplémentaires sur la conceptualisation du rapport entre Asmodée et
Sara. Nous sommes ici au début du récit et la servante accuse Sara de tuer ses
propres maris. Alors que S présente le verbe dmoxteivw, le manuscrit 319, la
Vieille Latine et G1 offrent l'expression « étouffer » : dmomviyovad/dmomvyyovad
gou todg dvdpag (voir tableau 11). Il faut donc considérer la possibilité que le
verbe dmomviyw soit la lecon de la LxX ancienne. Comme nous I'avons déja vu
dans I'épisode de la maladie de Saiil dans la LxX, ce verbe décrit d’habitude
les symptomes d’'une possession démoniaque®’. Il parait bien attesté dans les
traditions juives de langue grecque: dans le récit de la maladie de Saiil des
Antiquités Juives, clairement inspiré par la LxX, Josephe affirme que la maladie

94  Voir supra, § 3.2.3; comparer, en outre, avec Versnel 1991 ; Kotansky 1995.
95 Tob3,17;12,14.

96  Tob 6,15.

97 Voir supra, p. 249.
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de Saiil lui était procurée par des démons (dopéviar) qui — a la différence de ce
qui était affirmé dans le texte biblique — ne sont plus d'origine divine et qui lui
causent suffocations (mviypot) et étranglements (atpdyyaiat)%8. En outre, il vaut
la peine d’'observer que dans la médecine grecque ces symptomes sont particu-
lierement liés a 'hystérie, considérée comme maladie féminine par excellence,
provoquée par des mouvements anormaux de I'utérus et d’habitude associée
a une incapacité a procréer®. La référence a une condition pathologique affli-
geant Sara, la mention de 'étouffement et le motif du mariage/divorce avec le
démon semblent suggérer I'existence d'une tradition ancienne d’apres laquelle
Sara serait effectivement possédée par le démon qui « s'est épris d’elle », suite
a quoi elle tuerait ses maris, en agissant elle-méme comme une démone,
comme le suggerent les paroles de la servante. Si cette interprétation est cor-
recte, nous pourrions expliquer différemment la disparition de I'expression 81t
Sapdviov @il du Sinaiticus, a l'aide de deux considérations supplémentaires.
D’une part, la possession démoniaque en soi est peu thématisée par les sources
grecques et est étroitement associée par les Grecs a 'Orient, comme le montre
notamment un passage de Lucien sur les magiciens « syriens » spécialisés dans
la libération des possédés, qui est d’habitude considéré comme la premiere
description d'un exorcisme dans la tradition grecque!©?. D’autre part, I'idée que
les démons soient sujets aux mémes passions que les humains est bien attestée
a I'époque hellénistique, notamment par Plutarque, qui rapporte la croyance
d’apres laquelle les démons sont un yévog mabntieéviol Lélimination du motif
de I'amour du démon me parait moins imputable a une adaptation a la culture
grecque, pour laquelle ce théme ne devait pas paraitre plus problématique que
d’autres, qu’a la volonté de ne pas associer trop étroitement Sara, modele fémi-
nin parfait de piété juive, a une forme quelconque de possession démoniaque.
Une telle réticence explique également les différentes locutions utilisées par
les versions anciennes pour décrire la traque du démon en Tob 3,17.

Le dernier élément de nouveauté repérable dans le livre de Tobit est la
confrontation entre ange et démon (4). Etant donné que l'opposition entre
anges et démons est déja présente dans certaines traditions du Second Temple,
nous pouvons nous demander dans quelle mesure I'histoire de Tobit s'inscrit

98  Jos., AJ 6,166.

99  Hp.,, Mul. (De morbis mulierum) 1, 7 (8, 32—33 Littré). Mariage et coit étaient parmi les
thérapies systématiquement conseillées.

100 Philops. 16, 1-5. Sur les démons « invasifs » voir Sfameni Gasparro 2001, p. 163-164. Voir
également Kotansky 1995, p. 246—247 et bibliographie relative.

101 Plut., Def orac. 417d. Voir, sur ce sujet, les remarques de Turcan 2003 et supra, p. 68.
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au sein de ces traditions. A cet égard, Stuckenbruck et Ego'°2 ont observé plu-
sieurs indices d'une angélologie bien développée dans le livre de Tobit. Parmi
ces indices on peut mentionner 'autorévélation de 'ange Raphaél comme une
des puissances du tréne (Tob 12,15) ; la référence au fait qu'il ne mange pas la
nourriture des humains, (Tob 12,19) qui, comme nous l'avons vu, reprend une
idée déja présente ailleurs dans la Lxx193 ; et la louange des anges dans la doxo-
logie de Tob 11,14, plus développée dans S que dans les recensions!4:

wal elrev: EvAoyvtds 6 Oedg Et il dit : « Béni soit Dieu!

xal EDAOYYTOV TO vopa T péya adTod Béni soit son grand nom !

xal eDAOYNUEVOL TIAVTES ol dyyeAot of dytot  Bénis soient tous ses anges saints !
adTod Que son grand nom soit sur nous !
Yévouto TO dvopa T6 uéya adtod ép’ Yuds  Bénis soient tous les anges

xol eDAOYTOl TAVTES ol dyyEAQL dans tous les siecles!

elg mavtog Tog aldvag Car il m’avait frappé,

8T alTOG ERATTIYWTEY e et voici que je vois mon fils Tobias ».

ol 1800 PAémw Twfiav Tov vidv pov.

Si la présentation de Raphaél refléte un certain savoir angélologique, d’apres
lequel les puissances célestes sont déja organisées en hiérarchies et font
elles-mémes l'objet de louanges et de bénédictions, nous ne pouvons pas en
dire autant pour Asmodée, qui est toujours caractérisé comme un personnage
isolé. Il est « le démon mauvais » (10 Satuéviov T TOVYEEY/ TO TTOVYPOV dALUGVIOY),
apparemment le seul connu par le récit. Son nom étranger, probablement
d'origine perse (ou il devait signifier « démon de la colére »)195, le caractérise
comme un personnage « hors systéme » par rapport aux puissances célestes
indigenes des traditions juives anciennes. Le fait qu'il essaie de prendre la fuite
vers I'Egypte, 4 savoir du coté opposé a I'Assyrie, souléve également des doutes
quant a sa provenance. D'une part, il ne semble plus relié de maniére orga-
nique aux systemes de représentation traditionnels du monde divin connus
par la Bible hébraique et par la Septante tels que la cour céleste ; d’autre part, il
ne fait pas encore partie des troupes de mauvais esprits, des bandes maléfiques

102  Stuckenbruck 1995, p. 164167 ; Ego 2007.

103 Ps 77,25 (= T™ 78,25) ; Sap 16,20. Voir supra, p. 279—280.

104 D’apres Stuckenbruck (1995, p. 164-167) il est possible que cette doxologie ait été raccour-
cie par les recensions car elle offrait trop d'éléments en faveur d’'un culte des anges.

105 Voir Fitzmyer 2003, p. 150-151 ; Hutter 1999 a, p. 106-108.
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sous le contrdle de Bélial ou Mastema, telles qu'elles sont attestées par d’autres
traditions du Second Temple.

A cet égard, le rdle «positif» du démon du point de vue narratologique
est assez inhabituel. Comme observé par Devorah Dimant et d’autres!®, en
tuant les maris de Sara avant qu'ils ne couchent avec elle, Asmodée préserve
de facto la pureté de la fille et garantit le mariage endogamique, qui est un
des soucis centraux du livre. De ce point de vue, le livre de Tobit renverse un
motif associé aux démons dans d’autres traditions du Second Temple et dans la
Septante elle-méme, a savoir celui de I'impureté. En revanche, Daniel Machiela
et Andrew Perrin'®7 ont observé avec Dimant des similarités entre la fonction
d’Asmodée et celle du démon mentionné dans 'Apocryphe de la Genese, une
réécriture araméenne de la Genése qui partage avec le livre de Tobit plusieurs
éléments structurels et narratifs. Dans I'épisode du séjour d’Abraham et Sara
chez le pharaon, un mauvais esprit (rwh shiny’, « l'esprit du flux », vraisembla-
blement une forme de diarrhée)1%8 attaque le pharaon par une maladie qui lui
cause des souffrances physiques et 'empéche de coucher avec Sara. Comme
dans le livre de Tobit, cet expédient justifie I'absence d’échange sexuel entre le
pharaon et la matriarche, afin quelle soit restituée a Abraham sans avoir été
souillée par une relation avec un non-Juif.

Dans ces deux écrits, largement concernés par le théme de la pureté, le
renversement de la relation entre démons et souillure est motivé par des rai-
sons de genre littéraire : leur nature de « contes » laisse une liberté qui n'est
pas envisageable, par exemple, pour des textes rituels ou prophétiques, ce qui
permet l'insertion de quelques éléments narratifs de type populaire, voire fran-
chement humoristique. Les analogies entre le role joué par Asmodée dans le
livre de Tobit et celui joué par le démon dans I'’Apocryphe de la Geneése ainsi
que l'attention aux thémes de la pureté et de 'endogamie s'ajoutent a d’autres
affinités entre les deux livres. A cet égard, il faut encore considérer qu'en Tobit
les figures des protagonistes Tobit et Sara sont également inspirées par celles
des patriarches Abraham et Sara et construites sur leur modeéle (voir, notam-
ment, le motif du mépris de la servante, qui rapproche Sara a Ecbatane de la
matriarche). Ces similarités invitent, d'un coté, a considérer attentivement
I'hypothese que le livre de Tobit ressorte du méme milieu littéraire araméen

106 Dimant 2017, p.185-187.

107 Machiela et Perrin 2014, p. 127-131. Voir également Dimant 2017, sur 'importance d’analy-
ser le livre de Tobit & la lumiere d’autres productions araméennes retrouvées 8 Qumrén.

108 1Q GenAp (=1Q20) 16-19, éd. Machiela 2009.
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300 CHAPITRE 8

responsable de I'Apocryphe de la Genésel®. De T'autre coté, elles soulévent
la question de savoir dans quelle mesure nous ne pourrions pas considérer le
livre de Tobit comme une forme de « rewritten Scripture ». Je reviendrai dans
les conclusions sur les implications de cette affirmation.

En faisant a présent un bilan de ce parcours entre anges et démons, nous
pouvons affirmer que, d’'une part, plusieurs passages dans la LxX témoignent
d’'une amplification du nombre des anges ainsi que de leur importance. D’autre
part, un tel développement semble marcher en parallele a celui qui est attesté
par différent textes tardifs de la Bible hébraique. A cet égard, la nouveauté
principale amenée par la traduction grecque semble étre représentée par la
nature pneumatique qui est explicitement attribuée aux anges. En outre, cer-
taines traditions de la LXX, attestées surtout par les livres de Job, de Daniel et de
Tobit laissent entrevoir la connaissance d'un systéme de puissances angéliques
hiérarchiquement structuré, dans lequel certaines figures émergent comme
proéminentes. Il faut également observer que l'aspect militaire et vengeur des
anges mis en avant par plusieurs textes grecs en fait des puissances, a bien des
égards, « démoniaques », y compris dans la pratique rituelle, comme l'attestent
encore les inscriptions de Rhéneia. Cette remarque souligne, une fois de plus,
a cette époque encore l'artificialité de toute distinction entre anges et démons
fondée sur des critéres moraux.

Pour sa part, la démonologie ne parait pas aussi développée. La Septante
offre plusieurs indices d'une progressive autonomisation du Satan par rapport
a Yhwh, notamment dans les Chroniques, sans, pour autant, jamais I'identi-
fier avec l'ennemi de Yhwh. A cet égard, il faut remarquer que tout contraste
entre anges et démons demeure indirect, méme si l'origine d'une opposition
entre les deux catégories est claire dans, au moins, deux contextes: celui de
la confrontation entre Satan et 'ange de Yhwh lors du jugement de Josué, en
Zach 3, et celui de 'assemblée divine, dans le prologue du livre de Job, ot le
Satan est une figure bien différenciée du reste des anges. La encore, dans les
deux cas, la traduction grecque ne fait que prolonger des tendances déja a
'ceuvre dans le texte hébreu.

109 Pour cette hypothése, voir Machiela et Perrin 2014 ; Dimant 2017, p. 173-191.
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La seule exception est représentée par le livre de la Sagesse, qui connait
clairement des traditions sur le « diable », méme si son auteur laisse tres peu
d’espace a ce personnage. Ce manque d'intérét est probablement di a des rai-
sons littéraires : l'auteur du livre de la Sagesse était beaucoup plus intéressé
a développer une discussion d'ordre philosophique qua fournir une étiologie
mythique de l'origine du mal.

Le livre de Tobit représente ainsi un cas particulier dans la mesure ot il trans-
met un certain nombre d'informations concretes sur les démons : il atteste une
identification entre démons et esprits mauvais, désormais concus comme des
agents externes a la cour céleste; il préserve, en outre, une recette pour éloi-
gner les démons, en nous renseignant ainsi sur les rapports étroits entre rituels
contre les démons et médecine. Ces deux aspects s'inscrivent dans le dévelop-
pement de la démonologie telle qu'il est attesté par d’autres sources d'époque
hellénistique, notamment a Qumran!'°. Il faut toutefois s’abstenir de voir dans
le livre de Tobit une démonologie poussée : on note également I'absence d’'une
description détaillée de l'activité du démon et une certaine réticence a associer
ses attaques a une véritable forme de possession a I'égard de Sara ou de ses
maris. En outre, 'exorcisme qui est mis en place par Tobias ne correspond pas
aux expulsions qui sont décrites, par exemple, dans le Nouveau Testament et il
n'est pas non plus accompagné par des conjurations ou des formules magiques,
comme c'est le cas dans les papyri magiques ou dans les textes incantatoires :
il ressemble plut6t a un rituel apotropaique. Asmodée lui-méme, comme nous
l'avons vu, agit comme un personnage isolé et n'est pas attaché a une troupe de
puissances de malheur. Nous pouvons, a ce titre, confirmer les conclusions que
nous avions tirées au chapitre précédent concernant les esprits: méme si la
Septante se situe, a bien des égards, aux origines d’'un savoir pneumatologique,
angélologique et démonologique, ce savoir n'est pas encore soutenu par une
vision véritablement dualiste du monde qui opposerait les forces angéliques
«du bien » aux forces démoniaques « du mal ».

110 Sur les herbes contre les démons, voir encore Jos., Bf 7,180-185. Voir, sur ce point, Deines
2003, Bohak 2008, p. 88—95, Angelini, a paraitre.
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TABLEAU 11 Tobit

S 319 VL G1-G3 Qumrin
3,8 31611 v éxdedopéwy dvdpdoty elmo adTh) Tuesquae  elmav adtf

entd xal Aopodalog o Satudviov ob guvielg suffocas/ 00 guVielg

TO TTOVY)poV GméxTevvey adTolg  dromviyouad  Tu es qui dmomviyovad gov

Tplv 1) yevéadat adtodg uet gov Tolg subfocas/tu  Todg dvdpag;

adTig [...] dvdpag; suffocasti

ol elrey adtf) ) mudionn ob el viros tuos

() ’

1) droxtévvouaa Tolg dvdpag ou

La raison en était quelle
avait été donnée sept fois en
mariage, et quAsmodée, le
démon mauvais, avait tué
chaque fois ses maris avant
qu’ils ne se soient unis a elle
[...] La servante lui dit donc:

« Cest toi qui tues tes maris ! »

3,17 xal dweatdAy PagonA idoacbat  amomeoat[...] Curare xal ATETTAAY)
To0g 300 Twfv dmoAdoat Ta okt Thobin[..]  idoagBot Tolg
Aeuxwporta amd TaY 0BaAudY et colligare Vo 1ol TwfiT
adtod tvax 19y Tolg dgpBadpols To Asmodaeum/ Aemioon Td
@ag tod Beod xal Zappav v Tobi curaret  Aeuxwpata xat
ParyounA Sodvar adtiy Tefu [..]ut Zappav Ty
76 vig) TewPid yuvaixa xat Aboat religans 700 Poryouni
Acpodatov T0 dapévioy O prohiberet  Sotvou Twpia
TOVY)POV &t AU TG Nasbodeum/ 74 vi§ Twfit

Sanare [...]  yvvaixo xal
Et Raphaél fut envoyé pour et alligare Soo Aapodauy
les guérir tous deux : Tobit, Asmodeum 6 ToVYpOV
en détachant les leucomes Soupdviov

de ses yeux, afin qu'il voie de
ses yeux la lumiére de Dieu;;
Sara, la fille de Ragouél, en la
donnant pour femme a Tobias,
le fils de Tobit, et en éloignant
Asmodée, le démon mauvais,
delle.
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TABLEAU 11 Tobit (cont.)

S 319 VL G1-G3 Qumrin
6,14~ tdte dmoxpiOeic Twplag elmey xai viv Quoniam Té1e elmev T 4Q196
15 ¢ Pagank Afapta d3ehqpe poPoduat diligit illam  mouddiplov T 14i4-5
Txouaa 811 EmTd 1dy €860y &y &md Tod dyyéhw Alopre TN[1T
avdpdatv xal dmébavov év tolg  dapoviov #dehqe denxoa no
VOUQATW adTEY THY viXTA todtov 81t gyw T xopdatov  HVLP TV
omére eigemopedovto TPdg adTHY  datudviov Jeddafon EmTa o
xai amédvyaxov xal fixovoa PAel ad Ty dvdpda xal
Aeybvtwy adT@v 8t Satudviov  xat adTv TAVTOS EV
dmoxTévvel alTolg o aduey TG VORQ@L
Byal viv oPoduar éyw &t GG G O€Ay GmoAwASTAS
adTNV olx Adtxel G’ g &yyloat adtiv ol vOV &yd pévog
&v Bednay) eyyloat adTig dmoxTeivel elul 7@ matpl
droxTévvel adTOV. adTéV xat pofBoduat
u1 eloeAbwv
Tobias répondit alors a dmrofdve xafig
Raphaél : « Azarias, mon frere, ol ol TPdTEPOL
j'ai entendu dire qu'elle a i Saupbviov
déja été donnée sept fois en QUAET ab TV
mariage et que tous ses maris 0 oUx &dtxcel
sont morts dans la chambre 003Eva TAYY TOV
des noces ; la nuit méme ou TPOTAYOVTWY
ils entraient aupres d'elle, adT]j

ils mouraient. J'ai entendu
dire par certains que c’était
un démon qui les tuait, si
bien qu'a présent j'ai peur.
Elle, il ne lui fait pas de mal,
mais des que quelqu’un veut
s'approcher d'elle, il le tue.

Légende:

S = Sinaiticus (X chez Swete)

319 = minuscule Mont Athos batopaidiou 513, X€ siécle.

VL = Vieille Latine: dans l'ordre Codex Regius 3564 (Q Hanhart), Bible d’Alcala (X Hanhart), Codex
Reginensis 7 (W Hanhart 1983).

G1=A, B,V, P. Oxy 1594, minuscules, traditions hexaplaires.

G 3 = minuscules 106-107 (Ferrara, Bibl. Com. 18711881, X1v® s., chapitres 6, 9-12, 22, d Hanhart 1983),
Syriaque.
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Conclusions

1 Résumé et résultats de 'enquéte

Ce parcours autour de la notion de démon dans la Septante et dans la Bible
hébraique a dégagé plusieurs trajectoires de changement et de continuité
concernant la présence et la fonction de cette catégorie religieuse dans les
deux corpus respectifs ; il a, en outre, amené a une comparaison plus générale
entre le monde sémitique et le monde grec sur la perception et la représenta-
tion des démons dans les discours ainsi que dans la pratique religieuse; il a,
enfin, mis en lumiere les nouveautés qui émergent quant a la conceptualisa-
tion des démons dans le contexte culturel hellénistique.

La contextualisation de la représentation des démons bibliques dans leur
arriére-plan social et historique de référence, a savoir les cultures matérielles
du Levant (chapitre 1) a permis d'inscrire la pauvreté des données bibliques
a l'intérieur d'un phénomeéne plus général, qui releve d’'une démonologie de
facto moins développée par rapport a d’autres civilisations du Proche Orient
ancien, notamment la Mésopotamie. En outre, des aspects supplémentaires
doivent étre pris en considération pour expliquer le fait que les références
aux démons dans la Bible hébraique ne sont pas trés nombreuses : ces aspects
relévent davantage des intéréts des groupes scribaux responsables de la rédac-
tion de la Bible hébraique ainsi que de raisons de genre littéraire. La compa-
raison avec les représentations des démons en Mésopotamie et en Egypte a,
en outre, montré une dépendance levantine aux modeéles accadiens mais éga-
lement des traits d'originalité. Parmi les traits communs les plus significatifs
entre le Levant et la Mésopotamie, jai relevé le fait que les démons sont peu
décrits du point de vue physionomique; quils occupent de préférence des
espaces liminaux (comme les seuils des maisons), voire franchement margi-
naux (comme le désert et la steppe); que leurs attaques sont associées a la
présence de maladies et qu'une relation étroite entre démons et animaux est
souvent mise en avant par les sources anciennes. La culture égyptienne, quant
a elle, ne semble pas avoir produit de classification indigéne des démons: en
ce sens, il n'est pas non plus entiérement légitime de parler d’'une véritable
démonologie pour 'Egypte. Les travaux de Dimitri Meeks ont, néanmoins, mis
en évidence le manque d'indépendance et les fonctions plus limitées par rap-
port aux domaines d’action des dieux comme traits typiques et récurrents des
puissances qu'on peut qualifier de démons en Egypte. La comparaison avec
la Mésopotamie et I'Egypte a, ainsi, fourni un point d’appui méthodologique
en vue d’élaborer une définition du démon pour I'Israél ancien qui (1) fasse
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droit a leur nature relationnelle a 'égard a la fois des hommes et des dieux,
(2) dépasse la dichotomie éthique entre (mauvais) démon et (bon) génie ou
ange, (3) ainsi que l'opposition entre polythéisme et monothéisme, qui releve
d’'une construction historiquement inappropriée pour la période examinée
ici. En rupture avec ce modeéle, la notion de « ressemblance de famille » ins-
pirée par I'approche de Wittgenstein — fondée sur les idées d’entrecroisement
et de chevauchement — prévoit I'existence de caractéristiques multiples qui ne
doivent pas étre nécessairement partagées ou apparaitre toutes ensembles, ni
dans tous les cas. En m'inspirant de ce modeéle, j'ai donc proposé d’identifier un
réseau de traits qui caractérisent le démoniaque dans les traditions de I'Israél
ancien. Parmi les traits essentiels il faut mentionner : I'absence de négociation
avec les hommes, notamment de celle qui passe par la pratique sacrificielle ;
le fait d’avoir un domaine réduit d’action et d’influence en comparaison des
sphéres de compétence normalement assignées aux dieux, ce qui ameéne les
démons a étre représentés comme des puissances subordonnées aux dieux et
moins complexes que ces derniers ; I'absence d’'une mythologie développée,
au moins jusqu'a la période du Second Temple ou les traditions sur les anges
veilleurs offrent une étiologie du démoniaque ; le rapport fréquent au chaos, a
la souillure, a la maladie et a la mort.

Du c6té de la Grece ancienne (chapitre 2), j’ai d'abord remarqué l'existence
des puissances qui peuvent, a bien des égards, entrer dans la définition « sémi-
tique » de démon, notamment sur des amulettes ainsi que sur des textes de
conjuration, méme si elles restent a l'intérieur de configurations spécifique-
ment grecques. Il s'agit davantage de figures féminines de I'épouvante asso-
ciées au monde des morts, notamment des jeunes filles mortes prématurées
et des puissances vengeresses de revenants, liées aux crimes familiaux et a la
souillure du sang versé. Ces puissances « démoniaques » sont, toutefois, rare-
ment qualifiées de daipoves : la seule exception est représentée par les dAdoro-
pe¢, qui montrent un lien privilégié avec I'ame du défunt, ce qui est I'une des
connotations les plus anciennes et les plus persistantes du daiuwv. La poly-
sémie qui caractérise le daipwv le rend apte a indiquer soit une divinité, soit
une puissance indéterminée mal distinguée des dieux ou une puissance en
lien particulier avec le défunt. En outre, I'un des traits les plus saillants du
«démonique » en Grece (qui se distingue ainsi du « démoniaque » tel que pré-
cédemment défini) est celui de « destinée » ou «sort ». Ce lien du Saiuwv avec
l'idée du sort, qui devait étre bien connu des traducteurs de la Bible hébraique,
explique probablement pourquoi ils lui ont préféré son diminutif doupéviov
comme correspondant du §éd hébreu ; toutefois, cette valeur a été préservée au
moins dans un passage de la Lxx d’Isaie (65,3) ou Saipuwv traduit 'hébreu Gad,
divinité sémitique du sort. J'ai, ensuite, suivi les processus de resémantisation

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



306 CONCLUSIONS

du aluwv comme figure d'intermédiaire a I'époque post-classique, a partir
de Platon puis chez ses disciples Xénocrate et Chrysippe, processus qui sont
également bien attestés par Plutarque. J'ai, enfin, pris en compte les témoi-
gnages de 'opérativité de ce concept en dehors du domaine philosophique, a
savoir dans la pratique et dans le discours religieux tels qu'ils sont attestés par
les lamelles oraculaires de Dodone, le papyrus de Derveni et d’autres sources
anciennes ainsi que par les dialogues non philosophiques de Plutarque. Ici,
l'apparition des « mauvais démons » (padia dopévia) et des « démons pas-
sionnés » (Saipoves madytinol) qui se retrouveront dans les textes magiques de
I'Antiquité tardive, souléve, entre autres, la question des possibles influences
juives sur la diffusion de ce concept.

A la suite de cet encadrement général du concept de démon et du Saipwv/
Sapdviov dans les mondes levantin et grec, j'ai fait un premier répertoriage de
la diffusion de la notion de démon dans la Lxx (chapitre 3) en partant de la
distribution du mot Satudviov, mais également a l'aide de critéres thématiques.
Ce répertoriage a permis de dégager trois scénarios principaux ou la notion
de démon est mobilisée : (a) celui des maladies et des attaques démoniaques,
attesté dans plusieurs textes poétiques et qui traverse tout le corpus biblique
a partir du Pentateuque ; (b) I'espace des ruines, qui représente un topos par-
tagé par un certain nombre de textes prophétiques, dont Is 13 et 34 constituent
le noyau; (c) celui de la polémique contre les dieux des autres peuples, avec
Deut 32 comme texte dominant.

En revanche, deux figures des démons qui seront proéminentes dans
d’autres traditions du judaisme ancien, Azazel et Lilith, on fait I'objet d’un trai-
tement, a premiére vue, surprenant de la part des traducteurs grecs. Dans le cas
d’Azazel, le potentiel démoniaque a été compris sans étre pleinement exploité.
Le langage du détournement reste présent en grec dans la description du rituel
d’expiation en Lev 16, mais la LXX est également a l'origine d’autres exégeses,
comme celles qui font d’Azazel le nom du promontoire désertique ot le bouc
émissaire est envoyé, voire qui identifient Azazel avec le bouc émissaire. En
revanche, on remarque dans le texte grec 'absence de toute référence aux tra-
ditions sur Azazel comme un ange déchu auxquelles on pourrait éventuelle-
ment s'attendre, au vu de la popularité de ces traditions dans d’autres sources
d’époque hellénistique (Hénoch, Jubilés, livre des Géants, etc.). Pour ce qui est
de Lilith, nommée en Is 34, le traducteur en donne une interprétation « ani-
maliére », voire véritablement hybride, en traduisant son nom par « onocen-
taure », méme s'il insére le mot datpévia dans le méme contexte. On peut alors
émettre I'hypothése que les traducteurs grecs travaillant en Egypte naient
pas eu connaissance des amplifications subies par Azazel et par Lilith en tant
que figures centrales de démons dans la démonologie du judaisme ancien. Le
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traducteur du Lévitique semble, effectivement, ignorer les traditions héno-
chiques sur Azazel comme chef des Veilleurs, telles qu'elles sont développées a
Qumran ; nous pourrions aussi penser qu'il évite consciemment de s’y référer.
Toutefois, la présence de différents choix de traductions dans le méme passage
(versets 8, 10 et 26 de Lev 16), non nécessairement cohérents entre eux, plaide
plutot en faveur d'une perte du référent derriére ce mot, dont le traducteur
a retenu seulement une nature générique de puissance apotropaique. En ce
qui concerne la traduction grecque de Lilith, plusieurs indices supplémen-
taires suggerent que les traditions sur Lilith comme démone tueuse d’enfants
sont encore inconnues en Palestine et en Egypte. Tout d’abord, les incanta-
tions retrouvées a Qumran ou des [iliths sont mentionnées avec des démons
et des animaux (4Q510—-511) ressemblent de pres aux passages d’Isaie 13 et 34.
Les fragments qumréniens présentent une liste de créatures tres similaire et
également hétérogene, et, ici, les liliths semblent encore proches des démons
mésopotamiens de type lil-, peut étre représentés sous la forme d'oiseaux
volants. En outre, le nom de Lilith est encore absent des papyri magiques de
I'Egypte gréco-romaine, ot les éléments d’origine juive sont, en revanche, trés
nombreux et ol le nom d’Azazel, par exemple, revient fréquemment. Nous
pouvons, alors, émettre 'hypothese que la représentation de Lilith comme la
démone féminine par excellence, dont le statut est proche de la Lamastu acca-
dienne, soit un produit plus tardif, en tout cas principalement lié au judaisme
babylonien et encore mal connu du c6té occidental.

L'analyse des scénarios bibliques ol les démons interviennent le plus fré-
quemment m'a ensuite amenée a me focaliser sur le premier contexte (a), celui
des puissances responsables des fléaux naturels et des maladies (chapitre 4).
Ces puissances partagent dans la Bible hébraique une série de traits: elles ont
des noms transparents ou « parlants » qui indiquent le fléau dont elles sont
responsables ; elles font partie de 'entourage de Yhwh en tant que cortege mili-
taire qui I'accompagne lors de ses théophanies ; elles sont toutes des manifes-
tations de la colere de Yhwh, qui est parfois représentée elle-méme comme un
agent du dieu. Dans la plupart des textes, elles sont des simples « bras » armés
de la divinité, méme si dans les textes plus tardifs leur autonomie a I'égard de
Yhwh semble augmenter, comme c'est évident dans la réécriture de l'arrivée de
la peste en 1 Ch 21 par rapport au récit de 2 S 24. Certaines de ces puissances,
comme, par exemple, Resheph et Deber, sont bien attestées en tant que divi-
nités a part entiere dans le reste du Levant et du Proche Orient ancien: elles
font, donc, 'objet d'une démonisation dans la Bible hébraique, peut-étre en
raison de la renaissance de certaines divinités en Palestine aprésle vesav. n. e,
suite a l'infiltration phénicienne, comme le suggere Herbert Niehr. En tout cas,
l'idée d’apres laquelle cette démonisation servirait a alléger la démonisation
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de Yhwh demeure problématique a la lumiére d’autres traditions tardives qui
soulignent le coté obscur et démoniaque du dieu. Dans la LxX, la perte de réfé-
rences pour Resheph, Deber et Qeteb donne lieu a des exégeses diverses chez
les traducteurs, selon les contextes. Dans certains cas, les éléments animaliers
sont mis en avant surtout pour Resheph ot les traducteurs ont recours a une
exégese juive courante qui en fait un oiseau; dans d'autres cas, 'aspect de la
maladie émerge davantage. Le role d’autres puissances, tel que «le destruc-
teur » qui tue les premiers-nés des Egyptiens dans 'Exode, est, en revanche,
bien reconnu, voire amplifié. La LXX atteste, en outre, 'émergence d’autres
agents démoniaques tels que le Logos, dont I'imaginaire est particulierement
développé dans le livre de la Sagesse, en dialogue ou en concurrence ouverte
avec le role du Aéyos dans les philosophies hellénistiques. A cet égard, il faut
néanmoins souligner que 'imaginaire « démoniaque » du Logos reste, toute-
fois, sans paralléles dans le monde grec et puise plutot a l'intérieur des tradi-
tions bibliques.

Dans ce contexte, le Psaume g1 (9o LXX) représente un cas de figure assez
exceptionnel, dans la mesure ou les démons agissent ici indépendamment de
la volonté de Yhwh, attaquent les hommes sans motivation claire et sont neu-
tralisés par les anges : de ce point de vue, le contenu du psaume est en accord
avec ses usages apotropaiques, qui sont attestés déja pendant la période du
Second Temple, comme les sources qumraniennes le confirment. La vision
presque dualiste du monde véhiculée par ce psaume est présente a la fois dans
la Bible hébraique et la LxX, méme si les référents culturels sont différents en
hébreu et en grec.

L'étape suivante a consisté en l'analyse du deuxiéme domaine du démo-
niaque (b), a savoir le paysage des ruines (chapitre 5) et de ses habitants,
caractérisé par une série d'isotopies, liées a la souillure, au rapport avec la mort
et le chaos, a la nature hétérogéne et composite du bestiaire qui comprend a
la fois animaux et démons, dont Lilith fait partie. L'analyse du texte hébreu
démontre déja l'artificialité de toute interprétation moderne qui vise une nette
séparation entre aspects animaliers et présences démoniaques qui sont, en
revanche, contigus dans les textes anciens. Ce bestiaire a été en partie révisé
dans la Lxx surtout par le traducteur d’Isaie qui y introduit des démons, des
sirénes, et des onocentaures. De tels changements sont justifiés par la nature
difficile de ce lexique, dont la plupart des référents zoologiques était perdue
pour les traducteurs anciens en Egypte. Par ses choix, le traducteur met mieux
en avant le potentiel démoniaque présent dans le texte hébreu et préserve la
dimension d’'exclusion physique et sociale liée a ce paysage, qui apparait éga-
lement dans d’autres textes prophétiques et sapientiaux traduits en grec. En
meéme temps, il réinterprete I'espace des ruines par une vision géographique
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d'origine « classique », d’apres laquelle les especes hybrides et composites sont
concentrées dans les régions périphériques du monde, ainsi que sur la base des
nouveaux modeles épistémologiques qui laissent une place majeure au mer-
veilleux et au fantastique. Le traducteur opére, alors, selon un paradigme de
l'exotisme naturaliste propre a 'époque hellénistique, dont la Septante s’avere,
en ce sens, I'un des témoins les plus anciens. Ce motif est repris occasionnel-
lement dans le Nouveau Testament (Ap 18,2) ainsi que dans quelques passages
des apocryphes (notamment dans 'Apocalypse de Baruch) ; pour le reste, il ne
connait pas de véritable suite, probablement parce qu'il est trop spécifique-
ment ancré dans le milieu érudit du judaisme alexandrin.

En revanche, l'idée d’apres laquelle les dieux des autres peuples sont des
démons (c) seral'une des plus populaires du christianisme ancien et fera I'objet
d’accusations réciproques entre juifs et chrétiens dans 'Antiquité. Cette idée
est déja thématisée dans le Pentateuque, notamment en Deut 32 et dans toute
une série de textes qui dépendent de ce passage, dont une grande partie est
composée ou préservée seulement en grec (chapitre 6). A cet égard, le texte de
la Lxx avec le témoignage de Qumran est, en outre, essentiel pour I'établisse-
ment du texte pré-massorétique de Deut 32 qui met en scéne une articulation
complexe de la cour céleste organisée entre puissances subordonnées a Yhwh,
qui font partie de son entourage (fils divins, anges), et démons, représentés
comme des puissances nouvelles et étrangeres a la cour céleste, qui ne peuvent
pas étre intégrées au systéme d'entités divines dominé par Yhwh et qui font
l'objet d'un culte illégitime. L'idée des sacrifices impurs destinés aux démons
occupe une place plus large dans la LxX par rapport au T™M, notamment au vu
de la quantité de textes conservés en grec ainsi que de la présence du theme
dans la Lxx d'Isaie (65,3 et 11). De ce point de vue, la LXX est en accord, non
seulement, avec d’autres traditions du Second Temple qui insistent sur I'impu-
reté associée aux sacrifices aux démons, mais également avec une idée plus
largement répandue a I'époque hellénistique d’apres laquelle les démons com-
mencent a avoir une place dans le culte et apprécient particulierement les
sacrifices sanglants. En revanche, la proximité entre démons et idoles est un
phénomene spécifique aux traditions bibliques. De ce point de vue, les traduc-
teurs grecs prolongent des tendances qui étaient, déja, a l'ceuvre dans quelques
textes de la Bible hébraique, bien qu'une analyse attentive du lexique améne a
rejeter I'idée qu'ldwlov dans la LxX signifie toujours «idole » et a relever que
la naissance de cette notion dans la Bible hébraique et dans la LxX est un phé-
nomene plus complexe qu'on ne I'a souvent estimé.

Les deux derniers chapitres ont analysé respectivement le rapport
entre démons et esprits (chapitre 7) et celui entre démons et anges
(chapitre 8). La notion d'esprit (riah) se rapproche de celle de démon car
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la modalité opérationnelle des esprits est la possession, qui s’exerce d’abord
et avant tout, méme si non exclusivement, en contexte prophétique. Les
aspects naturels et psychologiques de rilaf, qui signifie aussi bien « vent » que
« souffle » et « esprit », ne sont pas strictement séparés, mais se déclinent selon
une relation métonymique ou indexicale, comme le démontre, entre autres,
la vision d’Eliphaz en Job 4,13-16. Ici, la brise qui souffle sur le visage d’Eli-
phaz est, en méme temps, le signe du passage d'un esprit, dont l'aspect est
par ailleurs impossible a reconnaitre (voir franchement invisible dans le texte
grec). Le grec mvebua est, de ce point de vue, un équivalent parfait de riiah
car il couvre les mémes domaines d'usage du terme hébreu selon les mémes
associations sémantiques et, a I'époque hellénistique, semble également se
spécialiser pour désigner des phénomenes de possession prophétique. Mis a
part quelques esprits dont l'origine est inconnue ou douteuse (comme l'esprit
de jalousie en Num 5 et I'esprit de la vision d’Eliphaz en Job 4), les esprits sont
généralement compris dans la Bible hébraique comme des puissances sou-
mises a Yhwh. Certains d’entre eux sont doués d’'une autonomie considérable
par rapport a la divinité : c'est notamment le cas de l'esprit de mensonge envoyé
sur les prophetes du roi Achab en 1R 22, pour lequel la tradition grecque dite
«lucianique » préserve probablement, sinon la Septante ancienne, au moins
un état pré-massorétique du texte. Un élément de différence concernant le
traitement des esprits dans I'Israél ancien par rapport a d’autres contextes
proche-orientaux est que le controle des esprits n'est confié ni aux prétres
ni a une autre classe de spécialistes religieux. En revanche, lorsqu'il n'est pas
pris en charge directement par la divinité, il est un attribut royal, comme le
montre l'histoire du mauvais esprit qui afflige Saiil et qui est chassé par David
a l'aide de sa musique. Dans les traditions plus tardives, la maitrise des esprits
(mauvais) deviendra une compétence angélique, comme le démontre 'ange
Raphaél dans le livre de Tobit. A cet égard, si dans la Bible hébraique, en 1
S 1619, la distinction entre esprit mauvais et esprit divin n'est pas toujours
claire, les traducteurs grecs éliminent toute ambiguité en distinguant mieux
l'esprit de Yhwh des mauvais esprits. Ceux-ci sont, en revanche, considérés
comme des puissances tres proches des démons. L'idée des mauvais esprits
comme des puissances « autonomes » du dieu est encore développée dans la
LxXx lorsdelamention del'« espritd'impureté » en Zech1g,2 ainsi qu'en Sap 7,17—
20 ou on fait mention des connaissances du roi Salomon sur la nature violente
des esprits et de ses capacités thérapeutiques. Le livre de Tobit contient, en
outre, une recette connue par I'ange Raphaél pour chasser le démon Asmodée,
qui fonctionne en réalité contre « tout démon ou mauvais esprit » : cette for-
mulation confirme que les deux catégories sont percues comme étant tres
proches, voire en partie superposables, comme cela semble étre également le
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cas a Qumran. De ce point de vue, les esprits vont jouer un role considérable
dansla conceptualisation des attaques démoniaques comme véritables formes
de possession. Si la LxX atteste, d’'une part, un développement des mauvais
esprits comme démons indépendants de Yhwh, elle associe, d’autre part, éga-
lement esprits et anges : ceux-ci, désormais compris comme une classe d’étres
divins dans les traditions juives de langue grecque, sont considérés comme des
puissances a la nature « pneumatique ». Lépithéte « Seigneur des esprits », qui
se référe aux armées angéliques et se trouve employée dans la Lxx a la fois
dans les livres traduits et dans ceux composés en grec, en est un exemple. La
LXX atteste ainsi les débuts d’'une pneumatologie, c'est-a dire d'un savoir sur
les esprits qui se met en place, qui ne se résume pas a I'intérét pour l'esprit de
Yhwh ou l'esprit « saint », mais s’adresse a toutes les puissances pneumatiques.
En parallele a ces développements, plusieurs textes de la Lxx laissent entrevoir
une angélologie désormais assez établie, et ce, déja a partir du Pentateuque ou
Yhwh se manifeste accompagné par ses « myriades » (Deut 33,2). Le livre de
Tobit, ot 'ange Raphaél s'annonce comme l'une des puissances du trone et fait
l'objet de bénédictions de la part de Tobit et de sa famille, en plus de délivrer
une recette contre les attaques démoniaques, en est probablement le meilleur
exemple.

2 Enjeux et perspectives

L'approche centrée sur la LXX que j'ai suivie ici présente 'avantage de contour-
ner certaines difficultés ressortant d'une approche traditionnelle focalisée sur
le texte hébreu ainsi que d'ouvrir des perspectives de recherche nouvelles. Je
souhaite terminer par quelques remarques d'ordre général, en revenant brie-
vement sur les questionnements théoriques ainsi que sur les points métho-
dologiques soulevés dans l'introduction. Concernant le theme principal de
I'enquéte, a savoir la notion de « démon », il me semble possible d'indiquer au
moins trois implications qui dérivent de cette étude.

(1) Noms des démons. Lenquéte conduite ici oblige a nuancer tantl'idée selon
laquelle la Bible hébraique serait dépourvue ou privée de démons que l'idée
d’une intrusion ou d'un retour du démoniaque par le biais du dapéviov dans
la LxX. A cet égard, une donnée importante qui ressort de cette enquéte est
que l'analyse du démoniaque ne peut se réduire ni a l'identification de noms
propres (ou communs) de démons dans le texte hébreu, ni a la présence du mot
Saupéviov dans le texte grec. En revanche, d’autres critéres doivent étre employés
comme soutiens au sondage lexical, qui incluent 'analyse des contextes litté-
raires, du discours ainsi que des axes sémantiques et thématiques. Le procédé
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d’aller-retour entre le texte grec et son texte source a favorisé cette approche
intégrée qui permet de mieux tenir compte des spécificités de la représenta-
tion des démons dans les cultures anciennes et d’'en identifier des trajectoires.
A ce titre, mon enquéte a en outre confirmé I'importance d’inscrire 'étude des
deux textes bibliques au sein d'un comparaison culturelle plus large de leurs
contextes respectifs, qui prenne également en compte dans la mesure du pos-
sible les témoignages de la culture matérielle. Parmi les spécificités qui res-
sortent de la comparaison entre textes bibliques, certaines semblent traverser,
ala fois, la religion de I'Israél ancien et le judaisme antique :le fait que les noms
qui caractérisent les démons et leur activité soient, pour la plupart, des noms
transparents ; que les démons puissent souvent prendre la forme d’animaux et
que, par conséquent, toute séparation aprioristique entre démons et animaux
soit mal fondée ; que d’autres puissances, tels les esprits, les messagers et méme
les anges, puissent étre, parfois, concues comme des puissances démoniaques.

(2) Démonologie et dualisme. Nous avons vu que la LXX montre, a la fois,
un intérét pour la pneumatologie et une angélologie assez développée, méme
si les spéculations sur les noms angéliques qui semblent caractériser d’autres
traditions du Second Temple sont absentes du texte grec, comme le démontre,
entre autres, le cas d’Azazel. Quelles conclusions pouvons-nous en tirer a
I'égard de la démonologie ? 11 parait possible d'identifier un noyau de textes
véhiculant une nouvelle conception du démoniaque par rapport a la définition
adoptée au début de 'enquéte. L'élément de nouveauté consiste, notamment,
dans le fait que certaines puissances sont explicitement représentées comme
étant étrangeres aux systémes traditionnels de représentation du monde divin,
qui, tant dans la Bible hébraique que dans la LXX, sont constitués essentiel-
lement par la cour et par 'assemblée céleste. Par conséquent, ces puissances
ne sont pas ou ne sont plus soumises au controle de Yhwh, mais peuvent
étre éloignées ou neutralisées par celui-ci ou par ses émissaires, notamment
les anges. Les sedim, les dieux nouveaux auxquels les Israélites sacrifient en
Deut 32,17 et en Ps 106,37 (= 105,37 LXX) et les démons qui affligent 'orant
dans le Psaume 91 (9o LxX) — Deber et Qeteb en hébreu, le démon de midi en
grec — sont des exemples de cette tendance. Dans les deux cas, cette tendance
est déja a I'ceuvre dans le texte hébreu et se trouve ultérieurement amplifiée
par la traduction grecque. Le démon d’Asmodée est également une puis-
sance « étrangere » et nous pouvons probablement interpréter dans le méme
sens le role de Satan qui remplace la colere de Yawh en 1 Ch 21,1. Les textes
hébreux dont il est question ici ne sont pas antérieurs a 'époque postexilique.
Ils représentent, de plus, les seules occurrences du terme sédim dans la Bible
hébraique. Nous pouvons, alors, émettre 'hypothése que ce terme soit entré
tardivement en hébreu, notamment pour désigner ce type de démon. Une telle
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représentation puise dans une tradition polythéiste ancienne, bien attestée au
Levant ainsi qu'en Mésopotamie (ce qui rend, par ailleurs, vraisemblable I'hy-
pothése que $éd soit un emprunt accadien). Toutefois, il faut encore souligner
que l'idée d’'apres laquelle la présence de démons s'accompagne d’'une vision
dualiste du monde ne semble pas se vérifier. Au contraire, la Bible hébraique
comme la LXX transmettent un imaginaire encore pluriel et articulé du démo-
niaque ; aucun des deux corpus ne présente, en outre, de véritables formes de
dualisme dans la représentation du monde divin. Autrement dit, les démons
rappelés ci-dessus sont représentés comme des puissances « hors systéme »,
sans constituer pour autant un « autre systeéme », dont le pouvoir serait diamé-
tralement opposé aux forces divines dominées par Yhwh ou en concurrence
avec elles. Ces observations sont également valables pour la représentation du
Satan/ddBolog, qui exerce sa fonction d’adversaire/calomniateur toujours sous
la dépendance de Yhwh, bien que la traduction de « calomniateur » donne une
connotation péjorative au personnage. Elles concernent, en outre, les mauvais
esprits, dont l'origine soit remonte & Yhwh soit n’est pas méme spécifiée. De ce
point de vue, la Septante se différencie d’autres traditions du Second Temple
qui font une place majeure a des bandes de démons regroupées sous Belial,
Mastema ou d’autres ennemis de Yhwh. La seule exception se situe dans un
passage du livre de la Sagesse (2,24) qui mentionne le diable lors d'une polé-
mique contre les impies. Lauteur démontre une connaissance, désormais, des
traditions qui font du diable un point de référence pour les méchants et un
danger pour le monde, méme s'il ne fait qu'une référence tres rapide a ce sujet.

(3) Possession et exorcismes. Des implications supplémentaires concernent
la représentation des attaques démoniaques. Lassociation entre démons,
maladies et fléaux émerge dans plusieurs textes en hébreu et en grec. Toutefois,
les attaques de démons et les rituels de détournement qui leur sont liés sont
décrits en des termes tres génériques, avec peu de détails. Cela est encore le cas
dans le livre de Tobit, qui, pourtant, constitue I'une des sources les plus riches
du point de vue démonologique: les traditions grecques semblent hésiter
entre 'idée qu’Asmodée tuerait les époux de Sara par une forme de maladie et
celle selon laquelle le démon posséderait Sara ; en outre, la fumigation qui met
en fuite le démon n'est accompagnée ni de gestes ni de formules magiques.
En revanche, de véritables formes de possession semblent étre davantage
confiées a l'activité des esprits. Une telle association s'explique, probablement,
par le fait que les esprits sont étroitement et originellement liés a la posses-
sion prophétique. Or, la LxX tend a distinguer l'esprit de Yhwh des esprits
mauvais qui attaquent les hommes (par exemple en 1 S 16-19, mais également
en Zech 13,2); elle atteste aussi un rapprochement progressif entre mauvais
esprits et démons. On peut alors se demander si ce rapprochement entre
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mauvais esprits et démons n'est pas responsable d'un glissement de la posses-
sion prophétique vers la possession démoniaque. Autrement dit, ce nest qua
la suite des traditions inaugurées par la Lxx que la représentation des attaques
démoniaques prend la forme d’'une véritable possession devant étre contre-
carrée par des rituels d’exorcisme, a savoir des rituels prévoyant l'expulsion
physique du démon du corps. Comme la recherche I'a déja mis en évidence,
ces rituels sont bien attestés dans d’autres traditions juives hellénistiques,
notamment chez Flavius Josephe ; en outre, la possession est la maniére prin-
cipale de représenter les attaques démoniaques dans le Nouveau Testament.
Si cette interprétation est correcte, elle a néanmoins des conséquences plus
larges pour la compréhension des rapports entre le traitement des démons
dans le Proche Orient ancien et sa représentation aux yeux des Grecs. On a
souvent considéré que l'idée du démon « invasif » était de provenance orien-
tale : étrangere au monde grec, elle serait en revanche largement attestée au
Proche Orient ancien. Ces affirmations s'appuient, entre autres, sur un pas-
sage du Philopseudeés de Lucien (chapitre 16) qui décrit un exorcisme accompli
par des magiciens syriens. Celui-ci est d’habitude considéré comme le premier
exorcisme de la tradition grecque et attribué de maniere significative a un spé-
cialiste provenant d’'une région « orientale », qui reste par ailleurs assez mal
identifiée par les Grecs. A la lumiére des propositions avancées ci-dessus, il
faut toutefois considérer la possibilité que cette maniere de comprendre la
possession et les pratiques exorcistiques qui en découlent ne remonte pas a
un ancien arriére-plan proche-oriental générique, mais constitue plutét un
produit de transformations de I'imaginaire du démoniaque a I'époque hellé-
nistique. Ces derniéres remarques amenent, alors, a réviser les paradigmes des
influences orientales sur la religion grecque : lesdites « influences » suivent en
réalité des trajectoires moins linéaires que ce que l'on a traditionnellement
estimé.

D’autres implications de cette étude posent des questions d'ordre métho-
dologique plus général. Il me semble que I'enquéte conduite ici met bien
en lumiére les nombreux apports de la Septante aux études bibliques. Tout
d’abord, j'ai observé qu'en plusieurs occasions les tendances repérables dans la
Septante quant a la représentation des démons prolongent ou sont paralléles a
des tendances similaires attestées dans des textes tardifs de la Bible hébraique.
Deuxiémement, pour un nombre croissant de traditions, la Septante s’avere
non seulement un témoin de critique textuelle, mais représente également
une étape cruciale du développement rédactionnel et de I'histoire littéraire du
texte : le traitement des esprits dans les livres de Samuel et des Rois en est un
excellent exemple. Troisiemement, les similarités entre le livre de Tobit et 'Apo-
cryphe de la Genése demandent d’établir dans quelle mesure le premier peut
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également étre considéré comme une forme de réécriture biblique (« rewritten
Bible »). Ces données montrent, une fois de plus, la nature artificielle de
toute séparation rigide entre composition et réception du texte biblique et
soulignent I'importance d’approcher 'étude de ces textes par de nouveaux
modeles qui correspondent mieux aux anciennes pratiques scribales et soient
capables de les interpréter de maniére plus soignée. Ces modeles doivent arti-
culer de maniére plus complexe et historiquement soignée les rapports entre
production, transmission, adaptation et réécriture du texte biblique. Ils sont
d’ailleurs souhaitables non seulement lors de recherches de nature textuelle,
littéraire ou rédactionnelle, mais a chaque fois que I'on vise a analyser des caté-
gories anthropologiques et religieuses par une démarche historique.

En outre, l'enquéte sur les démons répond, a mon avis, a certaines interro-
gations sur la maniére d’approcher I'« objet » Septante, qui suscite un intérét
renouvelé ces derniéres années. A cet égard, les enquétes sémantiques que
j’ai menées a l'intérieur du corpus (mvedpa, Satudviov, etc.), a la lumiére des
contextes d’'usages du grec classique et postclassique, permettent rarement
de différencier les choix des traducteurs selon le paradigme des traductions
«littérales » versus traductions «libres » ; elles ne permettent pas, non plus,
de détecter des différences d'usage significatives entre textes traduits et com-
posés en grec. En revanche, les résultats de ces enquétes invitent a mieux
considérer un aspect qui est, 8 mon avis, encore négligé par les études sur la
Septante : le pluralisme interne a ses traditions. Il s’agit, d'abord, d’'un plura-
lisme textuel qui, toutefois, permet également d’identifier des développements
et des trajectoires au niveau des traditions religieuses et des référents culturels
sous-jacents. Un bon exemple est, a cet égard, le traitement du démoniaque
dans le livre de la Sagesse. Par les figures du Logos, du destructeur, du diable,
l'auteur reprend et développe des traditions plus anciennes qui remontent non
seulement a la Bible hébraique dans son ensemble, mais aussi a la Septante du
Pentateuque.

De ce point de vue, le potentiel de la Septante pour I'étude du judaisme
ancien et de sa pluralité interne émerge pleinement lorsque nous inscrivons
ce dossier a I'intérieur de son contexte hellénistique et que nous le comparons
avec d'autres traditions du Second Temple. Ces traditions sont représentées
par la Bible hébraique elle-méme, par les écrits de Qumrén et par d’autres
ouvrages du judaisme hellénistique, comme ceux de Joséphe et de Philon ou
le livre d’'Hénoch et les Jubilés. Cette piste de recherche s'est avérée incontour-
nable pour I'étude de la catégorie de démon, qui fait I'objet d'un développe-
ment particulier a partir de '4poque du Second Temple, mais mérite d’étre
élargie également a d’autres sujets.
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Enfin, je pense avoir montré que la Septante revét un intérét plus large du
point de vue de la recherche sur les religions de 'Antiquité, et ce, au moins
pour deux raisons. D'un coté, les représentations des démons véhiculées par la
Septante ont, parfois, des paralleles dans d’autres traditions grecques d'époque
hellénistique. De maniére plus générale, la majorité des choix opérés par les
traducteurs et les auteurs grecs s'inscrit amplement dans le contexte linguis-
tique et culturel de I'époque, tel que nous pouvons le reconstruire a partir de
sources grecques non juives. Parmi les exemples que j'ai discutés, on peut rap-
peler l'interprétation des dieux étrangers comme des démons, 'idée que les
démons peuvent faire I'objet d'un culte, le recours au paradigme épistémolo-
gique des mirabilia, I'esprit ou le souffle comme moyen privilégié de I'inspira-
tion prophétique. A cet égard, la Septante, en tant que document hellénistique,
constitue souvent le témoin le plus ancien d'une terminologie religieuse attes-
tée, par la suite, dans des contextes non juifs. Ces paralleles ne relevent pas
nécessairement d'influences directes et ne doivent pas étre interprétés comme
des emprunts intentionnels. Ils refletent, plutdt, des transformations plus
générales de l'imaginaire religieux pendant 'époque hellénistique ; transfor-
mations dont la Septante s’avere étre un témoignage précieux. De 'autre coté,
en tant que traduction grecque de la Bible, la Septante est a l'origine d'une
série de changements et d’'innovations au niveau des catégories religieuses qui
dérivent de l'interaction entre l'arriere-plan « sémitique » et le contexte lin-
guistique « grec ». Ces innovations dépassent le milieu du judaisme hellénis-
tique et ont un impact considérable sur les traditions successives : nous avons
vu, par exemple, que la Septante joue un role considérable dans les commen-
cements d’'une pneumatologie, d'une angélologie et méme d’'une démonolo-
gie. Ces observations confirment, me semble-t-il, le potentiel de l'intégration
de la Septante a I'étude plus ample des processus religieux de 'Antiquité.
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Appendice

TABLEAU 12A Le nom d’Azazel dans les versions anciennes de Lev 16
Verset T™M PS Peshitta Lxx Aquila  Symma- Autres Ongelos Ps. Vulgata
que ms Jonathan
8 DINID DIRTY DRMY 10 dmomo- xexpat-  €lg Tparydv AmEp)S- DINTY DI caper
pmaie UEVOV AmepyS-  Mevog emissa-
MEVOY rius
108 IR ORMY  DPRMY 1oddmo- el Tparydv eig Tparydv dgpuépe- IRy DI caper
TOUTTAOV  GPIEUEVOS BPIEREVOS VOG emissa-
1ob DRy S Ny IRy DRI rius
elg ™y elg Tparyov €l TparydV €ig TOV
amomo-  QMOAEAD- dAmepyd-  Epipov/ illum

UtV uevoy UEVOV aloalnh

elc oV
€pfipov
26 DRIy Oy RMY tov e/ / el DIy DINW caper
OTOAUEVOY Alolyib emissa-
el dpeaty rius

a Ms Dublin, Chester Betty Library, 751, = D1 in Schorch 2018, p. 137.
b M dans Wevers 1986 (Note hexaplaire). D’apres Wevers, a attribuer a Aquila.

TABLEAU 12B Les graphies pour Azazel 8 Qumran
Fragment 11QT 26,13 Pesher (4Q180 4Q 203 (=4En 4Q 201 3,9 4Q204 2,26

17-8) Giants? 71 6)
Typede Rouleau du Pesher sur Livre des Livre des Veilleurs Livre des
texte Temple Azazel Géants (=1 Hen 6, 7) Veilleurs

(=1 Hen 6, 7)

Graphie 58ty oRMY SRy 5RoY SRWY
Autres / / / Aagea FXCXEN
formes Panoplitanus G Syncellus G*

© ANNA ANGELINI, 2021 | DOI:10.1163/9789004468474_012

This is an open access chapter distributed under the terms of the cc BY-NC-ND 4.0 liA:I!?élg?iﬂl - 978-00-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Bibliographie

Abate, Emma, 2013. « Controler les démons. Formules magiques et rituelles dans la
tradition juive entre les sources qumréaniennes et la Genizah », RHR 230, p. 273—295.

Abusch, Tzvi, 1989. « The Demonic Image of the Witch in Standard Babylonian
Literature : The Reworking of Popular Conceptions by Learned Exorcists », dans
Jacob Neusner et al. (dir.), Religion, Science, and Magic in Concert and in Conflict,
New York, Oxford University Press, p. 27—58.

Abusch, Tzvi, 2002. Mesopotamian Witchcraft : Toward a History and Understanding of
Babylonian Witchcraft Beliefs and Literature, AMD 5, Leiden, Brill.

Abusch, Tzvi, 2011. « Witches and Demons in Ancient Mesopotamia », dans Capo-
macchia et Verderame 2011, p. 342—356.

Abusch, Tzvi, 2015. The Magical Ceremony Maqlii : A Critical Edition, Leiden, Brill.

Abusch, Tzvi et Schwemer, Daniel, 2010-. Corpus of Mesopotamian Anti-Witchcraft
Rituals, AMD, Leiden, Brill.

Ackerman, Susan, 1992. Under Every Green Tree: Popular Religion in Sixth-century
Judah, HsM 46, Atlanta, Scholars Press.

Adiego, Ignasi, Debord, Pierre et Varinlioglu, Ender, 2005. «La stéle caro-grecque
d’Hyllarima (Carie) », REA 107, p. 601-653.

Aejmelaeus, Anneli, 1991. « Translation Technique and the Intention of the Translator »,
dans Claude E. Cox (dir.), VII Congress of the International Organization for
Septuagint and Cognate Studies, Leuven 1989, SBL.SCSt 31, Atlanta, Scholars Press,
p- 23—36.

Aejmelaeus, Anneli, 2007. « Levels of Interpretation : Tracing the Trail of the Septuagint
Translators », dans id. (dir.), On the Trail of the Septuagint Translators : Collected
Essays, CBET 50, Leuven, Peeters, p. 295-312.

Ahn, Gregor, 1997. « Grenzgéingerkonzepte in der Religionsgeschichte. Von Engeln,
Diamonen, Gotterboten und anderen Mittlerwesen », dans Gregor Ahn et Manfred
Dietrich (dir.), Engel und Ddmonen. Theologische, anthropologische und reli-
gionsgeschichtliche Aspekte des Guten und Bosen, FARG 29, Miinster, Ugarit-Verlag,
p-1-48.

Aitken, James K., 2007. « The God of the Pre-Maccabees : Designations of the Divine
in the Early Hellenistic Period », dans Robert P. Gordon (dir.), The God of Israel,
Cambridge, Cambridge University Press, p. 246—266.

Aitken, James K., 2013. « Neologisms: A Septuagint Problem », in James K. Aitken,
Jeremy Clines et Christl Maier (dir.), Interested Readers : Essays on the Hebrew Bible
in Honor of David J.A. Clines, Atlanta, SBL Press, p. 315—329.

Aitken, James K., 2014 a. No Stone Unturned: Greek Inscriptions and Septuagint
Vocabulary, Critical Studies in the Hebrew Bible 5, Winona Lake, Eisenbrauns.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 319

Aitken, James K., 2014 b. «The Language of the Septuagint and Jewish—Greek
Identity », dans James K. Aitken et James Carleton Paget (dir.), The Jewish-Greek
Tradition in Antiquity and the Byzantine Empire, Cambridge, Cambridge University
Press, p. 120-134.

Aitken, James K., 2014 c. « Outlook », dans Bons, Brucker et Joosten 2014, p. 183-194.

Aitken, James K. (dir.), 2015. The T & T Clark Companion to the Septuagint, London,
T & T Clark.

Aitken, James K., 2016. « The Septuagint and Egyptian Translation Methods », dans
Wolfgang Kraus et al. (dir.), XV Congress of the International Organization for
Septuagint and Cognate Studies : Munich, 2013, Atlanta, Society of Biblical Literature,
P- 269—294.

Albertz, Rainer et Westermann, Claus, 1997. « Riah », TLOT 3, p. 1497-1519.

Albinus, Lars, 2003. « The Greek daipwv between Mythos and Logos », dans Lange,
Lichtenberger et Romheld 2003, p. 425-446.

Albright, William F,, 1959. « Some Remarks on the Song of Moses in Deuteronomy
XXXII », vT 9, p. 339—346.

Alexander, Philip, 1999. « The Demonology of the Dead Sea Scrolls », dans Peter W. Flint
et James VanderKam (dir.), The Dead Sea Scrolls after Fifty Years : A Comprehensive
Assessment, vol. 2, Leiden, Brill, p. 331-353.

Alexander, Philip, 2003. « Contextualizing the Demonology of the Testament of
Solomon », dans Lange, Lichtenberger et Rémheld 2003, p. 613—-635.

Algra, Keimpe, 2009. « Stoics on Souls and Demons : Reconstructing Stoic Demono-
logy », dans Dorothea Frede et Burkhard Reis (dir.), Body and Soul in Ancient Philo-
sophy, Berlin, de Gruyter, p. 359—388.

Allegro, John M., 1968. Qumran Cave 4 : i (4Q158-4Q186), DJD 5, Oxford, Clarendon.

Amadasi Guzzo, Maria Giulia, 2003. « Appunti sulla “tabella devotionis” KAI 89 da
Cartagine », SEL 20, p. 25-31.

Amir, Yehoshua, 1979. « The Figure of Death in the Book of Wisdom », jJs 30, p. 154—178.

Ammann, Sonja, 2015. Gdtter fiir die Toren. Die Verbindung von Gétterpolemik und
Weisheit im Alten Testament, BZAW 466, Berlin, de Gruyter.

Andersen, Francis 1., 2001. Habakkuk: A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 25, New York, Doubleday.

Anderson, Sonja, 2016. Idol Talk : The Discourse of False Worship in the Early Christian
World, thése de doctorat, Yale University.

Angelini, Anna, 2014. « Les Sirénes du Physiologos et le savoir hérétique. Les périls
de I'hybridité entre Antiquité et Moyen Age », dans Hélene Vial (dir.), Les Sirénes
ou le savoir périlleux. D’Homére au XXI¢ siécle, Interférences, Rennes, Presses
Universitaires de Rennes, p. 179-192.

Angelini, Anna, 2016. «Ruin, Zion and the Animal Imagery in the Septuagint of
Isaiah 34 », Journal of the Septuagint and Cognate Studies 49, p. 97-108.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



320 BIBLIOGRAPHIE

Angelini, Anna, 2017. « L'imaginaire comparé du démoniaque dans les traditions de I'Ts-
raél ancien. Le bestiaire d’Esaie dans la Septante », dans Romer et al. 2017, p. 116-134.

Angelini, Anna, 2018 a. Dal Leviatano al drago. Mostri marini e zoologia antica tra Grecia
e Levante, Bologna, Il Mulino.

Angelini, Anna, 2018 b. « Demonic Agents in the Greek Bible : Evaluating the Role of
Septuagint in Creating a Hellenistic Demonology », dans Martin Meiser et al. (dir.),
Die Septuaginta. Geschichte, Wirkung, Relevanz, Tiibingen, Mohr Siebeck, p. 701-713.

Angelini, Anna, 2019. « The Gods of Others in the Septuagint: Lexical Analysis and
Historical-Religious Implications », Kernos 32, p. 241-265.

Angelini, Anna, a paraitre. « Daimones and Demons in Hellenistic Judaism », dans
Josef Lossl et Hector Patmore (dir.), Demonic Exegesis, Ancient Judaism and Early
Christianity, Leiden, Brill.

Angelini, Anna et Nihan, Christophe, 2019. « Introduction : Comparing Animal Lexica
in Ancient Cultures », dans id. (dir.), Comparing Animal Lexica in Antiquity / La
Lexicographie comparée des animaux dans [Antiquité, AoF 46/1, p.1-8.

Angelini, Anna et Nihan, Christophe, 2020. « Unclean Birds in the Hebrew and Greek
Versions of Leviticus and Deuteronomy », dans Innocent Himbaza (dir.), Le Texte du
Lévitique / The Text of Leviticus, 0BO 292, Leuven, Peeters, p. 39—68.

Antin, Pierre, 1961. « Les sirénes et Ulysse dans I'ceuvre de Saint Jerdme », Revue des
Etudes Latines 39, p. 232—241.

Arbesmann, Rudolph, 1958. « The ‘Daemonium meridianum’ and Greek and Latin
Patristic Exegesis », Traditio 14, p. 17—31.

Assan-Dhote, Isabelle et Moatti-Fine, Jacqueline, 2005. La Bible dAlexandrie 25.2.
Baruch, Lamentations, Lettre de Jérémie, Paris, Cerf.

Assmann, Jan, 1998. Moses der Agypter. Entzifferung einer Geddchtnisspur, Darmstadt,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft.

Aster, Shawn Zelig, 2012. The Unbeatable Light : Melammu and Its Biblical Parallels,
AOAT 384, Miinster, Ugarit-Verlag.

Ausloos, Hans, 1996. « The Septuagint Version of Exod 23:20-33 : A “Deuteronomist” at
Work ? », INSL 22, p. 89-106.

Ausloos, Hans, 2008. « The “Angel of YHWH” in Exod. XXIII 20—33 and Judg. II 1-5: A
Clue to the “Deuteronom(ist)ic” Puzzle ? », vT 58, p. 1-12.

Ausloos, Hans et Lemmelijn, Bénédicte, 2020. « Theology or Not ? That's the Question :
Is There such a Thing as ‘the Theology of the Septuagint’ ? », dans id. (dir.), Die
Theologie der Septuaginta / The Theology of the Septuagint, Giitersloh, Giitersloher
Verlaghaus, p. 19-45.

Auwers, Jean-Marie, 2005. « La tradition vieille latine du livre de Tobie. Un état de
la question », dans Géza G. Xeravits et Jozsef Zsengellér (dir.), The Book of Tobit :
Text, Tradition, Theology: Papers of the First International Conference on the

Deuterocanonical Books, Leiden, Brill, p. 1—21.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 321

Avigad, Nahman et Sass, Benjamin, 1997. Corpus of West Semitic Stamp Seals, Jerusalem,
Israel Academy of Sciences and Humanities.

Avishur, Yitzhak, 1978. « The Second Inscription from Arslan Tash », UF 10, p. 29-36.

Avishur, Yitzhak, 2000. Phoenician Inscriptions and the Bible : Select Inscriptions and
Studies in Stylistic and Literary Devices Common to the Phoenician Inscriptions and
the Bible, Tel Aviv, Archaeological Center Publication.

Backsay, Andras, 2017. « The Natural and Supernatural Aspects of Fever in Mesopota-
mian Medical Texts », dans Bhayro et Rider 2017, p. 39-52.

Baer, David A., 2001. When We All Go Home : Translation and Theology in LXX Isaiah
56-66, ]SOTSup 318, Shettield, Sheffield Academic Press.

Bagnall, Roger S. et al. (dir.), Proceedings of the Sixteenth International Congress of
Papyrology : New York, 24-31 July 1980, Chico, Scholars Press, p. 73—78.

Baillet, Maurice, 1982. Qumran Cave 4 : I1I (4Q482—4Q520), DJD 7, Oxford, Clarendon.

Baldacci, Massimo, 1978. « Due antecedenti storici in Is 65,11 », BeO 20, p. 189-191.

Baltzer, Klaus et al., 2011. «Esaias / Jesaja», dans Martin Karrer et Wolfgang Kraus
(dir.), Septuaginta Deutsch. Erliduterungen und Kommentare zum griechischen Alten
Testament ii : Psalmen bis Daniel, Stuttgart, Bibelgesellschaft, p. 2564—2574.

Barbu, Daniel, 2011. «Idole, idolatre, idolatrie », dans Corinne Bonnet, Amandine
Declercq et Iwo Slobodzianek (dir.), Les représentations des dieux des autres,
Supplemento a Mythos 2, Palermo, Salvatore Sciascia, p. 37-55.

Barbu, Daniel, 2016. Naissance de l'idoldtrie. Image, identité, religion, Liége, Presses de
I'Université de Liege.

Barbu, Daniel et Rendu Loisel, Anne-Caroline, 2009. « Démons et exorcismes en
Mésopotamie et en Judée », I quaderni del ramo d'oro on-line 2, p. 304—366.

Barkay, Gabriel et al., 2004. « The Amulets from Ketef Hinnom : A New Edition and
Evaluation », BASOR 334, p. 41-71.

Barnes Tatum, W,, 1986. « The LXX Version of the Second Commandment : A Polemic
against Idols, not Images », J$J 17, p. 177-195.

Barr, James, 1961, The Semantics of Biblical Language, Glasgow, Oxford University Press.

Barr, James, 1968. « The Image of God in the Book of Genesis : A Study of Terminology »,
BJRL 51, p. 11-26.

Barré, Michael L., 1999. « Rabisu », DD, p. 682—683.

Barthélemy, Dominique, 1963. Les devanciers dAquila. Premiére publication intégrale
du texte des fragments du dodécaprophéton trouvés dans le désert de Juda, VTSup 10,
Leiden, Brill.

Barthélemy, Dominique, 1978. « Les Tiqgquné Sopherim et la critique textuelle de 'An-
cien Testament », dans id. (dir.), FEtudes d’histoire du texte de ['Ancien Testament, 0BO
21, Fribourg, Presses Universitaires ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, p. g1-110.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



322 BIBLIOGRAPHIE

Barthélemy, Dominique et al., 1986. The Story of David and Goliath : Textual and Literary
Criticism, 0BO 73, Fribourg, Presses Universitaires; Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht.

Baudissin, Wolf Wilhelm, von Graf, 1876. Studien zur semitischen Religionsgeschichte,
Leipzig, F.W. Grunow.

Baumgarten, Joseph, 1990. « The 4Q Zadokite Fragments on Skin Disease », Jj$ 41,
p- 153-165.

Baumgarten, Joseph, 1991. « On the Nature of the Seductress in 4Q184 », RevQ 57,
p- 133-143.

Beck, John A., 2000. Translators as Storytellers: A Study in Septuagint Translation
Technique, StBibLit 25, New York, Lang.

Beck, Susanne, 2015. Samanu. Ein vorderasiatischer Diimon in Agypten, AAT 83, Miinster,
Ugarit-Verlag.

Becking, Bob, 1999. « Sasam », DDD, p. 725-726.

Beentjes, Pancratius, 2007. « Satan, God, and the Angel(s) in 1Chronicles 21 », dans
Reiterer, Nicklas et Schopflin 2007, p. 139-154.

Beeston, Alfred F.L., 1951. « Angels in Deuteronomy 33:2 », JTS 2, p. 30—31.

Belayche, Nicole, 2003. « Tyche et la Tyché dans les cités de la Palestine romaine »,
Syria 8o, p. 111-138.

Bellis, Alice O., 1999. «Poetic Structure and Intertextual Logic in Jeremiah 50 »,
dans A.R. Pete Diamond, Kathleen M. O’Connor et Luis Stulman (dir.), Troubling
Jeremiah, JSOTSup 260, Sheffield, Sheffield Academic Press.

Benoit, Pierre et al., 1961. Les grottes de Murabba‘dt, DJD 2, Oxford, Clarendon.

Ben Zvi, Ehud, 1991. A Historical-Critical Study of the Book of Zephaniah, BZAW 198,
Berlin, de Gruyter.

Benz, Frank L., 1972. Personal Names in the Phoenician and Punic Inscriptions : A Catalog,
Grammatical Study and Glossary of Elements, Rome, Pontifical Biblical Institute.
Bergey, Ronald, 2003. «The Song of Moses (Deuteronomy 32.1—43) and Isaianic

Prophecies : A Case of Early Intertextuality ? », JSOT 28, p. 33-54.

Berlejung, Angelika, 2008. « Der gesegnete Mensch. Text und Kontext von Num 6,22—
27 und den Silberamuletten von Ketef Hinnom », dans Angelika Berlejung et Raik
Heckl (dir.), Mensch und Konig, Studien zur Anthropologie des Alten Testaments.
Riidiger Lux zum 6o. Geburtstag, Herders biblische Studien 53, Freiburg, Herder,
p. 37—62.

Berlejung, Angelika, 2010. « There Is Nothing Better than More ! Texts and Images on
Amulet 1 from Arslan Tash », JNSL 36/1, p. 1—42.

Bernand, Etienne, 1969. Inscriptions métriques de Egypte gréco-romaine. Recherches
sur la poésie épigrammatique des Grecs en Egypte, Paris, Les Belles Lettres.

Berner, Ulrich, 1999. « Ddmonische, Das », RGG 2, p. 544.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 323

Bettini, Maurizio, 1992. Il ritratto dellamante, Torino, Einaudi.

Bettini, Maurizio, 2000. Le orecchie di Hermes. Studi di antropologia e letterature classi-
che, Torino, Einaudi.

Bettini, Maurizio, 2012. Vertere. Unantropologia della traduzione nella cultura antica,
Torino, Einaudi.

Bettini, Maurizio et Short, William M., 2014. Con { Romani. Un‘antropologia della cultura
antica, Bologna, Il Mulino.

Beuken, Willem A.M., 2000. Isaiah II: Vol. 2 : Isaiah 28-39, trad. Brian Doyle, hcot,
Leuven, Peeters.

Beuken, Willem A.M., 2010. Jesaja 28—39, HThKAT, Freiburg, Herder.

Beuken, Willem A.M.,, 2015. « Common and Different Phrases for Babylon’s Fall and
Its Aftermath in Isaiah 13-14 and Jeremiah 50-51 », dans Mein, Holt et Kim 2015,
P. 53-74.

Bhayro, Siam, 2005. The Shemihazah and Asael Narrative of 1 Enoch 6-1 : Introduction,
Text, Translation and Commentary with Reference to Ancient Near Eastern and
Biblical Antecedents, Miinster, Ugarit-Verlag.

Bhayro, Siam, 2012. « ‘He Shall Play with His Hand, and You Shall Be Well’: Music as
Therapy in I Samuel 16:14—23 », dans Csepregi et Burnett 2012, p. 13—20.

Bhayro, Siam et Rider, Catherine (dir.), 2017. Demons and Illness from Antiquity to the
Early-Modern Period, Magical and Religious Literature of Late Antiquity 5, Leiden,
Brill.

Bierl, Anton et Lardinois, André P.M.H., 2016. The Newest Sappho (P. Sapph. Obbink
and P. GC Inv. 105, Frs. 1-4): Studies in Archaic and Classical Greek Song, vol. 2,
Mnemosyne Supplements 392, Leiden, Brill.

Black, Matthew, 1985. The Book of Enoch or I Enoch: A New English Edition, SVTP 7,
Leiden, Brill.

Blair, Judith M., 2009. De-Demonising the Old Testament : An Investigation of Azazel, Lilith,
Deber, Qeteb and Reshef in the Hebrew Bible, FAT 11/37, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Blenkinsopp, Joseph, 2000. Isaiah 1-39: A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 19 A, New York, Doubleday.

Blenkinsopp, Joseph, 2003. Isaiah 56-66: A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 19 B, New York, Doubleday.

Blischke, Mareike Verena, 2015. « Zur Theologie der Sapientia Salomonis», dans
Karl-Wilhelm Niebuhr (dir.), Sapientia Salomonis (Weisheit Salomos), Tiibingen,
Mohr Siebeck, p. 155-174.

Blischke, Mareike Verena, 2019. Der Geist Gottes im Alten Testament, FAT 11/112,
Tiibingen, Mohr Siebeck.

Blum, Erhard, 1990. Studien zur Komposition des Pentateuch, BZAw 189, Berlin, de
Gruyter.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



324 BIBLIOGRAPHIE

Bocher, Otto, 1981. « Ddmonen 1 », dans Gerhard Krause et Gerhard Miiller (dir.),
Theologische Realenzyklopddie, vol. 8, Berlin, de Gruyter, p. 270—274.

Bogaert, Pierre-Maurice, 1985. « Les trois rédactions conservées et la forme originale
de l'envoi du Cantique de Moise (Dt 32,43) », dans Norbert Lohfink (dir.), Das
Deuteronomium. Entstehung, Gestalt und Botschaft, Leuven, Peeters, p. 329—-340.

Bogaert, Pierre-Maurice, 2016. « Baruch », dans Siegfried Kreuzer (dir.), Handbuch
zur Septuaginta (LXX.H) 1. Einleitung in die Septuaginta, Giitersloh, Giitersloh
Verlagshaus, p. 506—599.

Bohak, Gideon, 2008. Ancient Jewish Magic: A History, Cambridge, Cambridge
University Press.

Bohak, Gideon, 2017. « Conceptualizing Demons in Late Antique Judaism », dans
Bhayro et Rider 2017, p. 111-133.

Bohak, Gideon et Shaked, Shaul, 2012. « From Qumran to Cairo : The Lives and Times of
a Jewish Exorcistic Formula », dans Csepregi et Burnett 2012, p. 31-52.

Boisacq, Emile, 1950. Dictionnaire étymologique de la langue grecque étudiée dans ses
rapports avec les autres langues indo-européennes, 4¢ éd., Heidelberg, Winter.

Bonnet, Corinne, 1987. « Echos d’un rituel de type adonidien dans l'oracle contre Moab
d'Isaie (Isaie, 15) », SEL 4, p. 101-119.

Bonnet, Hans, 1971. Reallexikon der dgyptischen Religionsgeschichte, 2¢ éd., Berlin, de
Gruyter.

Bons, Eberhard, Brucker, Ralph et Joosten, Jan (dir.), 2014. The Reception of Septuagint
Words in Jewish-Hellenistic and Christian Literature, WUNT 11/367, Tiibingen, Mohr
Siebeck.

Bordreuil, Pierre et Caquot, André, 1979. « Textes en cunéiformes alphabétiques décou-
verts en 1977 a Ibn Hani », Syria 56, p. 295—315.

Bordreuil, Pierre, 1986. Catalogue des sceaux ouest-sémitiques inscrits de la Bibliothéque
Nationale, du Musée du Louvre et du Musée biblique de Bible et Terre Sainte, Paris,
Bibliotheque Nationale.

Borgeaud, Philippe, 1979. Recherches sur le dieu Pan, Rome, Institut Suisse de Rome.

Borgeaud, Philippe, 2000. « Spectres et démons de midi », Europe 859-860, p. 14-125.

Bosa, Bastien, 2015. « Cest de famille ! Lapport de Wittgenstein au travail conceptuel
dans les sciences sociales », Sociologie 6, p. 61-80.

Boustan, Ra‘anan et Sanzo, Joseph E., 2017. « Christian Magicians, Jewish Magical
Idioms, and the Shared Magical Culture of Late Antiquity », HTR 110, p. 217—240.
Boyaval, Bernard, 1980. « Note sur des piéces d’archives lilloises », Chroniques d’Egypte

55 P- 309-313.

Brand, Miryam T., 2013. Evil Within and Without : The Source of Sin and Its Nature
as Portrayed in Second Temple Literature, JAJSup 9, Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 325

Bravo, Benedetto, 1986. « Une tablette magique d’Olbia pontique. Les morts, les héros et
les démons », dans Raymond Chevallier (dir.), Poikilia. Etudes offertes a Jean-Pierre
Vernant, Paris, Editions de 'Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales.

Breed, Brennan, 2014. « Reception of the Psalms: The Example of Psalm 91 », dans
William P. Brown (dir.), The Oxford Handbook of the Psalms, Oxford, Oxford
University Press, p. 297—310.

Bremmer, Jan, 2012. « Greek Demons of the Wilderness : The Case of the Centaurs »,
dans Laura Feldt (dir.), Wilderness in Mythology and Religion : Approaching Religious
Spatialities, Cosmologies, and Ideas of Wild Nature, Religion and Society, Religion
and Society 55, London, Equinox.

Brenk, Frederick E., 1977. In Mist Apparelled : Religious Themes in Plutarch’s Moralia
and Lives, Leiden, Brill.

Brenk, Frederick E., 1986. « In the Light of the Moon : Demonology in the Early Imperial
Period », ANRW 2.16.3, Berlin, de Gruyter, p. 2068-2145.

Brenk, Frederick E., 1998. « Genuine Greek Demons, “In Mist Apparelled” ? Hesiod and
Plutarch », dans id., Relighting the Souls : Studies in Plutarch, in Greek Literature,
Religion, and Philosophy, and in the New Testament Background, Stuttgart, Steiner.

Brenk, Frederick E. et Lanzillotta, Lautaro Loig, 2017. Frederick E. Brenk on Plutarch,
Religious Thinker and Biographer, Brill's Plutarch Studies, Leiden, Brill.

Brisson, Luc, 2005. « Socrates and the Divine Signal According to Plato’s Testimony :
Philosophical Practice as Rooted in Religious Tradition », dans Pierre Destrée et
Nicholas D. Smith (dir.), Socrates’ Divine Sign : Religion, Practice, and Value in Socratic
Philosophy, Apeiron 28, Kelowna, Academic Printing and Publishing, p. 3-19.

Britt, Brian, 2000. « Deuteronomy 31—32 as a Textual Memorial », BibInt 8, p. 358—374.

Brock, Sebastian, 1979. « Aspects of Translation Technique in Antiquity », GRBS 20,
p. 69—-87.

Brooke, Alan England, McLean, Norman et Thackeray, Henry St. John, 1927. The Old
Testament in Greek : According to the Text of Codex Vaticanus: Vol. I : The Later
Historical Books : Part I : I and II Samuel, Cambridge, Cambridge University Press.

Brooke, Alan England, McLean, Norman et Thackeray, Henry St. John, 1930. The Old
Testament in Greek : According to the Text of Codex Vaticanus: Vol. Il : The Later
Historical Books : Part II : I and II Kings, Cambridge, Cambridge University Press.

Brooke, Alan England, McLean, Norman et Thackeray, Henry St. John, 1932. The Old
Testament in Greek : According to the Text of Codex Vaticanus: Vol. Il : The Later
Historical Books : Part II1 : I and II Chronicles, Cambridge, Cambridge University
Press.

Broshi, Magen et al., 1995. Qumran Cave 4 : XIV : Parabiblical Texts, Part 2, DJD 19,
Oxford, Clarendon.

Brown, Derek R., 2011. « The Devil in the Details: A Survey of Research on Satan in
Biblical Studies », CurBR 9, p. 200—227.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



326 BIBLIOGRAPHIE

Brown, Ken, 2015. The Vision in Job 4 and Its Role in the Book : Reframing the Development
of the Joban Dialogues, Studies of the Sofja Kovalevskaja Research Group on Early
Jewish Monotheism 4 ; FAT 11/75, Titbingen, Mohr Siebeck.

Brown, Paul H., 2011. « A Pragmatic and Sociolinguistic Account of Satuévie in Early
Greek Epic », Greek, Roman, and Byzantine Studies 51, 498-528.

Brulé Pierre, 2013. « Maitre du ganos, le Zeus de Palaikastro est un Zeus comme les
autres »,dans Richard Bouchon, Pascale Brillet-Dubois et Nadine Le Meur-Weissman,
(dir.), Hymnes de la Gréce antique. Approches littéraires et historiques. Actes du col-
loque international de Lyon, 19—21 juin 2008, Collection de la Maison de I'Orient
meéditerranéen ancien, Série littéraire et philosophique 50, Lyon, Maison de 'Orient
et de la Méditerranée Jean Pouilloux, p. 253—268.

Brunius-Nilsson, Elisabeth, 1955. Aatuévie : An Inquiry into a Mode of Apostrophe in Old
Greek Literature, Uppsala, Almqvist and Wiksell.

Biischel, F., 1964. «cldwlov, eldwAdfutov, eidwAelov, xateidwhog, eldwAoddTpy,
eldwhodatpla », TDNT 2, p. 376—380.

Caillois, Roger, 1937. « Les démons de midi », RHR 116, p. 54—83.

Caird, G. B, 1968. « Towards a Lexicon of the Septuagint. I », JTS 19, p. 453-475.

Cairon, Elodie, 2008. « Vengeance posthume. Lépitaphe pour Minacé (IG 112 12141) »,
REA 110, p. 89—88.

Calabi, Francesca, 2011. « Metafore del Logos in Filone di Alessandria », dans Radice et
Valvo 2011, p. 65-84.

Cantineau, Jean, 1931. « Textes palmyréniens provenant des fouilles du temple de Bel »,
Syria 12, p. 116-142.

Capomacchia, Anna Maria Gloria et Verderame, Lorenzo (dir.), 2011. Demoni mesopo-
tamici, SMSR 77.

Capomacchia, Anna Maria Gloria et Verderame, Lorenzo, 2011 a. « Some Considerations
about Demons in Mesopotamia », dans Capomacchia et Verderame 2011, p. 291-297.

Caquot, André, 1952. « Chadrapha, a propos de quelques articles récents », Syria 29,
p- 74-88.

Caquot, André, 1956. « Sur quelques démons de 'Ancien Testament (Reshep, Qeteb,
Deber) », Sem 6, p. 53—68.

Caquot, André, 1971. « Anges et démons en Israél », dans Dimitri Meeks et al., Génies,
anges et démons. Eqypte, Babylone, Israél, Islam, peuples altaiques, Inde, Birmanie,
Asie du Sud-est, Tibet, Chine, Sources Orientales 8, Paris, Seuil, p. 115-152.

Caquot, André, 1978. « 73 g@'ar », TDOT 3, p. 49—53.

Caquot, André, 1995. « Une contribution ougaritique a la préhistoire du titre divin
Shadday », dans John A. Emerton (dir.), Congress Volume, Paris 1992, Leiden, Brill,

p-1-12.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 327

Caquot, André et Dalix, Anne-Sophie, 2001. Une tablette mythico-magique, dans
Marguerite Yon et Daniel Arnaud (dir.), Etudes ougaritiques I. Travaux 1985-1995,
Ras Shamra-Ougarit XIV, Paris, Editions Recherche sur les Civilisations, p- 393—405.

Caquot, André et Du Mesnil Du Buisson, Robert, 1971. « La seconde tablette ou “petite
amulette” d’Arslan Tash », Syria 48, p. 391-406.

Caquot, André et Lemaire, André, 1977. « Les textes araméens de Deir ‘Alla », Syria 54,
p-189—208.

Carbon, Jean-Mathieu, 2005. « Adppwv and Aaiuwy : A New Inscription from Mylasa »,
Epigraphica Anatolica 38, p. 1-6.

Cardona, Giorgio, 1976. Introduzione alletnolinguistica, Bologna, Il Mulino.

Carlson, Reed, 2019. Possession and Other Spirit Phenomena in Biblical Literature, thése
de doctorat, Harvard Divinity School.

Carrillo Alday, Salvador, 1970. El cantico de Moises (Dt 32), Bibliotheca Hispanica
Biblica 3, Madrid, Consejo superior de investigaciones cientificas, Instituto
Francisco Suarez.

Cassin, Elena, 1968. La Splendeur divine. Introduction a létude de la mentalité mésopota-
mienne, Civilisations et Sociétés 8, Paris, Mouton.

Cassuto, Umberto, 1973. « The Song of Moses (Deuteronomy Chapter XXXII 1—43) »,
dansid., Biblical and Oriental Studies : Vol.1: Bible, Jerusalem, Magnes Press, p. 41—46.

Cazelles, Henri, 1982. « Prolégomeénes a une étude de I'Esprit dans la Bible », dans
Wilhelmus C. Delsman et al. (dir.), Von Kanaan bis Kerala. Festschrift fiir Prof: Mag.
Dr. JPM. Van der Ploeg O.P. zur Vollendung des siebzigsten Lebensjahres am 4. Juli
1979, AOAT 211, Kevelaer, Butzon und Bercker; Neukirchen-Vluyn, Neukirchener
Verlag.

Chalendar, Vérene, 2017. Quand lanimal soigne ... Les utilisations thérapeutiques de
lanimal dans le corpus médical cunéiforme assyro-babylonien, these de doctorat,
LabEx Histoire et Anthropologie des Savoirs, des Techniques et des Croyances
(HASTEC), Programme Collaboratif « Savoirs scientifiques, savoirs croyants, savoirs
sociaux », Paris.

Chantraine, Pierre, 1968. La formation des noms en grec ancien, Collection
Linguistique 38, Société de linguistique de Paris, Paris, Klincksieck.

Charles, Robert H., 1906. The Ethiopic Version of the Book of Enoch, Oxford, Clarendon.

Charles, Robert H., 1917. The Book of Jubilees or the Little Genesis, Translations of Early
Documents 1, Palestinian-Jewish Texts (pre-rabbinic) 4, London, spck ; New York,
Macmillan.

Chiala, Sabino, 1997. Libro delle parabole di Enoc. Testo e commento, Studi Biblici 117,
Brescia, Paideia.

Childs, Brevard S., 2001. Isaiah, OTL, Louisville, Westminster John Knox.

Christensen, Duane L., 1989. Prophecy and War in Ancient Israel : Studies in the Oracles
against the Nations in Old Testament Prophecy, BIBAL Monograph Series 3, Berkeley,
Bibal.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



328 BIBLIOGRAPHIE

Ciccarelli, Michele, 2012. « Langelologia giudaica e la traduzione greca del Salmo 104, 4
(103, 4 LXX) », RivB 60, p. 189—219.

Clermont-Ganneau, Charles, 1876. « Horus et Saint Georges : d’apres un bas-relief iné-
dit du Louvre », RAr 32, p. 196—204, 372—399.

Clines, David J., 1989. Job 1—20, wBC 17, Dallas, Word Books.

Closen, Gustave E., 1935. « Der ,Ddmon Siinde* (Ein Deutungsversuch des masso-
rethischen Textes von Gen 4,7) », Bib 16, p. 431-442.

Cohen, Mark E., 1981. Sumerian Hymnology : The ErSemma, HucA Suppl 2, Cincinnati,
Hebrew Union College.

Conklin, Blane, 2003. «Arslan Tash I and Other Vestiges of a Particular Syrian
Incantatory Thread », Bib 84, p. 89—101.

Cook, Edward M., 2015. Dictionary of Qumran Aramaic, Winona Lake, Eisenbrauns.

Cooper, Jerrold S., 1983. The Curse of Agade, The John Hopkins Near Eastern Studies,
Baltimore, Johns Hopkins University Press.

Cornelius, 1zak, 1994. The Iconography of the Canaanite Gods Reshef and Ba‘al:
Late Bronze and Iron Age 1 Periods (c 1500-1000 BCE), 0BO 140, Fribourg, Presses
Universitaires ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Cranz, Isabel, 2014. « Priests, Pollution and the Demonic : Evaluating Impurity in the
Hebrew Bible in Light of Assyro-Babylonian Texts », JANER 14, p. 68—86.

Cribiore, Raffaella, 2001. Gymnastics of the Mind : Greek Education in Hellenistic and
Roman Egypt, Princeton, Princeton University Press.

Cross, Frank Moore, 1970. « A Second Phoenician Incantation Text from Arslan Tash »,
BASOR 197, P. 270—272.

Cross, Frank Moore et al. 2005. Qumran Cave 4.XII : 1-2 Samuel, DJD 17, Oxford,
Clarendon.

Crossignani, Chiara, 2015. Questioni di demonologia. Valore e uso dei termini daimon e
daiménion nel pensiero cristiano di I e I1] secolo, thése de doctorat, Universita degli
Studi di Salerno.

Crouch, Carly L., 2011. « nRvn as Interpolative Gloss : A Solution to Gen 4,7 », ZAW 123,
p. 250—258.

Cryer, Frederick H., 1994. Divination in Ancient Israel and Its Near Eastern Environment :
A Socio-Historical Investigation, JSOTSup 142, Sheffield, Sheffield Academic Press.
Csepregi, 11diké et Burnett, Charles, 2012. Ritual Healing : Magic, Ritual and Medical
Therapy from Antiquity until the Early Modern Period, Micrologus Library 48,

Firenze, Sismel.

Cunningham, Graham, 1997. “Deliver Me from Evil” : Mesopotamian Incantations 2500—-
1500 BC, StPohl, Rome, Pontifical Biblical Institute.

Dafni, Evangelia G., 2006. « Genesis 1-11 und Platos Symposion : Uberlegungen zum
Austausch von hebriischem und griechischem Sprach- und Gedankengut in der
Klassik und im Hellenismus », OTE 19, p. 584—632.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 329

Daszewski, Wiktor André, 1991. « The Gods of the North-West Coast of Egypt in the
Graeco-Roman Period », Mélanges de I'Ecole francaise de Rome, Antiquité 103,
p. 91-104.

Davidson, Maxwell ]., 1992. Angels at Qumran : A Comparative Study of 1 Enoch 1-36,
72-108 and Sectarian Writings from Qumran, JSPSup 11, Sheffield, Sheffield Academic
Press.

Day, John, 2000. Yahweh and the Gods and Goddesses of Canaan, JSOTSup 265, Shettield,
Sheftield Academic.

Day, Peggy L.,1988. An Adversary in Heaven : $atan in the Hebrew Bible, HSM 43, Atlanta,
Scholars Press.

De Bruyn, Theodore S. et Dijkstra, Jitse H.F., 2011. « Greek Amulets and Formularies
from Egypt Containing Christian Elements: A Checklist of Papyri, Parchments,
Ostraka, and Tablets », BASP 48, 2011, p. 163—216.

De Troyer, Kristin, 2006. « The Freer Twelve Minor Prophets Codex : A Case Study : The
Old Greek Text of Jonah, Its Revisions, and Its Corrections », dans Larry W. Hurtado
(dir.), The Freer Biblical Manuscripts : Fresh Studies of an American Treasure Trove,
TCSt 6, Atlanta, SBL Press, p. 75-85.

De Troyer, Kristin, 2013. « The Hebrew Text behind the Greek Text of the Pentateuch »,
dans Peters 2013, p. 15-32.

De Visser, Johannes Theodor, 1880. De demonologie van het oude Testament, thése de
doctorat, University of Utrecht.

Deines, Roland, 2003. « Josephus, Salomo und die téxw von Gott verlichene gegen die
Dimonen », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 365-394.

Deissmann, Gustav Adolf, 1909. Licht Vom Osten. Das neue Testament und die neuent-
deckten Texte der hellenistisch-romischen Welt, Tiibingen, Mohr.

del Olmo Lete, Gregorio, 1992. « Un conjuro ugaritico contra el “mal ojo” (KTU 1.96) »,
Anuari de Filologia 15, p. 7-16.

del Olmo Lete, Gregorio, 2011. « RS 92.2014: A New Interpretation », dans Gregorio
Del Olmo Lete, Jordi Vidal et Nicolas Wyatt (dir.), The Perfumes of Seven Tamarisks :
Studies in Honour of Wilfred G.E. Watson, AOAT 394, Miinster, Ugarit-Verlag,
p- 193—204.

del Olmo Lete, Gregorio, 2014. Incantations and Anti-Witchcraft Texts from Ugarit,
Studies in Ancient Near Eastern Records 4, Berlin, de Gruyter.

Delcor, Mathias, 1978. « Le Probleme des jardins d’Adonis dans Isaie 17,9—11 a la lumiere
de la civilisation syro-phénicienne », Syria 55, p. 371-394.

Delcor, Mathias, 1989. « Des inscriptions de Deir ‘Alla aux traditions bibliques, a pro-
pos des $dyn, des Sedim et de $adday », dans Manfred Gorg (dir.), Die Viter Israels.
Beitrdge zur Theologie der Patriarcheniiberlieferungen im Alten Testament, Stuttgart,
Katholisches Bibelwerk, p. 33—40.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



330 BIBLIOGRAPHIE

Delitzsch, Franz, 1888. Biblical Commentary on the Psalms, 4¢ éd., London, Hodder and
Stoughton.

Descola, Philippe, 2005. Par-dela nature et culture, Bibliotheque des sciences humaines,
Paris, Gallimard.

Destrée, Pierre et Smith, Nicolas D. (dir.), 2005. Socrates’ Divine Sign : Religion, Practice,
and Value in Socratic Philosophy, Apeiron 38/2, Kelowna, Academic Printing and
Publishing.

Detienne, Marcel, 1959. « La “démonologie” d’Empédocle », REG 72, p. 1-17.

Detienne, Marcel, 1963. La notion de daimén dans le pythagorisme ancien. De la pensée
religieuse a la pensée philosophique, Paris, Les Belles Lettres.

Dhont, Marieke, 2017. Style and Context of Old Greek Job, JSJSup 183, Leiden, Brill.

Dhont, Marieke, 2019. « Towards a Comprehensive Explanation for the Stylistic
Diversity of the Septuagint Corpus », VT 69, p. 388—407.

Dickie, Matthew, 1999. « Bonds and Headless Demons in Greco-roman Magic », GRBS
40, p. 99-104.

Dietrich, Manfred et Loretz, Oswald, 1993. « Der biblische Azazel und AlT*126 », UF 25,
p- 99-117.

Dietrich, Walter, 2015. Samuel. 1Sam 1326, BKAT 8/2, Neukirchen-Vluyn, Neukirchener
Theologie.

Dimant, Devorah, 1996. « Men as Angels : The Self-Image of the Qumran Community »,
dans Adele Berlin (dir.), Religion and Politics in the Ancient Near East. Studies and
Texts in Jewish History and Culture 1, Bethesda, University of Maryland, p. 93-103.

Dimant, Devorah, 2014. « The Pesher on the Periods (4Q180 and 4Q181) », dans id. (dir.),
History, Ideology and Bible Interpretation in the Dead Sea Scrolls : Collected Studies,
FAT 9o, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Dimant, Devorah, 2017. « Tobit and the Qumranic Aramaic Texts », dans id., From
Enoch to Tobit : Collected Studies on Ancient Jewish Literature, FAT 114, Tiibingen,
Mohr Siebeck, p. 173-191.

Dion, Paul-Eugene, 1976. « Raphaél I'Exorciste », Bib 57, p. 399—413.

Dion, Paul-Eugéne, 1985. « The Angel with the Drawn Sword, (1 Chr 2116) : An Exercise
in Restoring the Balance of Text Criticism and Attention to Context», ZAW 97,
p- 114-117.

Dodd, Charles Harold, 1954. The Bible and the Greeks, London, Hodder & Stoughton.

Dogniez, Cécile, 2001. «Fautes de traduction ou bonnes traductions? Quelques
exemples pris dans la LXX des Douze Petits Prohétes », dans Bernard Alwyn Taylor
(dir.), X Congress of the IOSCS, Oslo 1998, SBL.SCSt 51, Atlanta, Society of Biblical
Literature, p. 241—261.

Dogniez, Cécile, 2003. «Oiseaux et convulsions en Deut-LXX 32:24a. Quelques

remarques a propos d’'une interprétation de la figure des démons », dans Martin van

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 331

Baasten et Willem van Peursen (dir.), Hamlet on a Hill : Semitic and Greek Studies
Presented to Professor T. Muraoka on the Occasion of His Sixty-Fifth Birthday, Leuven,
Peeters, p. 545-562.

Dogniez, Cécile, 2010. « Lindépendance du traducteur grec d’Isaie par rapport au
Dodekapropheton », dans Michaél van der Meer et al. (dir.), Isaiah in Context:
Studies in Honour of Arie van der Kooij on the Occasion of his Sixty-Fifth Birthday,
VTSup 138, Leiden, Brill, p. 229—246.

Dogniez, Cécile et al., 1999. La Bible d’Alexandrie 23.4—9. Les Douze Prophétes. Joél,
Abdiou, Jonas, Naoum, Ambakoum, Sophonie, Paris, Cerf.

Dogniez, Cécile et Harl, Marguerite, 1992. La Bible d’Alexandrie 5. Le Deutéronome,
Paris, Cerf.

Dogniez, Cécile et Scopello, Madeleine, 2006. « Autour des anges. Traditions juives
et relectures gnostiques», dans Louis Painchaud et Paul-Hubert Poirier (dir.),
Coptica — Gnostica — Manichaica, Mélanges offerts a Wolf-Peter Funk, Bibliotheque
copte de Nag Hammadi, Section Etudes 7, Québec, Presses de 'Université Laval ;
Louvain, Peeters, p. 179—225.

Donner, Herbert, 1990. «,Forscht in der Schrift Jahwes und lest!“ Ein Beitrag zum
Verstdndnis der israelitischen Prophetie », ZTk 87, p. 285—298.

Doran, Robert, 1981. Temple Propaganda : The Purpose and Character of 2 Maccabees,
CBQMS 12, Washington, The Catholic Biblical Association of America.

Doran, Robert et Attridge, Harold W.,, 2012. 2 Maccabees: A Critical Commentary,
Hermeneia, Minneapolis, Fortress Press.

Dorival, Gilles, 1996. «Le Pentateuque grec de la Septante», dans Christian-
Bernard Amphoux et Jean Margain, Les premiéres traditions de la Bible, HTB 2,
Lausanne, Editions du Zébre, p. 103-119.

Douglas, Mary, 1999. Leviticus as Literature, London, Oxford University Press.

Driesbach, Jason K., 2016. 4QSamuel(a) and the Text of Samuel, VTSup 171, Leiden, Brill.

Driver, Godfrey Rolles, 1955. « Birds in the Old Testament (I. Birds in Law ; II. Birds in
Life) », PEQ 87, p. 5—20, 129-140.

Du Mesnil du Buisson, Robert, 1939. « Une tablette magique de la région du Moyen
Euphrate », dans Mélanges syriens offerts a Monsieur René Dussaud, vol. 1, Paris,
Geuthner, p. 421-434.

Dubois, Laurent, 2003. « La nouvelle loi sacrée de Sélinonte », CRAI 147, p. 105-125.

Duhm, Bernhard, 1892. Das Buch Jesaia, HKAT 3, Die prophetischen Biicher1, Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht.

Duhm, Bernhard, 1897. Das Buch Hiob, Poetischen und prophetischen Biicher des
Alten Testaments 1, Freiburg, Mohr.

Duhm, Bernhard, 1901. Das Buch Jeremia, KHC 11, Tiibingen, Mohr.

Duhm, Hans, 1904. Die bisen Geister im Alten Testament, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



332 BIBLIOGRAPHIE

Dunand, Frangoise, 1981. « Agathodaimon », LIMC 1/1, p. 277—282, 1/2 (planches),
p. 203—282.

Dupont-Sommer, André, 1960. « Les inscriptions araméennes de Sfiré (steles I et IT) »,
MPAIBL 15, P. 197—349.

Edgerton, William F. et Wilson, John A., 1936. Historical Records of Ramses I1I : The Texts
in Medinet Habu, voll. 1-11, SAOC 12, Chicago, University of Chicago Press.

Edmonds 111, Radcliffe G., 2013. Redefining Ancient Orphism : A Study in Greek Religion,
Cambridge, Cambridge University Press.

Edwards, LE. Stephen, 1960. Hieratic Papyri in the British Museum : Fourth Series :
Oracular Amuletic Decrees of the Late New Kindgom, London, Trustees of the British
Museum.

Edwards, Matthew, 2012. Pneuma and Realized Eschatology in the Book of Wisdom,
FRLANT 242, Géttingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Edzard, Dietz Otto et Wiggermann, Frans M., 1989. « Magkim (rdbisu), Kommissar,
Anwalt, Sachwalter », RIA 7, p. 449—455.

Ego, Beate, 2003. «,Denn er liebt sie“ (Tob 6,15 Ms. 319). Zur Rolle des Dédmons
Asmodius in der Tobit-Erzdhlung », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003,
p. 309-317.

Ego, Beate, 2006. « Textual Variants as a Result of Enculturation : The Banishment of
the Demon in Tobit », dans Wolfgang Kraus et R. Glenn Wooden (dir.), Septuagint
Research: Issues and Challenges in the Study of the Greek Jewish Scriptures,
SBL.SCSt 53, Atlanta, Society of Biblical Literature, p. 371-378.

Ego, Beate, 2007. « The Figure of the Angel Raphael According to his Farewell Address
in Tob 12:6—20 », dans Reiterer, Nicklas et Schopflin 2007, p. 239—253.

Eissfeldt, Otto, 1958. Das Lied Moses. Deuteronomium 32,1—43 und das Lehrgedicht
Asaphs Psalm 78, samt einer Analyse der Umgebung des Mose-Liedes, BAL (Phil.-hist.
Klasse) 104, Berlin, Akademie-Verlag.

Elgvin, Torleif et Langlois, Michael, 2019. « Looking Back: (More) Dead Sea Scrolls
Forgeries in The Scheyen Collection », RevQ 113, p. 111-133.

Ercolani, Andrea, 2010. Esiodo. Opere e giorni, Classici 7, Roma, Carocci.

Erman, Adolf et Grapow, Hermann, 1926. Worterbuch der aegyptischen Sprache im
Auftrage der Deutschen Akademien, vol. 1, Berlin, Akademie Verlag.

Erzberger, Johanna, 2010. Kain, Abel und Israel. Die Rezeption von Gen 4,116 in rab-
binischen Midraschim, BWANT 192, Stuttgart, Kohlhammer, 2011.

Eshel, Esther, 2003 a. « Apotropaic Prayers in the Second Temple Period », dans
Esther G. Chazon, Ruth A. Clemens et Avital Pinnick (dir.), Liturgical Perspectives :
Prayer and Poetry in Light of the Dead Sea Scrolls, STD] 48, Leiden, Brill, p. 69—-88.

Eshel, Esther, 2003 b. « Genres of Magical Texts in the Dead Sea Scrolls », dans Lange,
Lichtenberger et Romheld 2003, p. 395-415.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 333

Evans, Craig A., 2011. «Jesus and Psalm g1 in Light of the Exorcism Scrolls », dans
Peter W. Flint, Jean Duhaime et Kyung S. Baek (dir.), Celebrating the Dead Sea Scrolls :
A Canadian Collection, EJL 30, Atlanta, Society of Biblical Literature, p. 541-555.

Evans, Trevor, 2001. Verbal Syntax in the Greek Pentateuch : Natural Greek Usage and
Hebrew Interference, Oxford, Oxford University Press.

Fabiano, Doralice, 2011. «I demoni dei bagni tra acqua e fuoco », dans Francesca
Prescendi et Youri Volokhine (dir.), Dans le laboratoire de Uhistorien des religions.
Mélanges offerts a Philippe Borgeaud, Genéve, Labor et Fides, p. 275—288.

Fabry, Heinz-Josef, 2003. «Satan - Begriff und Wirklichkeit. Untersuchungen
zur Dédmonologie der alttestamentlichen Weisheitsliteratur», dans Lange,
Lichtenberger et Romheld 2003, p. 269—291.

Fabry, Heinz-Josef, 2004. « mn rtiah », TDOT 13, p. 396—401

Fabry, Heinz-Josef, 2010. « ,Der Herr macht meine Schritte sicher* (Hab 3,19 Barb.).
Die Versio Barberini, eine liturgische Sondertradition von Hab 3 ? », dans Wolfgang
Kraus, Martin Karrer et Martin Meiser (dir.), Die Septuaginta — Texte, Theologien,
Einfliisse. 2. Internationale Fachtagung veranstaltet von Septuaginta Deutsch
(LXX.D), Wuppertal 23.-27.7.2008, WUNT 252, Tiibingen, Mohr Siebeck, p. 223—237.

Fabry, Heinz-Josef et Bohler, Dieter (dir.), 2007. Im Brennpunkt: Die Septuaginta.
Band 3. Studien zur Theologie, Anthropologie, Ekklesiologie, Eschatologie und Liturgie
der Griechischen Bibel, BWANT 174, Stuttgart, Kohlhammer.

Fahd, Toufic, 2012. «Manat», dans Peri Bearman et al. (dir.), Encyclopaedia of
Islam, 2¢ éd., Leiden, Brill, consulté le 20 juin 2020, http://dx.doi.org/10.1163/
1573-3912_islam_SIM_490g.

Fales, Frederick Mario et Grassi, Giulia Francesca, 2016. Laramaico antico. Storia,
grammatica, testi commentati, Fonti e testi, Udine, Forum.

Faraone, Christopher A., 1992. Talismans and Trojan Horses: Guardian Statues in
Ancient Greek Myth and Ritual, Oxford, Oxford University Press.

Faraone, Christopher A., 2001 a. «A Collection of Curses against Kilns (Homeric
Epigram 13.7—23) », dans Adela Yarbro Collins et Margaret M. Mitchell (dir.),
Antiquity and Humanity : Essays on Ancient Religion and Philosophy Presented to
Hans Dieter Betz on His Seventieth Birthday, Tiibingen, Mohr Siebeck, p. 435—449.

Faraone, Christopher A., 2001 b. « The Undercutter, the Woodcutter, and Greek Demon
Names Ending in -tomos (Hom. Hymn to Dem 228-29) », AJP 122, p. 1-10.

Faraone, Christopher A. et Obbink, Dirk (dir.), 1991. Magika Hiera : Ancient Greek Magic
and Religion, New York, Oxford University Press.

Faraone, Christopher A. et Obbink, Dirk (dir.), 2013. The Getty Hexameters : Poetry,
Magic, and Mystery in Ancient Selinous, Oxford, Oxford University Press.

Farber, Walter, 1987. « Lildi, Lilitu, Ardat-lili. A. Philologisch », RIA 7, p. 23—24.

Farber, Walter, 2014. Lamastu: An Edition of the Canonical Series of Lamastu
Incantations and Rituals and Related Texts from the Second and First Millennia B.C.,
McC 17, Winona Lake, Eisenbrauns.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_islam_SIM_4909
http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_islam_SIM_4909

334 BIBLIOGRAPHIE

Fattal, Michel (dir.), 2003. Logos et langage chez Plotin et avant Plotin, Paris, Harmattan.

Fauth, Wolfgang, 1998. «Auf den Spuren des biblischen Azazel (Lev 16). Einige
Residuen der Gestalt oder des Namens in jiidisch-aramaischen, griechischen, kop-
tischen, dthiopischen, syrischen und mandéischen Texten », ZAw 110, p. 514-534.

Feldmeier, Reinhard et Spieckermann, Hermann, 2011. Der Gott der Lebendigen. Eine
biblische Gotteslehre, Topoi Biblischer Theologie 1, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Fensham, F. Charles, 1963. « Common Trends in Curses of the Near Eastern Treaties
and Kudurru-Inscriptions Compared with Maledictions of Amos and Isaiah », zaw
75, P- 155-175.

Fernandez Marcos, Natalio, 1976. « El texto Barberini de Habacuc III reconsiderado »,
Sef'36, p. 3—36.

Fernandez Marcos, Natalio, 1994. Scribes and Translators : Septuagint and Old Latin in
the Books of Kings, VTSup 54, Leiden, Brill.

Fernandez Marcos, Natalio et Busto Saiz, José R., 1989. El texto antioqueno de la Biblia
griega. 1. 1-2 Samuel, Madrid, Instituto de filologia, Departamento de Filologia
Biblica y de Oriente Antiguo.

Fernandez Marcos, Natalio et Busto Saiz, José R., 1992. E/ texto antioqueno de la Biblia
griega Il. 1-2 Reyes, Madrid, Instituto de filologia, Departamento de Filologia Biblica
y de Oriente Antiguo.

Ferrari, Franco, 2014. « Saffo e i suoi fratelli e altri brani del primo libro », zZPE 192,
p-1-19.

Field, Fredrick, 1875. Origenis Hexaplorum quae supersunt sive veterum interpretum
graecorum in totum Vetus Testamentum fragmenta, 2 voll., Oxford, Clarendon (repr.
Hildesheim, G. Olms, 1964).

Finkelstein, Israel et Silberman, Neil Asher, 2002. La Bible dévoilée. Les nouvelles révéla-
tions de larchéologie, trad. P. Ghirardi, Paris, Bayard.

Firmage, Edwin, 1991. « Zoology », ABD 6, p. 1109-1167.

Fischer-Elfert, Hans-W., 2011. « Samanu on the Nile : The Transfer of a Near Eastern
Demon and Magico-Medical Concept into New Kingdom Egypt», dans Mark
Collier et Steven Snape (dir.), Ramesside Studies in Honour of K.A. Kitchen, Bolton,
Rutherford Press.

Fitzmyer, Joseph A., 1995 a. « The Aramaic and Hebrew Fragments of Tobit from
Qumran Cave 4 », CBQ 57, p. 655—675.

Fitzmyer, Joseph A., 1995 b. The Aramaic Inscriptions of Sefire, 2¢ éd., Orientalia 19 A,
Rome, Pontifical Biblical Institute.

Fitzmyer, Joseph A., 2003. Tobit, CEjL, Berlin, de Gruyter.

Folmer, Margaretha, 2016. « On Marrying and Divorcing a Demon : Marriage and Divorce
Themes in the Jewish, Christian, and Pagan World », dans Alberdina Houtman,
Tamar Kadari et Marcel Poorthuis (dir.), Religious Stories in Transformation : Conflict,

Revision and Reception, Boston, Brill, p. 275-299.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 335

Fontenrose, Joseph E., 1978. The Delphic Oracle : Its Responses and Operations with a
Catalogue of Responses, Berkeley, University of California Press.

Ford, James N,, 1998. « “Ninety-Nine by the Evil Eye and One from Natural Causes”:
KTUz21.96 in its Near Eastern Context », UF 30, p. 201-253.

Ford, James N., 2002 a. « The New Ugaritic Incantation against Sorcery RS 1992.2014 »,
UF 34, p- 119-152.

Ford, James N., 2002 b. « The Ugaritic Incantation against Sorcery RIH 78/20 (KTU?
1169) », UF 34, p. 153—211.

Francois, Gilbert, 1957. Le polythéisme et lemploi au singulier des mots «theos »,
«daimon » dans la littérature grecque d’Homeére a Platon, Bibliothéque de la Faculté
de Philosophie et Lettres de I'Université de Liege 147, Paris, Les Belles Lettres.

Fraser, Peter Marshall, 1972. Ptolemaic Alexandria, vol. 2, Oxford, Clarendon Press.

Frevel, Christian, 1995. « *in *Tan », TRWAT 8, coll. 701-70g.

Frey-Anthes, Henrike, 2007. Unheilsmdchte und Schutzgenien, Antiwesen und
Grenzgdnger. Vorstellungen von ,Ddmonen” im alten Israel, 0BO 227, Fribourg,
Presses Universitaires ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Frey-Anthes, Henrike, 2008. « Concepts of “Demons” in Ancient Israel», wo 38,
P- 38-52.

Frisk, Hjalmar, 1960. Griechisches Etymologisches Worterbuch, Heidelberg, Winter.

Frohlich, Ida, 2010. « Theology and Demonology in Qumran Texts », Hen 32, p. 101-129.

Frohlich, Ida, 2013. «Evil in Second Temple Texts», dans Ida Frohlich et Erkki
Koskenniemi (dir.), Evil and the Devil, LNTS 481, London, Bloomsbury, p. 23-50.

Frohlich, Ida, 2017. « Demons and Illness in Second Temple Judaism: Theory and
Practice », dans Bhayro et Rider 2017, p. 79—96.

Fulco, William J., 1976. The Canaanite God Resep, A0s 8, New Haven, American Oriental
Society.

Fullerton, Kemper, 1930. « Double Entendre in the First Speech of Eliphaz », JBL 49,
p- 320-374-

Gager, John Goodrich, 1992. Curse Tablets and Binding Spells from the Ancient World,
New York, Oxford University Press.

Gallazzi, Claudio, 1985. « Supplica ad Atena su un ostrakon da Esna », ZPE 61, p. 101-109.

Galter, Hannes D., 2004. « Der Himmel iiber Hadattu: Das religiosé Umfeld der
Inschriften von Arslan Tash », dans Manfred Hutter (dir.), Offizielle Religion, lokale
Kulte und individuelle Religiositit. Akten des religionsgeschichtlichen Symposiums
»Kleinasien und angrenzende Gebiete vom Beginn des 2. bis zur Mitte des 1.

Jahrtausends v. Chr.“ (Bonn, 20—22 Februar 2003), Miinster, Ugarit-Verlag, p. 173-188.

Gammie, John G., 1985. « The Angelology and Demonology in the Septuagint of the
Book of Job », HUCA 56, p. 1-19.

Ganschinietz, Richard, 1918. « Agathodaimon », dans August F. Pauly, Georg Wissowa
et al. (dir.), Paulys Realencyclopddie der classischen Altertumswissenschaft. Supple-
ment, Band 3, Stuttgart, J.B. Metzler, p. 37-59.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



336 BIBLIOGRAPHIE

Garbini, Giovanni, 1981. « Gli incantesimi fenici di Arslan Tash », OrAnt 20, p. 277-329.

Garcia Martinez, Florentino et Tigchelaar, Eibert ].C., 1997. The Dead Sea Scrolls : Study
Edition, vol. 1,1Q1-4Q273, Leiden, Brill.

Garcia Martinez, Florentino, Tigchelaar, Eibert ].C. et Woude, Adam S. Van Der, 1998.
Qumran Cave 1.ii : 1Q2-18, 11Q20-31, DJD 23, Oxford, Clarendon.

Garcia Recio, Jestis, 1995. « “La fauna de las ruinas’, un topos literario de Isaias », EstBib
53, P. 53, 55-96.

Garelli, Paul, 1974. « Hofstaat. B. Assyrisch », RIA 4, p. 446—452.

Garland, Robert, 1992. Introducing New Gods : The Politics of Athenian Religion, London,
Duckworth.

Gascou, Jean, 2008. « Justice d’Athéna en Egypte Romaine », dans Francisca Hoogendijk
et Brian P. Muhs (dir.), Sixty-five Papyrological Texts : Presented to Klaas A. Worp on
the Occasion of His 65th Birthday, Papyrologica Lugduno-Batava 33, Leiden, Brill,
p- 29-39.

Gaster, Theodore H., 1973. « A Hang-up for Hang-ups: The Second Amuletic Plaque
from Arslan Tash », BASOR 209, p. 18—26.

Geller, Mark J., 2003. « Paranoia, the Evil Eye, and the Face of Evil », dans Walther
Sallaberger et al. (dir.), Literatur, Politik und Recht in Mesopotamien. Festschrift fiir
Claus Wilcke, Orientalia Biblica et Christiana 14, Wiesbaden, Harrassowitz, p. 115-134.

Geller, Mark J., 2004. « Akkadian Evil Eye Incantations from Assur », Z4 94, p. 52—58.

Geller, Mark J., 2005. « Incantations et Magie (Sumer) », dans Louis Pirot et al. (dir.),
Supplément au Dictionnaire de la Bible, vol. 13, Paris, Letouzey et Ané, p. 269—283.

Geller, Mark J., 2007 a. Evil Demons : Canonical Utukki Lemnitu Incantations, SAACT 5,
Helsinki, Neo-Assyrian Text Corpus Project.

Geller, Mark, 2007 b. « Incantations within Akkadian Medical Texts », dans Gwendolyn
Leick (dir.), The Babylonian World, New York, Routledge, p. 389-399.

Geller, Mark J., 2011. « The Faceless Udug-Demon », dans Capomacchia et Verderame
2011, p. 333—341L

Georgiadou, Aristoula, 1997. «Plutarch’s Pelopidas: A Historical and Philological
Commentary », Beitrdge zur Altertumskunde 105, Stuttgart, Teubner.

Gernet, Louis, 1917. Recherches sur le développement de la pensée juridique et morale en
Gréce. Etude sémantique, Paris, Leroux.

Gesenius, Wilhelm, 1916. Hebrdisches und Aramdisches Handwarterbuch iiber das Alte
Testament, Leipzig, Vogel.

Gibson, John C., 1975. Textbook of Syrian Semitic Inscriptions : Aramaic Inscriptions,
Oxford, Clarendon.

Gilders, William K., 2012. « The Day of Atonement in the Dead Sea Scrolls », dans
Thomas Hieke et Tobias Nicklas (dir.), The Day of Atonement : Its Interpretations in
Early Jewish and Christian Traditions, Leiden, Brill, p. 63—73.

Gile, Jason, 2001. « Ezekiel 16 and the Song of Moses : A Prophetic Transformation ? »,
JBL 130, p. 87-108.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 337

Gilhooly, John, R, 2017. «Angels: Reconsidering the Septuagint Reading of
Deuteronomy 33:2 », Journal of Septuagint and Cognate Studies 50, p. 155-159.

Ginzburg, Carlo, 2013. « Nos mots et les leurs. Une réflexion sur le métier de I'historien,
aujourd’hui », Essais. Revue interdisciplinaire d’Humanités, hors-série 1, p. 191-210.

Girard, René, 1972. La violence et le sacré, Paris, B. Grasset.

Goff, Matthew, 2016. « A Seductive Demoness at Qumran ? Lilith, Female Demons and
4Q184 », dans Susanne Rudnig-Zelt, Benjamin Wold, Jan Dochhorn (dir.), Das Bdse,
der Teufel und Ddmonen — Evil, the Devil, and Demons, WUNT 11/412, Tiibingen, Mohr
Siebeck, p. 59—76.

Good, Edwin, 1959. « The Barberini Greek Version of Habakkuk 111 », vT 9, p. n1—30.

Gordon, Robert P, 2011. « “Couch” or “Crouch”? Genesis 4:7 and the Temptation of
Cain », dans James K. Aitken et al. (dir.), On Stone and Scroll : Essays in Honour of
Graham Ivor Davies, BZAW 420, Berlin, de Gruyter, p. 195-209.

Gorea, Maria, 2010. « Considérations sur la politisation de la religion a Palmyre et sur
la dévotion militaire des Palmyréniens en Dacie », Semitica et Classica 3, p. 125-162.

Gorg, Manfred, 1999. « Dimonen/Geister. Altes Testament », RGG 2, p. 533—536.

Gosse, Bernard, 1988. Isaie 13,1-14,23 dans la tradition littéraire du livre d’Isaie et dans
la tradition des oracles contre les nations, 0BO 78, Fribourg, Presses Universitaires ;
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Gosse, Bernard, 1990. «Isaie 34—35. Le chatiment d’Edom et de nations, salut pour
Sion. Contribution a I'étude de la rédaction du livre d’Isaie », ZAW 102, p. 396—404.

Gosse, Bernard, 1995. « Deutéronome 32,1—43 et les rédactions des livres d’Ezéchiel et
d'Isaie », zaw 107, p. 110-117.

Gossmann, Hans-Christoph, 1993. « Metamorphosen eines Ddmons. Ein Beitrag zur
Rezeptionsgeschichte von Ex 4,24-26 », dans Dietrich-Alex Koch et Hermann
Lichtenberger (dir.), Begegnungen zwischen Christentum und Judentum in Antike und
Mittelalter. Festschrift fiir Heinz Schreckenberyg, Schriften des Institutum Judaicum
Delitzschianum, G6ttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, p. 123-132.

Géotting, Eva, 2011. « Exportschlager Damon ? Zur Verbreitung altorientalischer Lamastu-
Amulette », dans Janina Go6bel (dir.), Exportschlager — Kultureller Austausch,
wirtschaftliche Beziehungen und transnationale Entwicklungen in der antiken Welt,
Quellen und Forschungen zur antiken Welt 56, Miinchen, Herbert Utz Verlag,
p- 437-456.

Grabbe, Lester L., 1987. « The Scapegoat Tradition. A Study in Early Jewish Interpreta-
tion », J§J 18, p. 152-167.

Granergd, Gard, 2010. Abraham and Melchizedek : Scribal Activity of Second Temple
Times in Genesis 14 and Psalm 110, BZAW 406, Berlin, de Gruyter.

Grassi, Giulia Francesca, 2019. « Uccellacci e uccellini. La liste des oiseaux de Deir ‘Alla
et le lexique des animaux en araméen ancien » dans Anna Angelini et Christophe

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



338 BIBLIOGRAPHIE

Nihan (dir.), Comparing Animal Lexica in Antiquity / La Lexicographie comparée des
animaux dans UAntiquité, AoF 46, p. 88—113.

Greenbaum, Dorian Gieseler, 2016. The Daimon in Hellenistic Astrology : Origins and
Influence, Leiden, Brill.

Gregg, John Allen Fitzgerald, 1909. The Wisdom of Solomon, Cambridge, Cambridge
University Press.

Griffith, Terry, 2002. « eldwAov as ‘Idol’ in Non-Jewish and Non-Christian Greek », jTs
53, P 95-101.

Grillet, Bernard et al., 1997. La Bible d’Alexandrie 9.1: Premier livre des Régnes, Paris,
Cerf.

Gronewald, Michael, Maresch, Klaus et Romer, Cornelia, 1997. Kélner Papyri (P. Koln),
vol. 8, Opladen, Westdeutscher Verlag.

Gubel, Eric, 1993. « The Iconography of Inscribed Phoenician Glyptic », dans Sass et
Uhelinger 1993, p. 101-129.

Guichard, Michaél, 2010. « Incantations a Mari », dans Jean-Marie Durand et Antoine
Jacquet (dir.), Magie et divination dans les cultures du Proche-Orient. Actes du col-
loque organisé par U'Institut du Proche-Orient Ancien du Collége de France, la Société
Asiatique et le CNRS (UMR 7192) les 19—20 juin 2008, Collége de France, Cahiers de
I'Institut du Proche-Orient Ancien du Collége de France 3, Paris, Jean Maisonneuve,
p. 23—40.

Guichard, Michaél, 2013. «Langues étranges dans les textes magiques suméro-
akkadiens », dans Michel Tardieu, Anna Van den Kerchove et Michela Zago (dir.),
Noms barbares I. Formes et contextes d’une pratique magique, BEHER 162, Turnhout,
Brepols, p. 131-142.

Gunkel, Hermann, 1977. Genesis, 9¢ éd., Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Hackett, Jo Ann, 1984. The Balaam Text from Deir Alla, Chico, Scholars Press.

Hagedorn, Anselm C., 2011. Die Anderen im Spiegel. Israels Auseinandersetzung mit
den Vilkern in den Biichern Nahum, Zefanja, Obadja und Joel, BZAW 414, Berlin, de
Gruyter.

Hallaschka, Martin, 201. Haggai und Sacharja 1-8. Eine redaktionsgeschichtliche
Untersuchung, BZAW 41, Berlin, de Gruyter.

Hallermayer, Michaela, 2008. Text und Uberlieferung des Buches Tobit, DCLS 3, Berlin,
de Gruyter.

Hamidovic, David, 2017. «Illness and Healing through Spell and Incantation in the
Dead Sea Scrolls », dans Bhayro et Rider 2017, p. 81-96.

Hamori, Esther J., 2010. « The Spirit of Falsehood », ¢BQ 72, p. 15—30.

Hanhart, Robert, 1983 a. «Die Septuaginta als Interpretation und Aktualisierung.
Jesaja 91 (8:23)-7(6) », dans Alexander Rofé et Yair Zakovitch (dir.), Isaac Leo
Seligmann Volume : Essays on the Bible and the Ancient World, vol. 3, Jerusalem,

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 339

E. Rubinstein’s Publishing, p. 331-246 (republié dans Robert Hanhart et
Reinhard G. Kratz [dir.], Studien zur Septuaginta und zum hellenistischen Judentum,
FAT 24, Tiibingen, Mohr Siebeck 1999, p. 95-109).

Hanhart, Robert, 1983 b. Tobit, Septuaginta. Vetus Testamentum Graecum 8/s,
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Hanhart, Robert, 1984. Text und Textgeschichte des Buches Tobit, MSU 17, Géttingen,
Vandenhoeck & Ruprecht.

Hanhart, Robert et Spieckermann, Hermann, 2004. The Septuagint Version of Isaiah
and Cognate Studies, FAT 1/40, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Hanson, Paul D., 1977. « Rebellion in Heaven: Azazel, and Euhemeristic Heroes in 1
Enoch 6-11», JBL 96, p. 195-233.

Hanson, Paul D., 2000. Isaiah 40-66, Louisville, John Knox Press.

Harding, James, 2005. « A Spirit of Deception in Job 4:15 ? Interpretive Indeterminacy
and Eliphaz’s Vision », BibInt 13, p. 137-166.

Harl, Marguerite, 1986. La Bible dAlexandrie 1: La Genése, Paris, Cerf.

Harlé, Paul et Pralon, Didier, 1988. La Bible d’Alexandrie 3 : Le Lévitique, Paris, Cerf.

Harper, Joshua L., 2015. Responding to a Puzzled Scribe: The Barberini Version of
Habakkuk 3 Analyzed in the Light of the Other Greek Versions, LHBOTS 608, London,
Bloomsbury.

Harris, William V., 2009. Dreams and Experience in Classical Antiquity, Cambridge,
Harvard University Press.

Hartenstein, Friedhelm, 2007. « Cherubim and Seraphim in the Bible and in the Light of
Ancient Near Eastern Sources », dans Reiterer, Nicklas et Schopflin 2007, p. 155-188.

Hartley, John E., 1988. The Book of Job, N1cOT, Grand Rapids, Eerdmans.

Hatch, William H.P,, 1908. « The Use of Aliterios, Alitros, Araios, Enages, Enthymios,
Palamnaios : A Stuy in Greek Lexicography », HSCP 19, p. 157-186.

Hauspie, Katrin, 2016. « Tobit/DasBuchTobit/Tobias » dans Siegfried Kreuzer (dir.),
Handbuch zur Septuaginta (LXX.H) 1: Einleitung in die Septuaginta, Giitersloh,
Giitersloher Verlagshaus, p. 289—298.

Hays, Christopher B., 2007. «“Lest Ye Perish in the Way”: Ritual and Kinship in
Exodus 4:24—26 », HS 48, p. 39-54-

Hayward, Robert, 2007. « Observations on Idols in Septuagint Pentateuch », dans
Stephen C. Barton (dir.), Idolatry : False Worship in the Bible, Early Judaism and
Christianity, T & T Clark Theology, London, T & T Clark, p. 40—57.

Heater, Homer, 1982. A Septuagint Translation Technique in the Book of Job, CBQMS 11,
Washington, The Catholic Biblical Association of America.

Heef3el, Nils P., 2002. Pazuzu. Archdologische und philologische Studien zu einem alto-
rientalischen Ddmon, AMD 4, Leiden, Brill-Styx.

Heef3el, Nils P, 2011. « Evil against Evil : The Demon Pazuzu », dans Capomacchia et
Verderame 2011, p. 357-368.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



340 BIBLIOGRAPHIE

Heef3el, Nils P., 2017. « Mesopotamian Demons — Foreign and Yet Native Powers ? »,
dans Romer et al. 2017, p. 15—29.

Heiser, Michael S., 2008. « Does Deuteronomy 32:17 Assume or Deny the Reality of
Other Gods ? », bt 59, p. 137-145.

Hempel, Johannes, 1925. « Die israelitischen Anschauungen von Segen und Fluch im
Lichte altorientalischer Parallelen », zDMG 79, p. 20-110.

Henten, Jan Willem van, 1999. « Angel. II », DDD, p. 50-53.

Henze, Matthias, 2005. « Psalm g1 in Premodern Interpretation and at Qumran », dans
id. (dir.), Biblical Interpretation at Qumran, Studies in the Dead Sea Scrolls and
Related Literature, Grand Rapids, Eerdmans, p. 168-193.

Herrmann, Christian, 1994. Agyptische Amulette aus Palistina/Israel 1. Mit Einem
Ausblick auf ihre Rezeption durch das Alte Testament, Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht ; Freiburg, Universitétsverlag.

Herrmann, Christian, 2002. A'gyptisc/ze Amulette aus Paldstina/Israel II, Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht ; Freiburg, Universitétsverlag.

Herter, Hans, 1950, « Bose Ddmonen im frithgriechischen Volksglauben », Rheinisches
Jahrbuch fiir Volkskunde, p. 112—143.

Hild, ].A., 1892. « Daemon », dans Charles Daremberg (dir.), Dictionnaire des Antiquités
gréco-romaines, vol. 2, Paris, Hachette, p. 9—19.

Hill, David, 1967. Greek Words and Hebrew Meanings: Studies in the Semantics of
Soteriological Terms, Monograph Series of The Society for New Testament Studies 5,
Cambridge, Cambridge University Press.

Hillers, Delbert R.,1964. Treaty-Curses and the Old Testament Prophets, Rome, Pontifical
Biblical Institute.

Hillers, Delbert R., 1983. « The Effective Simile in Biblical Literature », jA0Ss 103,
p- 181185,

Himbaza, Innocent, 2002. « Dt 32,8, une correction tardive des scribes. Essai d’inter-
prétation et de datation », Bib 83, p. 527-548.

Hirth, Volkmar, 1975. Gottes Boten im Alten Testament. Die alttestamentliche
Malak-Vorstellung unter besonderer Beriicksichtigung des Mal'ak-Jahwe-Problems,
Theologische Arbeiten 32, Berlin, Evangelische Verlagsanstalt.

Hoftijzer, Jacob et Van der Kooij, Gerrit (dir.), 1991. The Balaam Texts from Deir
Alla Re-Evaluaed: Proceedings of the International Symposium Held at Leiden
21-24 August 1989, Leiden, Brill.

Hoftijzer, Jacob et Van der Kooij, Gerrit, 1976. Aramaic Texts from Deir Alla, Leiden,
Brill.

Hogan, Karina Martin, 1999. « The Exegetical Background of the “Ambiguity of Death”
in the Wisdom of Solomon », J$J 30, p. 1-24.

Hogan, Larry P, 1992. Healing in the Second Temple Period, NTOA 21, Fribourg, Presses
Universitaires ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 341

Honigman, Sylvie, 2003. The Septuagint and Homeric Scholarship in Alexandria: A
Study in the Narrative of the “Letter of Aristeas”, London, Routledge.

Horst, Pieter W. van der et Newman, Judith H., 2008. Early Jewish Prayers in Greek,
CE]JL, Berlin, de Gruyter.

Horst, Pieter W. van der, 2013. « Biblical Quotations in Judaeo-Greek Inscriptions »,
dans Bart ]. Koet, Steve Moyise et Joseph Verheyden (dir.), The Scriptures of
Israel in Jewish and Christian Tradition : Essays in Honour of Maarten JJ. Menken,
NovTSup 148, Leiden, Brill, p. 363-376.

Hossfeld, Frank Lothar et Zenger, Eric, 2005. Psalms 2 : A Commentary on Psalms 51-100,
Hermeneia, Minneapolis, Fortress.

Hossfeld, Frank Lothar et Zenger, Eric, 2o11. Psalms 3 : A Commentary on Psalms 101-150,
Hermeneia, Minneapolis, Fortress.

Hubert, Henri et Mauss, Marcel, 1899. « Essai sur la nature et la fonction du sacrifice »,
Année sociologique, tome 11, p. 29—138.

Hiibner, Ulrich, 1993. « Das ikonographische Repertoire der Ammonitischen Siegel »,
dans Sass et Uehlinger 1993, p. 130-160.

Hugo, Philippe, 2006. « Le Grec ancien des livres des Régnes. Une histoire et un bilan
de la recherche », dans Yohanan A.P. Goldman et al. (dir.), Séfer Mahir : Essays in
Honour of Adrian Schenker, VTSup 110, Leiden, Brill, p. 113-141.

Hiillstrung, Wolfgang, 2003. « Wer versuchte wen zu téten ? Ein Beitrag zum Verstédndnis
von Exodus 4,24—26 », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 182-196.

Hundley, Michael B., 2013. « Here a God, There a God : An Examination of the Divine in
Ancient Mesopotamia », AoF 40, p. 68-107.

Hutter, Manfred, 1999 a. « Asmodaeus », DDD, p. 106-108.

Hutter, Manfred, 1999 b. « Lilith », bDD, p. 520—521.

Hutter, Manfred, 2007. « Demons and Benevolent Spirits in the Ancient Near East: A
Phenomenological Overview », dans Reiterer, Nicklas et Schopflin 2007, p. 21-34.
Instone-Brewer, David, 2001. « Corinthians 7 in the Light of the Graeco-Roman

Marriage and Divorce Papyri », TynBul 52, p. 101-116.

Irsigler, Hubert, 2002. Zefanja, HThKAT, Freiburg, Herder.

Isaacs, Marie E., 1976. The Concept of Spirit : A Study of Pneuma in Hellenistic Judaism
and Its Bearing on the New Testament, London, Heytrop College.

Isbell, Charles S., 1975. Corpus of the Aramaic Incantation Bowls, Missoula, Society of
Biblical Literature.

Jameson, Michael H., Jordan, David R. et Kotansky, Roy D., 1993. A Lex Sacra from
Selinous, GRBS Monographs 11, Durham, Duke University.

Janko, Richard, 2013. « The Hexametric Incantations against Witchcraft in the Getty
Museum : From Archetype to Exemplar », dans Faraone et Obbink 2013, p. 31-56.
Janowski, Bernd, 1993. « Repriasentanten der gegenmenschlichen Welt. Ein Beitrag zur

biblischen Ddmonologie », dans David Trobisch (dir.), In dubio pro deo. Heidelberger

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



342 BIBLIOGRAPHIE

Resonanzen auf den 50. Geburtstag von Gerd Theifsen am 24. April 1993, Heidelberg,
impression privée, p. 154-163.

Janowski, Bernd, 1999 a. « Azazel », DDD, p. 128-131.

Janowski, Bernd, 1999 b. « Satyrs », DDD, p. 732-733.

Janowski, Bernd, 2003. «Jenseits von Eden. Gen 4,1-16 und die nichtpriesterliche
Urgeschichte », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 137-159.

Janowski, Bernd et Wilhelm, Gernot, 1993. « Der Bock, der die Siinden hinaustrigt. Zur
Religionsgeschichte des Azazel-Ritus Lev 16,10.21 », dans Janowski, Koch et Wilhelm
1993, p- 109-169.

Janowski, Bernd, Koch, Klaus et Wilhelm, Gernot (dir.), 1993. Religionsgeschichtliche
Beziehungen zwischen Kleinasien, Nordsyrien und dem Alten Testament. Internatio-
nales Symposion Hamburg 17.—21. Mdrz 1990, OBO 129, Freiburg, Universitétsverlag ;
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Japhet, Sara, 1989. The Ideology of the Book of Chronicles and Its Place in Biblical Thought,
2¢ éd. révisée, BEATA] 9, Frankfurt, P. Lang.

Jastrow, Marcus, 1903. A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi,
and the Midrashic Literature, London, Luzac.

Jeffers, Ann, 1996. Magic and Divination in Ancient Palestine and Syria, Leiden, Brill.

Joannes, Francis, 2007. « Le rituel de l'audience en Mésopotamie. Au 1" millénaire
avant notre ére », dans Jean-Pierre Caillet (dir.), Laudience. Rituels et cadres spa-
tiaux dans UAntiquité et le haut Moyen Age, Textes, images et monuments de I'Anti-
quité au Haut Moyen Age, Paris, Picard, p. 33—48.

Johnston, Sarah L, 1995. « Defining the Dreadful : Remarks on the Greek Child Killing
Demon », dans Meyer et Mirecki 1995, p. 363—387.

Johnston, Sarah L, 1999. Restless Dead : Encounters between the Living and the Dead
in Ancient Greece, Berkeley, University of California Press.

Johnston, Sarah L et Graf, Fritz, 2013. Ritual Texts for the Afterlife : Orpheus and the
Bacchic Gold Tablets, 2¢ éd., London, Routledge.

Joosten, Jan, 2014. « The Verb 793 “to Exorcize” in Qumran Aramaic and Beyond », DSD
21, P. 347-355.

Jordan, David R.,1992. « The Inscribed Lead Tablet from Phalasarna », ZPE 94, p.191-194.

Jordan, David R., 2000. « New Greek Curse Tablets (1985-2000) », GRBS 41, p. 5—46.

Jouanna, Jacques, 1987. « Le souffle, la vie et le froid. Remarques sur la famille de Yoyw
d’'Homeére a Hippocrate », REG 100, p. 203—224.

Jotion, Paul et Muraoka, Takamitsu, 2006. A Grammar of Biblical Hebrew, 2¢ éd.,
SubBi 27, Rome, Pontifical Biblical Institute.

Kaiser, Otto, 1980. Isaiah 13-39 : A Commentary, trad. Richard A. Wilson, oTL, London,
SCM Press.

Kaizer, Ted, 1997. « De Dea Syria et aliis deabusque : A Study of the Variety of Appearances
of Gad in Aramaic Inscriptions and on Sculptures from the Near East in the First Three
Centuries AD (Part1) », OLP 28, p. 147-166.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 343

Kaizer, Ted, 1998. « De Dea Syria et aliis deabusque : A Study of the Variety of Appearances
of Gad in Aramaic Inscriptions and on Sculptures from the Near East in the First Three
Centuries AD (Part 2) », OLP 29, p. 33—62.

Kaper, Olaf Ernst, 2003. The Egyptian God Tutu : A Study of the Sphinx-God and Master
of Demons with a Corpus of Monuments, OLA 119, Leuven, Peeters.

Katd, Szabolcs Ferencz, 2012. « Entddmonisierung von Dtn 32:24 », VT 62, p. 636—641.

Katz, Peter, 1947. «Notes and Studies: Notes on the Septuagint V-VII », jTs 48,
P- 194—196.

Kauhanen, Tuukka, 2012. The Proto-Lucianic Problem in 1 Samuel, De Septuaginta
Investigationes 3, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Kauhanen, Tuukka, 2018. Lucifer of Cagliari and the Text of 1-2 Kings, SBL.SCSt 68,
Atlanta, SBL Press.

Kaupel, Heinrich, 1935-36. « Sirenen in der LXX », BZ 23, p. 158-165.

Keel, Othmar, 1993. Dieu répond a Job. Une interprétation de Job 38-41 a la lumiére de
liconographie du Proche-Orient ancien, trad. Francoise Smyth-Florentin, Lectio
Divina Commentaires 2, Paris, Cerf.

Keel, Othmar, 1997. The Symbolism of the Biblical World: Ancient Near Eastern
Iconography and the Book of Psalms, trad. Timothy ]. Hallett, Winona Lake,
Eisenbrauns.

Keel, Othmar, 2003. « Schwache alttestamentliche Ansiétze zur Konstruktion einer
stark dualistisch getonten Welt », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003,
p- 211—-236.

Keel, Othmar et Uehlinger, Christoph, 2001. Dieux, déesses et figures divines. Les sources
iconographiques de Uhistoire de la religion d'Israél, Paris, Cerf.

Kim, Hyun Chul Paul, 2004. «The Song of Moses (Deuteronomy 32.1-43) in
Isaiah 40-55», dans J. Harold Ellens et al. (dir.), God’s Word for Our World : Vol. 1:
Theological and Cultural Studies in Honor of Simon John De Vries, JSOTSup 388,
London, T & T Clark, 2004, p. 147-171.

Kindt, Julia, 2016. Revisiting Delphi: Religion and Storytelling in Ancient Greece,
Cambridge Classical Studies, Cambridge, Cambridge University Press.

Kitz, Anne Marie, 2016. « Demons in the Hebrew Bible and the Ancient Near East »,

JBL 135, p. 447—464.

Klein, Ralph W, 2006. 1 Chronicles : A Commentary, Hermeneia, Minneapolis, Fortress
Press.

Knauf, Ernst Axel, 1999. « Shadday », bDD, p. 749-753.

Knauf, Ernst Axel, 2019. 7 Konige 15-22, HThKAT, Freiburg, Herder.

Kneucker, Johann J., 1879. Das Buch Baruch. Geschichte und Kritik, Ubersetzung und
Erkldrung auf Grund des wiederhergestellten hebrdischen Urtextes, mit einem Anhang
itber den pseudepigraphischen Baruch, Leipzig, Brockhaus.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



344 BIBLIOGRAPHIE

Koch, Klaus, 1976. « §addaj. Zum Verhiltnis zwischen israelitischer Monolatrie und
nordwest-semitischem Polytheismus », VT 26, p. 299-332.

Koch, Klaus, 1980. « nXvm hattd’t », TDOT 4, p. 309-319.

Kockert, Matthias, 2003. « War Jakobs Gegner in Gen 32,23—33 ein Ddmon ? », dans
Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 160-181.

Kogan, Leonid, 2015. « Semitic Etymology in a Biblical Hebrew Lexicon: The Limits
of Usefulness », dans Eberhard Bons et al. (dir.), Biblical Lexicology : Hebrew and
Greek : Semantics — Exegesis — Translation, BZAW 443, Berlin, de Gruyter, p. 83-102.

Kolarcik, Michael, 1991. The Ambiguity of Death in the Book of Wisdom 1-6 : A Study of
Literary Structure and Interpretation, AnBib 127, Rome, Pontifical Biblical Institute.

Kollmann, Bernd, 1994. «Gottliche Offenbarung magisch-pharmakologischer
Heilkunst im Buch Tobit », zaw 106, p. 289—299.

Konstantopoulos, Gina V., 2017. « Shifting Alignments : The Dichotomy of Benevolent
and Malevolent Demons in Mesopotamia », dans Bhayro et Rider 2017, p. 19-38.
Korting, Corinna, 2010. « Text and Context : Ps 91 and 11QPsAp? », dans Erich Zenger

(dir.), The Composition of the Book of Psalms, BETL 238, Leuven, Peeters, p. 567-577.

Kotansky, Roy, 1991. «Incantations and Prayers for Salvation on Inscribed Greek
Amulets », dans Faraone et Obbink 1991, p. 107-137.

Kotansky, Roy, 1995. « Greek Exorcistic Amulets», dans Meyer et Mirecki 1995,
P- 243-277.

Kotansky, Roy, Naveh, Joseph et Shaked, Shaul, 1992. « A Greek-Aramaic Silver Amulet
from Egypt in the Ashmolean Museum », Le Musedn 105, p. 5-25.

Kouremenos, Theokritos, Parassoglou, George M. et Tsantsanoglou, Kyriakos, 2006.
The Derveni Papyrus, Studi e testi per il corpus dei papiri filosofici greci e latini 13,
Firenze, Olschki.

Kousolis, Panagiotis, 2011. Ancient Egyptian Demonology : Studies on the Boundaries
between the Demonic and the Divine in Egyptian Magic, OLA 175, Leuven, Peeters.
Krahmalkov, Charles Richard, 2000. Phoenician-Punic Dictionary, OLA 9o, Leuven,

Peeters.

Kraus, Thomas J., 2005. «Septuaginta-Psalm go in apotropiischer Verwendung.
Voriiberlegungen fiir eine kritische Edition und (bisheriges) Datenmaterial », BN
125, P. 39-73.

Kraus, Thomas J., 2007. « Psalm go der Septuaginta in apotropéischer Verwendung —
erste Anmerkungen und Datenmaterial », dans Jaakko Frosén, Tiina Purola et Erja
Salmenkivi (dir.), Proceedings of the 24th International Congress of Papyrology,
Helsinki, 1-7 August, 2004, vol. 1, Commentationes Humanarum Litterarum 122,
Helsinki, Societas Scientarum Fennica, p. 497-514.

Kraus, Thomas J., 2018. « Greek Psalm go (Hebrew Psalm g1) — the Most Widely Attested
Text of the Bible », BN 176, p. 47-63.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 345

Kugel, James L., 2012. A Walk through Jubilees : Studies in the Book of ‘Jubilees” and the
World of Its Creation, JSJSup 156, Leiden, Brill.

Kurth, Dieter, 2003. « Suum cuique. Zum Verhiltnis von Ddmonen und Goéttern im
alten Agypten », dans Lange, Lichtenberger et Rémheld 2003.

Lackenbacher, Sylvie, 1971. « Note sur 'Ardat Lili », R4 65, p. 119-154.

Lahey, Lawrence, 2015. « The Additions to Daniel », dans Aitken 2015, p. 555-567.

Lambek, Michael (dir.), 1998. Bodies and Persons : Comparative Perspectives from Africa
and Melanesia, Cambridge, Cambridge University Press.

Lambert, Wilfred G., 1970. « Fire Incantations », AfO 23, p. 39—45.

Lanfranchi, Pierluigi, 2006. L’Exagoge d’Ezéchiel le Tragique, SVTP 21, Leiden Brill.

Lang, Bernhard, 2001. « Zwischenwesen », dans Hubert Cancik et al. (dir.), Handbuch
religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Stuttgart, Kohlhammer.

Lange, Armin, Lichtenberger, Hermann et Rémheld, K.F. Diethard (dir.), 2003. Die
Ddmonen. Die Dimonologie der israelitisch-jiidischen und friihchristlichen Literatur
im Kontext ihrer Umwelt / Demons : The Demonology of Israelite-Jewish and Early
Christian Literature in Context of their Environment, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Langton, Edward, 1949. Essential of Demonology: A Study of Jewish and Christian
Doctrine, London, Epworth Press.

Law, Timothy M. et Kauhanen, Tuukka, 2010. « Methodological Remarks on the Textual
History of Reigns : A Response to Siegfried Kreuzer », B10SCS 43, p. 75-89.

Le Boulluec, Alain et Sandevoir, Pierre, 1989. La Bible d’Alexandrie 2 : Exode, Paris, Cerf.

Le Goff, Jacques, 1985. Limaginaire médiéval, Paris, Gallimard.

Leclerq-Marx, Jacqueline, 2005. «La siréne et I'(ono)centaure dans le Physiologus
grec et latin et dans quelques bestiaires. Le texte et Iimage », dans Baudouin van
den Abeele (dir.), Bestiaires médiévaux. Nouvelles perspectives sur les manuscrits et
les traditions textuelles. Communications présentées au XV Colloque de la Société
Internationale Renardienne (Louvain-la-Neuve, 19—22.08.2003), Louvain-la-Neuve,
Institut d’études médiévales de I'Université catholique de Louvain, p. 169—182.

Lee, Archie Chi Chung, 1990. « The Context and Function of the Plagues Tradition in
Psalm 78 », jsoT 48, p. 83-89.

Lee,John A L., 2014. « The Literary Greek of Septuagint of Isaiah », Semitica et Classica 7,
p- 135-146.

Lee, John A.L., 2018. The Greek of the Pentateuch : Grinfield Lectures on the Septuagint
20m-2012, Oxford, Oxford University Press.

Leick, Gwendolyn (dir.), The Babylonian World, New York, Routledge, p. 389—399.

Leitz, Christian, 1994. Tagewdhlerei. Das Buch h3t nhh ph.wy dt und werwandte Texte,
vol. 2, Wiesbaden, Harassowitz.

Leitz, Christian, 1999. Magical and Medical Papyri of the New Kingdom, London, British
Museum Press.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



346 BIBLIOGRAPHIE

Leitz, Christian (dir.), 2002. Lexikon der dgyptischen Gétter und Gotterbezeichnungen,
voll. 1-v1I, OLA no-116, Leuven, Peeters.

Leitz, Christian, 2004. « Deities and Demons : Egypt », dans Sarah 1. Johnston (dir.),
Religions of the Ancient World: A Guide, Cambridge, Harvard University Press,
p- 392-396.

Lemaire, André et Durand, Jean-Marie, 1984. Les inscriptions araméennes de Sfiré et [/As-
syrie de Shamshi-Ilu, Hautes études orientales 20, Genéve, Droz.

Lemaire, André, 2008. « Amulettes personnelles et domestiques en phénicien et
en hébreu (1° millénaire av. n. &.) et la tradition juive des tefillin et mezuzot »,
dans Constantin Bobas et al. (dir.), Croyances populaires, rites et représenta-
tions en Méditerranée orientale. Actes du Colloque de Lille (2-4 décembre 2004),
Athénes, Imprimerie de I'Université d’Athénes, p. 85—96.

Lemmelijn, Bénédicte, 2001. « Two Methodological Trails in Recent Studies on the
Translation Technique of the Septuagint », dans Raija Sollamo et Seppo Sipila (dir.),
Helsinki Perspectives on the Translation Technique of the Septuagint, Publications
of the Finnish Exegetical Society in Helsinki 82, Helsinki, The Finnish Exegetical
Society ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, p. 43—63.

Lenzo, Giuseppina, a paraitre. « Divine Names and Titles in Ancient Egypt : The Case of
the God Shed », Archiv fiir Religionsgeschichte.

Leproux, Alexis, 2007. Un discours de Sagesse. Etude exégétique de Sg 7-8, AnBib 167,
Rome, Institut Biblique Pontifical.

Leuchter, Mark, 2007. « Why Is the Song of Moses in the Book of Deuteronomy ? »,
VT 57, p- 295-317.

Leuenberger, Martin, 2015. Haggai, HThKAT, Freiburg, Herder.

Leuenberger, Martin, 2020. « Haggai in the Book of Twelve », dans Lena-Sofia Tiemeyer
et Jakob Wohrle (dir.), The Book of Twelve, VTSup 184, Leiden, Brill, p. 225-237.

Levine, Baruch A., 1989. Leviticus: The Traditional Hebrew Text with the New JPS
Translation, The JPS Torah Commentary, Philadelphia, The Jewish publication
Society.

Levine, Baruch A., 2000. « The Deir ‘Alla Plaster Inscriptions (2.27) », COS 2, p. 140-145.

Levison, John R., 1988. Portraits of Adam in Early Judaism : From Sirach to 2 Baruch,
JSPSup 1, Sheffield, JsoT Press.

Levison, John R., 2009. Filled with the Spirit, Grand Rapids, Eerdmans.

Levtow, Nathaniel B., 2008. Images of Others : Iconic Politics in Ancient Israel, Biblical
and Judaic Studies 11, Winona Lake, Eisenbrauns.

Lewis, Theodore J., 2011. « ‘Athtartu’s Incantations and the Use of Divine Names as
Weapons », JNES 70, p. 207—227.

Lhote, Eric, 2006. Les lamelles oraculaires de Dodone, Hautes Etudes du Monde

Gréco-romain 36, Droz, Genéve.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 347

Li Causi, Pietro, 2003, « L'invasione dei mostri e il dibattito sull’esistenza dei centauri »,
dans Fabio Gasti et Elisa Romano (dir.), “Buoni per pensare”. Gli animali nella lettera-
tura e nel pensiero dellantichita. Atti della II giornata ghisleriana di filologia classica,
Pavia, 18-19 aprile 2002, Pavia, Collegio Ghisleri, p. 183—206.

Lichtenberger, Hermann, 2003. « Ps 91 und die Exorzismen in 11QPsAp? », dans Lange,
Lichtenberger et Romheld 2003, p. 416—421.

Lidov, Joel, 2016. « Songs for Sailors and Lovers », dans Anton Bierl and André Lardinois
(dir.), The Newest Sappho : P. Sapph. Obbink and P. GC inv. 105, Frs. 1-4 : Studies in
Archaic and Classical Greek Song, Leiden, Brill, p. 55-109.

Lilly, Ingrid E., 2016 a. « Conceptualizing Spirit : Supernatural Meteorology and Winds
of Distress in the Hebrew Bible and the Ancient Near East », dans Joel Baden, Hindy
Najman et Eibert Tigchelaar (dir.), Sibyls, Scriptures, and Scrolls : John Collins at
Seventy, JS]Sup 175, Leiden, Brill, p. 826—844.

Lilly, Ingrid E., 2016 b. « Rizah Embodied : Job’s Internal Disease from the Perspective
of Mesopotamian Medicine », dans Annette Weissenrieder (dir.), Borders:
Terminologies, Ideologies, and Performances, Tiibingen, Mohr Siebeck, p. 323-336.

Lipinski, Edward, 1994. Studies in Aramaic Inscriptions and Onomastics, vol. 2, OLA,
Leuven, Leuven University Press.

Lipinski, Edward, 1995. « Shadday, Shadrapha et le dieu Satrape », ZAH 8, p. 247—274.

Lipinski, Edward, 1999. « Resdfim : From Gods to Birds of Prey », dans Armin Lange,
Hermann Lichtenberger et K.F. Diethard Romheld (dir.), Mythos im Alten Testament
und seiner Umwelt. Festschrift fiir Hans-Peter Miiller zum 65. Geburtstag, Berlin, de
Gruyter, p. 255-259.

Lipinski, Edward, 2009. Resheph : A Syro-Canaanite Deity, OLA 181, Leuven, Peeters.

Lipinski, Edward et Baurain, Claude, 1992. Dictionnaire de la civilisation phénicienne et
punique, Turnhout, Brepols.

Littman, Robert J., 2008. Tobit: The Book of Tobit in Codex Sinaiticus, Septuagint
Commentary Series, Leiden, Brill.

Liverani, Mario, 1974. « Proposte sul secondo incantesimo di Arslan Tash », RSF 2,
p-35—38.

Liverani, Mario, 2003. Oltre la Bibbia. Storia antica di Israele, Roma, Laterza.

Llewelyn, Stephen R., 1998. New Documents Illustrating Early Christianity: Vol. 8, A
Review of the Greek Inscriptions and Papyri Published in 1984-85, Ancient History
Documentary Research Centre, Macquarie University ; Grand Rapids, Eerdmans.

Lloyd, Geoffrey, 2007. « Pneuma between Body and Soul », The Journal of the Royal
Anthropological Institute 13, p. 135-146.

Loader, William, 2014. «Genesis 3,16-19 LxX in Reception: Observations on its
Use in Early Judaism and Christianity to ca 100 CE », dans Wolfgang Kraus et
Siegfried Kreuzer (dir.), Die Septuaginta-Text, Wirkung, Rezeption, 4. Internationale

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



348 BIBLIOGRAPHIE

Fachtagung veranstaltet von Septuaginta Deutsch (LXX.D), Wuppertal 19.—22. Juli
2012, WUNT 1/325, Tiibingen, Mohr Siebeck, p. 381-391.

Loiseau, Anne-Francoise, 2013. « Gen 4,7, une ancienne formule démonologique modi-
fiée par les scribes ? », ZAw 125, p. 479—482.

Loiseau, Anne-Francoise, 2016. Linfluence de laraméen sur les traducteurs de la LXX
principalement, sur les traducteurs grecs postérieurs, ainsi que sur les scribes de la
Vorlage de la LXX, Atlanta, Society of Biblical Literature.

Loud, Gordon, 1939. The Megiddo Ivories, 01P 52, Chicago, University of Chicago Press.

Louw, Theodorus van der, 2006. « Approaches in Translation Studies and Their Use for
the Study of the Septuagint », dans Peters 2006, p. 17—28.

Louw, Theodorus van der, 2007. Transformations in the Septuagint: Towards an
Interaction of Septuagint Studies and Translation Studies, Contributions to Biblical
Exegesis and Theology 47, Leuven, Peeters.

Louw, Theodorus van der, 2013. « A Narratological Approach to the Septuagint ? », zaw
125, p. 551-565.

Lucarelli, Rita, 2006. « Demons in the Book of Dead », dans Burkhard Backes et al.,
Totenbuch-Forschungen. Gesammelte Beitrige des 2. Internationalen Totenbuch-
Symposiums 2005, Wiesbaden, Harassowitz, p. 203—212.

Lucarelli, Rita, 2009. « Popular Beliefs in Demons in the Late Period : The Evidence
of the Oracular Amuletic Decrees », dans Gerald P.F. Broekman et al. (dir.), The
Libyan Period in Eqypt : Historical and Cultural Studies into the 21st-24th Dynasties :
Proceedings of a Conference at Leiden University, 25-27 October 2007, Leiden,
Nederlands Instituut voor het Nabije Oosten, p. 231-239.

Lucarelli, Rita, 2010 a. «Demons (Benevolent and Malevolent)», dans Willeke
Wendrich et al. (dir.), UCLA Encyclopedia of Egyptology, Los Angeles, http://escho
larship.org/uc/item/1r72qgvv, consulté le 20 février 2021.

Lucarelli, Rita, 2010 b. « Le formule magiche contro il mal di testa (papiro Chester
Beatty V) e la demonizzazione delle malattie nell'antico Egitto », dans Cristiano
Daglio (dir.), Medicina Egizia, Sassari, R.A.H.P. sas, p. 55—-67.

Lucarelli, Rita, 2010 c. « The Guardian-Demons of the Book of the Dead », British
Museum Studies in Ancient Eqypt and Sudan 15, p. 85-102.

Lucarelli, Rita, 2011. « Demonology during the Late Pharaonic and Greco-Roman
Periods in Egypt », JANER 11, p. 109-125.

Lucarelli, Rita, 2013. « Towards a Comparative Approach to Demonology in Antiquity :
The Case of Ancient Egypt and Mesopotamia », dans id. (dir.) Evil Spirits, Monsters
and Benevolent Protectors: Demonology in Ancient Egypt and Mesopotamia
(Conference at the Institute for the Study of the Ancient World, New York), Archiv fiir
Religionsgeschichte 14, p. 11—-25.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


http://escholarship.org/uc/item/1r72q9vv
http://escholarship.org/uc/item/1r72q9vv

BIBLIOGRAPHIE 349

Lucarelli, Rita, 2017. « Illness as Divine Punishment : The Nature and Function of the
Disease-Carrier Demons in the Ancient Egyptian Magical Texts », dans Bhayro et
Rider 2017, p. 54—60.

Lundbom, Jack R., 2004. Jeremiah 37-52: A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 21C, New York, Doubleday.

Lust, Johan, Eynikel, Erik et Hauspie, Katrin, 2003. A Greek-English Lexicon of the
Septuagint, édition révisée, Stuttgart, Deutsche Bibelgesellschaft.

Lyons, WJ. et Reimer, A.M., 1998. « The Demonic Virus and Qumran Studies: Some
Preventative Measures », DSD 5, p.16—32.

Lys, Daniel, 1962. Riiach. Le souffle dans [Ancien Testament. Enquéte anthropologique a
travers Uhistoire théologique d’Israél, Etudes d’histoire et de philosophie religieuses,
Paris, Presses universitaires de France.

Ma, John, 2008. « Paradigms and Paradoxes in the Hellenistic World », Studi Ellenistici
20, p. 371-385.

Macchi, Jean-Daniel, 2016. Le Livre d’Esther, CAT 14/e, Geneve, Labor et Fides.

MacDonald, Nathan, 2012. Deuteronomy and the Meaning of Monotheism, 2¢ éd.,
Tiibingen, Mohr Siebeck.

MacDonald, Nathan, 2013. « The Spirit of YHWH : An Overlooked Conceptualization
of Divine », dans id. (dir.), Divine Presence and Absence in Exilic and Post-Exilic
Judaism, FAT 11/61, Titbingen, Mohr Siebeck, p. g5-120.

Mach, Michael, 1992. Entwicklungsstadien des jiidischen Engelglaubens in vorrab-
binischer Zeit, TsAJ 34, Tiibingen, Mohr.

Machiela, Daniel A., 2009. The Dead Sea Genesis Apocryphon: A New Text and
Translation with Introduction and Special Treatment of Columns 13-17, STD] 79,
Leiden, Brill.

Machiela, Daniel A. et Perrin, Andrew B., 2014. « Tobit and the Genesis Apocryphon :
Toward a Family Portrait », JBL 133, p. 111-132.

Mancini, Loredana, 2012. « Sirene del deserto. Animali mitici al crocevia di culture », I
quaderni del ramo doro on-line, numero speciale, p. 151-176.

Mankowski, Paul V., 2000. Akkadian Loanwords in Biblical Hebrew, HSS 47, Winona
Lake, Eisenbrauns.

Marganne, Marie-Héléne, 1981. « Un fragment du médecin Hérodote : P. Tebt. 2.272 »,
dans Roger S. Bagnall et al. (dir.), Proceedings of the Sixteenth International Congress
of Papyrology : New York, 2431 July 1980, American Studies in Papyrology 23, Chico,
Scholar Press, p. 73—78.

Markwald, Georg, 1986. Die homerischen Epigramme. Sprachliche und inhaltliche
Untersuchungen, Beitrdge zur Klassischen Philologie 165, Konigstein, A. Hain.

Marshall, Frederick H., 1916. The Collection of Ancient Greek Inscriptions in the British

Museum 1v/2, Oxford, Clarendon Press.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



350 BIBLIOGRAPHIE

Marti, Lionel, 2017. « Anges ou démons ? Les étres divins vus par les savants assyriens »,
dans Romer et al. 2017, p. 41-59.

Martin, Alain et Primavesi, Oliver, 1999. L’Empédocle De Strasbourg (P. Strasb. gr. Inv.
1665-1666). Introduction, édition et commentaire, Strasbourg, Bibliotheque nationale
et universitaire ; Berlin, de Gruyter.

Martin, Dale Basil, 2010. « When Did Angels Become Demons ? », JBL 129, p. 657—677.

Mathews, Claire R., 1995. Defending Zion : Edom’s Desolation and Jacob’s Restoration
(Isaiah 34-35) in Context, BZAW 236, Berlin, de Gruyter.

Mathieu, Bernard, 2o11. «Seth polymorphe: le rival, le vaincu, l'auxiliaire », Egypte
Nilotique et Méditerranéenne 4, p.137-158.

Matoian, Valérie, 2015. « Horon et Shed a Ugarit. Textes et images », UF 46, p. 235—288.

Mayer Modena, Maria Luisa, 1982. « Il tabti linguistico e alcune denominazioni del ser-
pente in semitico », Acme 35, p. 173—-190.

McCarter, Peter Kyler, 1999. « Evil spirit of God », DDD, p. 319—320.

McCarter, Peter Kyle, 2000. « An Amulet from Arlsan Tash (2.86) », cos 2, p. 222—223.

McKane, William, 1996. A Critical and Exegetical Commentary on Jeremiah : Volume II,
Commentary on Jeremiah XXVI-LII, 1cc, Edinburgh, Clark.

McKenzie, Steven L., 2019. 1 Kings 16—2 Kings 16, IECOT, Stuttgart, Kohlhammer.

Meeks, Dimitri, 1971. « Génies, anges et démons en Egypte », dans id. et al. (dir.), Génies,
anges et démons. Egypte, Babylone, Israél, Islam, peuples altaiques, Inde, Birmanie,
Asie du Sud-Est, Tibet, Chine, Sources Orientales 8, Paris, Seuil, p. 17-84.

Meeks, Dimitri, 2001. « Demons », dans Donald B. Redford (dir.), The Oxford Enyclopedia
of Ancient Egypt, vol. 1, Oxford, University Press, p. 375—378.

Meier, Samuel, 1988. The Messenger in the Ancient Semitic World, HSM 45, Atlanta,
Scholars Press.

Mein, Andrew, Holt, Else K., et Kim, Hyun Chul Paul (dir.), 2015. Concerning the
Nations : Essays on the Oracles against the Nations in Isaiah, Jeremiah and Ezekiel,
LHBOTS 612, London, Bloomsbury.

Mendenhall, George E., 1975. «Samuel’s “Broken Rib”: Deuteronomy 32», dans
James W. Flanagan et Gregory G. Baum (dir.), No Famine in the Land : Studies in
Honor of John L. McKenzie, Missoula, Scholars Press, p. 63—74.

Mercati, Giovanni, 1955. « Osservazioni preliminari circa la versione barberiniana del
Cantico di Abacuc », dans Studi in Memoria di Ippolito Rosellini nel primo centenario
della morte (4 giugno 1843), vol. 2, Pisa, Lischi, p. 156-180.

Meyboom, Paul G.P., 1995. The Nile Mosaic of Palestrina : Early Evidence of Egyptian
Religion in Italy, RGRW 121, Leiden, Brill.

Meyer, Marvin et Mirecki, Paul (dir.), 1995. Ancient Magic and Ritual Power, RGRW 129,
Leiden, Brill.

Meyer, Marvin et Smith, Richard, 1999. Ancient Christian Magic : Coptic Texts of Ritual
Power, Princeton, Princeton University Press.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 351

Meyer, Rudolf, 1961. «Die Bedeutung von Deuteronomium 32,8f.43 (4Q) fiir die
Auslegung des Moseliedes », dans Arnulf Kuschke (dir.), Verbannung und Heimkehr.
Beitrige zur Geschichte und Theologie Israels im 6. und 5. Jahrhundert v. Chr. Wilhelm
Rudolph zum 7o0. Geburtstag, Tiibingen, Mohr, p. 197—209.

Michalak, Aleksander R., 2012, Angels as Warriors in Late Second Temple Jewish
Literature, WUNT 11/330, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Milgrom, Jacob, 1991. Leviticus 1-16: A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 3, New York, Doubleday.

Milik, Jozef T., 1976 a. The Books of Enoch: Aramaic Fragments of Qumrdn Cave g4,
Oxford, Clarendon.

Milik, Jozef T., 1976 b. « Une inscription nabatéenne et grecque a Pétra», ADAJ 21,
p- 143-151.

Militarev, Alexander et Kogan, Leonid E., 2005. Semitic Etymological Dictionary : Vol. 2 :
Animal Names, AOAT 278/2, Miinster, Ugarit-Verlag.

Mizrahi, Noam et Patmore, Hector M. 2019. «Three Philological Notes on
Demonological Terminology in the Songs of the Sage (4Q510 1 4-6) », RevQ 31,
p- 239—250.

Montgomery, James A., 1913. Aramaic Incantation Texts from Nippur, Philadelphia,
University Museum.

Moor, Johannes C. de, 1981-82. « Demons in Canaan », JEOL 27, p. 106—119.

Moor, Johannes C. de, 1988. « Oh Death, Where Is Thy Sting », dans Lyle Eslinger et Glen
Taylor (dir.), Ascribe to the Lord : Biblical & Other Essays in Memory of Peter C. Craigie,
JSOTSup 67, Sheffield, Sheffield Academic Press.

Moor, Johannes C. de., 1990. The Rise of Yahwism : The Roots of Israelite Monotheism,
BETL 91, Leuven, Publications Universitaires.

Moore, Carey A., 1977. Daniel, Esther and Jeremiah : The Additions, AB 44, New York,
Doubleday.

Morgan, Teresa, 1998. Literate Education in the Hellenistic and Roman Worlds, Cambridge
Classical Studies, Cambridge, Cambridge University Press.

Motte, André, 1989. « La catégorie platonicienne du démonique », dans Ries et Limet
1989, p. 205—221.

Mouton, Alice, 2009. « Le “mauvais ceil” d'aprés les textes cunéiformes hittites et méso-
potamiens », dans Mohamad Ali Amir- Moezzi et al. (dir.), Pensée grecque et sagesse
d’Orient : Hommage a Michel Tardieu, Bibliothéque de I'Ecole des hautes études,
Section des sciences religieuses 142, Turnhout, Brepols, p. 425-439.

Miiller, Hans-Peter, 1999. « Falsehood », DDD, p. 325-326.

Miiller, Hans-Peter, 2003. « "¢ si», TDOT 12, p. 325-329.

Miiller, Matthias, 2008. « Levantine Beschwdrungen in dgyptischer Ubersetzung », dans
Bernd Janowski et Gernot Wilhelm (dir.), Omina, Orakel, Ritual und Beschwérungen,
TUAT, Neue Folge 4, Giitersloh, Giitersloher Verlagshaus, p. 259—293.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



352 BIBLIOGRAPHIE

Miiller-Kessler, Christa, 2001. «Lilit(s) in der aramaisch-magischen Literatur der
Spatantike. Teil 1 : Wiistenbeherrscherin, Baum-Lilit und Kindesrduberin », AoF 28,
p- 338-352.

Mullen, E. Theodore, 1980. The Divine Council in Canaanite and Early Hebrew Literature,
HSM 24, Chico, Scholars Press.

Mulroney, James A.E., 2016. The Translation Style of Old Greek Habakkuk : Methodological
Advancement in Interpretative Studies of the Septuagint, FAT 11 /86, Tiibingen, Mohr
Siebeck.

Miinnich, Maciej M., 2006. « What Did the Biblical Goat-Demons Look Like ? », UF 38,
P. 525-535.

Miinnich, Maciej M., 2013. The God Resheph in the Ancient Near East, Tiibingen, Mohr
Siebeck.

Muraoka, Takamitsu, 2001. «Translation Technique and Beyond», dans Raija
Sollamo (dir.), Helsinki Perspectives on the Translation Technique of the Septuagint :
Proceedings of the IOSCS Congress in Helsinki 1999, Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht, p. 13—22.

Muraoka, Takamitsu, 2009. A Greek-English Lexicon of the Septuagint, Louvain, Peeters.

Naveh, Joseph et Shaked, Saul, 1993. Magic Spells and Formulae : Aramaic Incantations
of Late Antiquity, Jerusalem, Magnes Press.

Naveh, Joseph et Shaked, Saul, 1998. Amulets and Magic Bowls : Aramaic Incantations of
Late Antiquity, 3° éd., Jerusalem, Magnes Press.

Naveh, Joseph, 1979. « A Nabatean Incantation Text », 1EJ 29, p. 111-119.

Németh, Gyorgy, 2013. « The Corpse Daemon Antinoos », dans Lucarelli 2013, p. 145-153.

Newsom, Carol A., 2017. « Toward a Genealogy of the Introspective Self in Second
Temple Judaism », dans Mika S. Pajunen et Jeremy Penner (dir.), Functions of Psalms
and Prayers in the Late Second Temple Period, BZAW 486, Berlin, de Gruyter, p. 63—79.

Nickelsburg, George W.E., 1977. « Apocalyptic and Myth in 1 Enoch 6-11», JBL 96,
p- 383—405.

Nickelsburg, George WE., 2001. 1 Enoch: A Commentary on the Book of 1 Enoch,
Hermeneia, Minneapolis, Fortress Press.

Nicklas, Tobias et Wagner, Christian, 2003. « Thesen zur textlichen Vielfalt im
Tobitbuch », js7 34, p. 141-159.

Niehr, Herbert et Steins, Georg, 1983. « Saddai », TRWAT 7, coll. 1078-1104.

Niehr, Herbert, 1990. Der hichste Gott. Alttestamentlicher JHWH-Glaube im Kontext
syrisch-kanaandischer Religion des 1. Jahrtausends v. Chr, BZAW 190, Berlin, de
Gruyter.

Niehr, Herbert, 1991. « JHWH als Arzt. Herkunft und Geschichte einer alttestament-
lichen Gottespridikation », Bz 35, p. 3-17.

Niehr, Herbert, 2003. « Zur Entstehung von Ddmonen in der Religionsgeschichte
Israels. Uberlegungen zum Weg des Re$ep durch die nordwestsemitische Reli-
gionsgeschichte », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 84-107.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 353

Niehr, Herbert, 2014. « La religion dans les royaumes des Araméens en Syrie », dans
Corinne Bonnet et Herbert Niehr, La religions des Phéniciens et des Araméens. Dans
le contexte de Ancien Testament, MdB 66, Geneve, Labor et Fides, p. 213—374.

Nigosian, Solomon A., 1997. «Linguistic Patterns of Deuteronomy 32», Bib 78,
p- 206—224.

Nihan, Christophe, 2006. « Saul among the Prophets (1 Sam 10:10-12 and 19:18-24) : The
Reworking of Saul’s Figure in the Context of the Debate on “Charismatic Prophecy”
in the Persian Era », dans Carl S. Ehrlich et Marsha S. White (dir.), Saul in Story and
Tradition, FAT 1/47, Tiibingen, Mohr Siebeck, p. 88-118.

Nihan, Christophe, 2007. From Priestly Torah to Pentateuch : A Study in the Composition
of the Book of Leviticus, FAT 11/25, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Nihan, Christophe, 2015. «Exces et démesure de la colére divine dans la Bible
hébraique », dans Jean-Marie Durand, Lionel Marti, Thomas Romer (dir.), Coléres
et repentirs divins. Actes du colloque organisé par le Collége de France, Paris, les 24 et
25 Avril, 0BO 278, Fribourg, Academic Press ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht,
p. 89-107.

Nihan, Christophe, 2017. « Les habitants des ruines dans la Bible hébraique », dans
Thomas Romer et al. 2017, p. 88-115.

Nihan, Christophe, a paraitre. The High Priest between History and Tradition : A Study
of the Jewish High Priesthood and Its Representations in the Pre-Hasmonean Period.

Nikiprowetzky, Valentin, 1980. « Sur une lecture démonologique de Philon d’Alexan-
drie, De gigantibus, 618 », dans Gérard Nahon et Charles Touati (dir.), Hommage a
Georges Vajda. études d’histoire et de pensée juives, Louvain, Peeters, 1980, p. 43—71.

Nissinen, Martti, 2010. « Biblical Prophecy from a Near Eastern Perspective : The Cases
of Kingship and Divine Possession », dans André Lemaire (dir.), Congress Volume
Ljubljana 2007, VTSup 133, Leiden, Brill, p. 442—468.

Nissinen, Martti, 2017. Ancient Prophecy : Near Eastern, Biblical, and Greek Perspectives,
Oxford, Oxford University Press.

Nowak, Herbert, 1960. Zur Entwicklungsgeschichte des Begriffes Daimon. Eine Untersu-
chung epigraphischer Zeugnisse vom 5. Jh. v. Chr. bis zum 5. Jh. n. Chr., Thése de doc-
torat, Université de Bonn.

Noy, David, Panayotov, Alexander, et Bloedhom, Hanswulf (dir.), 2004. Inscriptiones

Judaicae Orientis. Vol. 1, Eastern Europe, Texte und Studien zum antiken Judentum =
Texts and Studies in Ancient Judaism 101, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Nutkowicz, Hélene, 2006. L’homme face a la mort au royaume de Juda. Rites, pratiques
et représentations, Patrimoines Judaisme, Paris, Cerf.

Nutton, Vivian, 2004. Ancient Medicine, Sciences of Antiquity, London, Routledge.

Obbink, Dirk, 2014. « Two New Poems by Sappho », ZPE 198, p. 32—49.

Obbink, Dirk, 2015. « Provenance, Authenticity and Text of the New Sappho Papyri »,
communication présentée a la scs, New Orleans, le g janvier 2015, http://www

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


http://www.papyrology.ox.ac.uk/Fragments/SCS.Sappho.2015.Obbink.paper.pdf

354 BIBLIOGRAPHIE

.papyrology.ox.ac.uk/Fragments/SCS.Sappho.2015.0bbink.paper.pdf, consulté le 20
février 2021.

Ogden, Daniel, 2014. « Alexander, Agathos Daimon, and Ptolemy: The Alexandrian
Foundation Myth in Dialogue », dans Naoise Mac Sweeney, (dir.), Foundation Myths
in Ancient Societies, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, p. 129-150.

Olofsson, Staffan, 2013. « The Non-Dependence of the Psalms Translator in Relation to
the Translators of the Pentateuch », in Peters 2013, p. 625-644.

Olyan, Saul M., 2012. « Is Isaiah 40—55 Really Monotheistic ? », JANER 12, p. 190—201.

Olyan, Saul M., 1993. A Thousand Thousands Served Him : Exegesis and the Naming of
Angels in Ancient Judaism, TSAJ 36, Tiibingen, Mohr.

Ornan, Tallay, 1993. « Mesopotamian Influence on West Semitic Inscribed Seals », dans
Sass et Uehlinger 1993, p. 52—73.

Otto, Eckart, 2009. « Moses Abschiedslied in Deuteronomium 32. Ein Zeugnis
der Kanonsbildung in der hebrdischen Bibel », dans id., Die Tora. Studien zum
Pentateuch. Gesammelte Aufsditze, BZABR 9, Wiesbaden, Harrassowitz, p. 641-678.

Otto, Eckart, 2017. Deuteronomium 12-34. Zweiter Teilband: 23,16-34,12, HThKAT,
Freiburg, Herder.

Otto, Rudolf, 1917. Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein
Verhdltnis zum Rationalen, Miinchen, Beck.

Pace, Nicola, 1998. « Il canto delle Sirene in Ambrogio, Girolamo e altri Padri della
Chiesa », dans Luigi Franco Pizzolato et Marco Rizzi (dir.), Nec Timeo mori. Atti
del Congresso internazionale di studi ambrosiani nel XVI centenario della morte di
santAmbrogio, Milano, 4—11 aprile 1997, Milano, Vita e Pensiero, p. 673—695.

Pachoumi, Eleni, 2013. « The Religious-Philosophical Concept of Personal Daimon
and the Magico-Theurgic Ritual of Systasis in the Greek Magical Papyri », Phil 157,
p. 46—69.

Pajunen, Mika, 2008. « Qumranic Psalm g1: A Structural Analysis », dans Anssi Voitila
et Jutta Jokiranta (dir.), Scripture in Transition : Essays on Septuagint, Hebrew Bible,
and Dead Sea Scrolls in Honour of Raija Sollamo, JSJSup 126, Leiden, Brill, p. 591-605.

Pan, Yiting, 2016. Le daimén grec avant Platon et le gui chinois pré-Qin. Ftude comparée
de la créativité et création de traditions religieuses, thése de doctorat, EPHE, Paris.

Papoutsakis, Manolis, 2004. « Ostriches into Sirens : Towards an Understanding of a
Septuagint Crux », Jj$ 55, p. 25—-36.

Pardee, Dennis, 1988. Les textes para-mythologiques de la 24¢ campagne (1961), Ras
Shamra-Ougarit 4, Paris, Editions Recherche sur la Civilisation.

Pardee, Dennis, 1998. « Les documents d’Arslan Tash : authentiques ou faux ? », Syria
75 P-15-54.

Pardee, Dennis, 2000. Les textes rituels, Ras Shamra-Ougarit 12, Paris, Editions
Recherche sur les Civilisations.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


http://www.papyrology.ox.ac.uk/Fragments/SCS.Sappho.2015.Obbink.paper.pdf

BIBLIOGRAPHIE 355

Parker, Robert, 1983. Miasma : Pollution and Purification in Early Greek Religion, Oxford,
Clarendon.

Parry, Donald W,, 2019. Exploring the Isaiah Scrolls and Their Textual Variants,
Supplements to the Textual History of the Bible 3, Leiden, Brill.

Passoni Dell’Acqua, Anna, 2008. « La tradizione della traduzione. Riflessioni sul les-
sico del ‘tradurre’ nella Bibbia greca e nel giudaismo ellenistico », Liber annuus 58,
P- 195—276.

Patera, Maria, 2005. « Comment effrayer les enfants. Le cas de Mormd/Mormoluké
et du mormolukeion », Kernos 18, mis en ligne le 14 septembre 2011, consulté le 4
décembre 2017. URL : http://kernos.revues.org/1910 ; DOI : 10.4000/kernos.1910

Paul, Shalom M., 1983. « Job 4:15 — A Hair Raising Encounter », zAw 95, p. 119—21.

Payne Smith, Robert, 1879. Thesaurus Syriacum, 2 voll., Oxford, Clarendon Press.

Perrin, Andrew B., 2014. « An Almanac of Tobit Studies: 2000-2014 », CurBR 13,
p. 107-142.

Peters, Melvin K.H (dir.), 2006. XII Congress of the IOSCS, Leiden, 2004, SBL.SCSt 54,
Atlanta, Society of Biblical Literature.

Peters, Melvin K.H (dir.), 2013. XIV Congress of the IOSCS, Leiden, 2010, SBL.SCSt 59,
Atlanta, Society of Biblical Literature.

Petersen, Anders Klostergaard, 2003. « The Notion of Demon: Open Questions to a
Diffuse Concept », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 23—41.

Pettinato, Giovanni et Matthiae, Paolo, 1976. « Aspetti amministrativi e topografici di
Ebla nel 111 millennio av. cr. », RSO 50, p. 1-30.

Piano, Valeria, 2016. Il papiro di Derveni tra religione e filosofia, Firenze, Olschki.

Pietersma, Albert, 2006 a. «Exegesis in the Septuagint: Possibilities and Limits
(The Psalter as a Case Point) », dans Wolfgang Kraus et R. Glenn Wooden (dir.),
Septuagint Research : Issues and Challenges in the Study of the Greek Jewish Scriptures,
SBL.SCSt 53, Atlanta, Society of Biblical Literature, p. 33—45.

Pietersma, Albert,2006 b. « Greek Jeremiah and the Land of Azazel », dans Peter W. Flint,
Emanuel Tov et James C. VanderKam (dir.), Studies in the Hebrew Bible, Qumran, and
the Septuagint, Presented to Eugene Ulrich, VTSup 101, Brill, Leiden, p. 403—413.

Pietersma, Albert, 2010. «Beyond Literalism: Interlinearity Revisited», dans
Robert J.V. Hiebert (dir.), “Translation is Required” : The Septuagint in Retrospect and
Prospect, SBL.SCSt 56, Atlanta, Society of Biblical Literature, p. 3—21.

Pinker, Aron, 2007. « A Goat to Go to Azazel », JHebS 7/8, p. 1-25.

Pirenne-Delforge, Vinciane, 1989. « Eros en Gréce: dieu ou démon ? », dans Ries et
Limet 1989, p. 223-239.

Pirenne-Delforge, Vinciane, 2016. « Theoi et daimones. Variations sur I'action divine »,
communication présentée dans le colloque Parler des dieux, Université de Genéve,
8-10 septembre 2016.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


http://kernos.revues.org/1910

356 BIBLIOGRAPHIE

Pirenne-Delforge, Vinciane, 2019. « Daimon dans I'épopée homérique », cours Dieux,
daimones, héros, Collége de France, séances du 28 février et du 7 mars 2019, https://
www.college-de-france.fr/site/vinciane-pirenne-delforge/course-2018-2019.htm,
consulté le 20 février 2020.

Pirenne-Delforge, Vinciane, 2020. « Agathos daimon en contexte dionysiaque », cours
Dieux, daimones, héros 2, Collége de France, séance du 23 janvier 2020, https://www
.college-de-france.fr/site/vinciane-pirenne-delforge/course-2020-01-23-11thoo.htm,
consulté le 20 février 2020.

Pisano, Carmine, 2013. « Da spauracchio per i bambini a indictio silentii. I mostri
dell'infanzia nell'antica Grecia», dans Igor Baglioni (dir.), Monstra. Costruzione
e percezione delle entita ibride e mostruose nel Mediterraneo Antico, vol. 2, Roma,
Quasar, p. 69—78.

Pisano, Carmine, 2014. Hermes, lo scettro, lariete. Configurazioni mitiche della regalita
nella Grecia antica, Religioni e Storia 3, Napoli, D’Auria.

Pisano, Stephen, 1984. Additions or Omissions in the Books of Samuel : The Significant
Pluses and Minuses in the Massoretic, LXX and Qumran Texts, 0BO 57, Fribourg,
University Press ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Pomponio, Francesco, 1990. Formule di maledizione della Mesopotamia preclassica,
Testi del Vicino Oriente Antico 2, Letterature Mesopotamiche 1, Brescia, Paideia.
Pomponio, Francesco et Xella, Paolo, 1997. Les dieux d’Ebla. étude analytique des divi-
nités éblaites a lépoque des archives royales du III¢ millénaire, AOAT 245, Miinster,

Ugarit-Verlag.

Pongratz-Leisten, Beate (dir.), 2011. Reconsidering the Concept of Revolutionary
Monotheism, Winona Lake, Eisenbrauns.

Pope, Marvin, 1977. Song of Songs, AB 7C, New York, Doubleday.

Popovic, Mladen, 2016. « Anthropology, Pneumatology, and Demonology in Early
Judaism: The Two Spirits Treatise (1QS III, 13-1V, 26) and Other Texts from the
Dead Sea Scrolls », dans Jacques van Ruiten et George van Kooten (dir.), Dust of the
Ground and Breath of Life (Gen 2:7) : The Problem of a Dualistic Anthropology in Early
Judaism and Christianity, TBN 20, Leiden, Brill, p. 58—98.

Posener, Georges, 1981. « Les afarit dans I'ancienne Egypte », MDAI 37, p. 391—401.

Pralon, Didier, 2015. Prneuma, histoire du mot, https://[www.academia.edu/19684948/
Pneuma_histoire_du_mot, consulté le 20 février 2020.

Preisendanz, Karl, 1939. « Onokentauros », Pw 18.1, p. 487—491.

Preisigke, Friedrich, 1920. Griechische Papyrus der Universitits- und Landesbibliothek
zu Strassburyg, Leipzig, ].C. Hinrichs.

Preuss, Horst Dietrich, 1977. « 9% elil », TDOT 1, p. 285-287.

Primavesi, Oliver, 2001. « La daimonologia della fisica empedoclea », Aevum Antiquum
n.s.1, p. 3-68.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


https://www.college-de-france.fr/site/vinciane-pirenne-delforge/course-2018-2019.htm
https://www.college-de-france.fr/site/vinciane-pirenne-delforge/course-2018-2019.htm
https://www.college-de-france.fr/site/vinciane-pirenne-delforge/course-2020-01-23-11h00.htm
https://www.college-de-france.fr/site/vinciane-pirenne-delforge/course-2020-01-23-11h00.htm
https://www.academia.edu/19684948/Pneuma_histoire_du_mot
https://www.academia.edu/19684948/Pneuma_histoire_du_mot

BIBLIOGRAPHIE 357

Procksch, Otto, 1967. « Aéyog », TDNT 4, p. 91-100.

Pruf3, Alexander, 2019. « Robes of Honor and Blindfolded Petitioners : Audiences in the
Ancient Near East » dans Eva Orthmann et Anna Kollatz (dir.) The Ceremonial of
Audience : Transcultural Approaches, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht; Bonn,
University Press, p. 19-36.

Puech, Emile, 1992. « Les deux derniers Psaumes davidiques du rituel d’exorcisme,
11QPsApa 1V 4-V 14 », dans Devorah Dimant et Uriel Rappaport. (dir.), The Dead Sea
Scrolls : Forty Years of Research, STD] 10, Leiden, Brill, p. 64—89.

Puech, Emile, 2000. « Les Psaumes davidiques du rituel d’exorcisme (11Q11) », dans
Daniel Falk et al. (dir.), Sapiential, Liturgical and Poetical Texts from Qumran :
Proceedings of the Third Meeting of the International Organization for Qumran
Studies, Oslo 1998, sTD]J 35, Leiden, Brill, p. 160-181.

Quack, Joachim F., 2004. « Griechische und andere Didmonen in den spitdemo-
tischen magischen Texten », dans Thomas Schneider (dir.), Das Agyptische und die
Sprachen Vorderasiens, Nordafiikas und der Agis. Akten des Basler Kolloquiums
zum dgyptisch-nichtsemitischen Sprachkontakt, Basel, 9.-n1. Juli 2003, Miinster,
Ugarit-Verlag, p. 427-507.

Quack, Joachim F, 2015. « Ddimonen und andere héhere Wesen in der Magie als
Feinde und Helfer », dans Andrea Jérdens (dir.), Agyptische Magie und ihre Umwelt,
Wiesbaden, Harrassowitz, p. 101-118.

Quaegebeur, Jan, 1984. « Divinités égyptiennes sur des animaux dangereux », dans
Philippe Borgeaud et al. (dir.), Lanimal, lhomme, le dieu dans le Proche-Orient
ancien. Actes du Colloque de Cartigny 1981, Leuven, Peeters, p. 131-143.

Radice, Roberto, 2011. « Logos tra stoicismo e platonismo. Il problema di Filone », dans
Radice and Valvo 2011, p. 131-145.

Radice, Roberto et Valvo, Alfredo, 2011. Dal logos dei Greci e dei Romani al logos di Dio.
Ricordando Marta Sordi, Milano, Vita e Pensiero.

Radner, Karen, 2011. « Royal Decision-Making : Kings, Magnates, and Scholars », dans
Karen Radner et Eleanor Robson (dir.), The Oxford Handbook of Cuneiform Culture,
Oxford, Oxford University Press, p. 358-379.

Rahlfs, Alfred, 1965. Septuaginta-Studien 1-111. 2. Aufl, mit einem Nachruf von Walter
Bauer, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Rahner, Hugo, 1964. Symbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Viiter, Salzburg, Miiller.

Reed, Annette Yoshiko, 2020. Demons, Angels, and Writing in Ancient Judaism.
Cambridge, Cambridge University Press.

Reiner, Erica, 1987. « Magic, Figurines, Amulets, Talismans », dans Ann Elizabeth Farkas,
Prudence Oliver Harper et Evelyn Byrd Harrison (dir.), Monsters and Demons in the
Ancient and Medieval Worlds : Papers Presented in Honor of Edith Porada, Mainz, von
Zabern.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



358 BIBLIOGRAPHIE

Reiterer, Friedrich, Nicklas, Tobias et Schopflin, Karin (dir.), 2007. Angels : The Concept
of Celestial Beings : Origins, Development and Reception, DCLS, Berlin, de Gruyter.
Rendu Loisel, Anne-Caroline, 2010. «Dieux, démons et colére dans l'ancienne

Mésopotamie », Mythos 4, 2010, p. 99—111.

Rhyder, Julia, 2019. Centralizing the Cult : The Holiness Legislation in Leviticus 17-26, FAT
1/134, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Ribichini, Sergio, 1978. « Lilith nell'albero huluppu », dans At del 1° Convegno italiano
sul Vicino Oriente Antico (Roma, 22—24 aprile 1976), Roma, Centro per le antichita e
la storia dell’arte del Vicino Oriente, p. 25—33.

Ribichini, Sergio, 1999 a. « Adonis », DDD, p. 7-10.

Ribichini, Sergio, 1999 b. « Gad », DDD, p. 339-341.

Riede, Peter, 2002. Im Spiegel der Tiere. Studien zum Verhdltnis von Mensch und Tier
im alten Israel, 0BO 187, Fribourg, Universitdtsverlag; Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht.

Riede, Peter, 2003. « ,Ich bin ein Bruder der Schakale” (Hi 30,29). Tiere als Exponenten
der Gegenmenschlichen Welt in der Bildsprache der Hiobdialogs », dans Lange,
Lichtenberger et Romheld 2003, p. 292—306.

Riedweg, Christoph, 2012. «Exegese als Kampfmittel in der Auseinandersetzung
zwischen Heiden und Christen. Zum ,Siindenbock“ von Lev 16 bei Julian und Kyrill
von Alexandrien », ZAC 16, p. 439—476.

Ries, Julien et Limet, Henri (dir.), 1989. Anges et démons. Actes du colloque de Liége et
de Louvain-la-Neuve, 25—-26 novembre 1987, Homo religiosus 14, Louvain-la-Neuve,
Centre d’histoire des religions.

Rigsby, Kent J., 2009. « Notes on Sacred Laws », ZPE 170, p. 73—80.

Riley, Gregory, 1999. « Demon », DDD, p. 235—240.

Roberts, Jimmy J.M. et Machinist, Peter, 2015. First Isaiah : A Commentary, Hermeneia,
Minneapolis, Fortress Press.

Robertson Smith, William, 1889. Lectures on the Religion of Semites, Edinburgh, A. and
C. Black.

Robker, Jonathan M., 2019. Balaam in Text and Tradition, FAT 131, Tiibingen, Mohr
Siebeck.

Roccati, Alessandro, 2011. « Demons as Reflections of Human Society », dans Panagiotis
Kousoulis (dir.), Ancient Egyptian Demonology : Studies on the Boundaries between
the Demonic and the Divine in Egyptian Magic, Leuven, Peeters, p. 89—96.

Roche, Marie-Jeanne, 2014. « Introduction aux religions préislamiques d’Arabie du
Nord. Recherches sur les divinités du paganisme arabe, a travers I'épigraphie et
liconographie », Annuaire de 'Ecole pratique des hautes études (EPHE), Section des
sciences religieuses 121/2014, mis en ligne le 13 janvier 2015, consulté le 21 juin 2020,
http://journals.openedition.org/asr/1231.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access


http://journals.openedition.org/asr/1231

BIBLIOGRAPHIE 359

Roehl, Wolfgang, 1986. « Ddmonen », EKL 1, p. 781-784.

Rofé, Alexander, 2000. « The End of the Song of Moses (Deuteronomy 32:43) », dans
Reinhard Kratz et Hermann Spieckermann (dir.), Liebe und Gebot. Studien zum
Deuteronomium. Festschrift zum 7o0. Geburtstag von Lothar Perlitt, FRLANT 190,
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, p. 164-172.

Rollig, Wolfgang, 1999. «Appendix 1. The Phoenician inscriptions», in Halet
Gambel, Corpus of hieroglyphic Luwian inscriptions: Vol. 2: Karatepe-Aslantas,
Untersuchungen zur indogermanischen Sprach- und Kulturwissenschaft 6, Berlin,
de Gruyter, p. 50-81.

Romano, Elisa, 1998. « Pensare le credenze. Le opiniones nella cultura romana attra-
verso una lettura di Cicerone », I quaderni del ramo doro (s. n.), p. 137-156.

Romer, Thomas, 1994. « De l'archaique au subversif: le cas d’Exode 4/24—26 », ETR 69,
p.1-12.

Rémer, Thomas et al. (dir.), 2017. Entre dieux et hommes. Anges, démons et autres figures
intermédiaires. Actes du colloque organisé par le Collége de France, Paris, les 19 et
20 mai 2014, 0BO 286, Fribourg, Presses Universitaires ; Gottingen, Vandenhoeck &
Ruprecht.

Ronzevalle, Sébastien, 1930—31. « Fragments des inscriptions araméennes des environs
d’Alep », MUSJ 15, p. 237—260.

Résel, Martin, 1994. Ubersetzung als Vollendung der Auslegung. Studien zur Genesis-
Septuaginta, BZAW 223, Berlin, de Gruyter.

Rouillard, Hedwige, 1993. « Royauté céleste et royauté terrestre en 1 R 22 », dans Marc
Philonenko (dir.), Le Tréne de Dieu, WUNT 69, Tiibingen, Mohr, p. 100-107.

Roussel, Pierre, et Launey, Marcel, 1937. Inscriptions de Délos. Dédicaces postérieures a
166 av. J.C. (nos 2220-2528) ; Textes divers, listes et catalogues, fragments divers posté-
rieurs a 166 av. J.C. (nos 2529-2879), Paris, Champion.

Rowe, Ignacio Marquez, 2014. « The Babylonian Incantation Texts from Ugarit », dans
Del Olmo Lete 2014, p. 36-80.

Riickl, Jan, 2021. « The Leadership of the Judean Community according to the Book of
Haggai », dans Katharina Pyschny et Sarah Schulz (dir.), Transforming Authority :
Concepts of Leadership in Prophetic and Chronistic Literature (BzAw), Berlin, de
Gruyter, p. 59-84.

Rudnig-Zelt, Susanne, 2015. «JHWH und Resep — Zu JHWHs Umgang mit einem
syrischen Pestgott », VT 65, p. 247—264.

Riitersworden, Udo, 2003. «Die Stellung der Deuteronomisten zum alttestament-
lichen Ddémonenwesen », dans Lange, Lichtenberger et Romheld 2003, p. 197—210.

Ryan, Daniel, 2015. « Baruch », dans Aitken 2015, p. 487-549.

Sader, Hélene, 1990. « Deux épigraphes phéniciennes inédites », Syria 67, p. 315-322.

Said, Suzanne, 1987. « Deux noms de I'image en grec ancien: idole et icone », Comptes
rendus des séances de Académie des Inscriptions et Belles-Lettres 131, p. 309—330.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



360 BIBLIOGRAPHIE

Sanders, James A., 1997. « A Liturgy for Healing the Stricken (11QPsApa = 11Qu1) », dans
James H. Charlesworth et al. (dir.), The Dead Sea Scrolls : Hebrew, Aramaic, and
Greek Texts with English Translations, vol. 4A : Pseudepigraphic and Non-Masoretic
Psalms and Prayers, Tiibingen, Mohr Siebeck ; Louisville, Westminster John Knox,
p- 216—233.

Sanders, Paul, 1996. The Provenance of Deuteronomy 32, OtSt 37, Leiden, Brill.

Sanzo, Joseph E., 2014. Scriptural Incipits on Amulets from Late Antique Egypt: Text,
Typology, and Theory, Studien und Texte zu Antike und Christentum 84, Tiibingen,
Mohr Siebeck.

Sass, Benjamin et Uehlinger, Christoph, 1993. Studies in the Iconography of Northwest
Semitic Inscribed Seals : Proceedings of a Symposium Held in Fribourg on April 1720,
1991, 0BO 125, Fribourg, Presses Universitaires ; Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Scarpat, Giuseppe, 1989. Il libro della Sapienza, vol. 1, Brescia, Paideia.

Scarpat, Giuseppe, 1996. I libro della Sapienza, vol. 2, Brescia, Paideia.

Scarpat, Giuseppe, 1999. I/ libro della Sapienza, vol. 3, Brescia, Paideia.

Schaper, Joachim, 2001. « Die Renaissance der Mythologie im hellenistischen Judentum
und der Septuaginta-Psalter », dans Erich Zenger (dir.), Der Septuaginta Psalter.
Sprachliche und theologische Aspekte, Freiburg im Breisgau, Herder, p. 171-183.

Schaper, Joachim, 2010. « God and the Gods : Pagan Deities and Religious Concepts in
the Old Greek of Isaiah », dans Katharine Dell, Graham Davies et Yee Von Koh (dir.),
Genesis, Isaiah and Psalms : A Festschrift to Honour Professor John Emerton for His
Eightieth Birthday, VTSup 135, Leiden, Brill, 2010, p. 135-152.

Schenker, Adrian, 1997. « Le monothéisme israélite. Un dieu qui transcende le monde
et les dieux », Bib 78, p. 436—448.

Schenker, Adrian, 2001. « Gotter und Engel im Septuaginta-Psalter. Text- und reli-
gionsgeschichtliche Ergebnisse aus drei textkritischen Untersuchungen », dans
Erich Zenger (dir.), Der Septuaginta-Psalter. Sprachliche und theologische Aspekte,
Herders Biblische Studien 32. Freiburg, Herder, p. 185-195.

Schettino, Maria Teresa, 2005. « Il passato e il presente di Roma nell'opera di Claudio
Eliano », dans Lucio Troiani et Giuseppe Zecchini (dir.), La cultura storica nei primi
due secoli dell'impero romano, Alle radici della casa comune europea 5, Roma,
L’Erma di Bretschneider, p. 283-307.

Schipper, Bernd, 2007. « Angels or Demons ? Messengers of God in Ancient Egypt »,
dans Reiterer, Nicklas, et Schopflin 2007, p. 1-19.

Schlimm, Matthew Richard, 2012. « At Sin’s Entryway (Gen 4,7). A Reply to C.L. Crouch »,
ZAW 124, P. 409—415.

Schloen, J. David, 1993. « The Exile of Disinherited Kin in KTU 1.12 and KTU 1.23 »,
JNES 52, p. 209—220.

Schmid, Konrad, 2006. « Gibt es ,Reste hebriischen Heidentums“ im Alten Testament ?
Methodische Uberlegungen anhand von Dtn 32,8f und Ps 82», dans Andreas

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 361

Wagner (dir.), Primdre und sekunddre Religion als Kategorie der Religionsgeschichte
des Alten Testaments, BZAW 64, Berlin, de Gruyter, p. 105-120.

Schmidt, Brian B., 2016. The Materiality of Power : Explorations in the Social History of
Early Israelite Magic, FAT 1/105, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Schmidt, Brian B., 2017. « Was There An Ancient Israelite Pandemonium ? », dans
Romer et al. 2017, p. 172—203.

Schmidt, Johann H., 1876. Synonymik der griechischen Sprache, vol. 4, Leipzig, Teubner
(repr. Amsterdam, Hakkert, 1969).

Schmitt, Ridiger, 2004. Magie im Alten Testament, AOAT 313, Miinster, Ugarit-Verlag.

Schmitt, Riidiger, 2015. «Magie in Syrien und Paléstina/Israel im 2. und 1. Jt. v.
Chr », dans Andrea Jordens (dir.), Agyptische Magie und ihre Umwelt, Wiesbaden,
Harrassowitz, p. 54—68.

Schmitz, Philip C., 2002. « Reconsidering a Phoenician Inscribed Amulet from the
Vicinity of Tyre », JA0S 122/4, p. 817-823.

Schmitz, Philip C., 2012. The Phoenician Diaspora : Epigraphic and Historical Studies,
Winona Lake, Eisenbrauns.

Schoemaker, William R., 1904. « The Use of Ruach in the Old Testament and of Pneuma
in the New Testament : A Lexicographical Study », JBL 23, p. 13—67.

Scholem, Gershom, 2007. « Lilith », Encjud 13, p. 17-19.

Scholten, Clemens, 1991. « Hippolytos 11 (von Rom) », RAC 15, p. 492—551.

Schorch, Stefan, 2006. « The Septuagint and the Vocalization of the Hebrew Text of the
Torah », dans Peters 2006, p. 41-54.

Schorch, Stefan, 2018. The Samaritan Pentateuch : Leviticus : A Critical Editio Maior, The
Samaritan Pentateuch 3, Berlin, de Gruyter.

Schulman, Alan R., 1979. « The Winged Resheph », Journal of the American Research
Center in Egypt 16, p. 69—84.

Schweitzer, Steven, 2004. « Mythology in the Old Greek of Isaiah: The Technique of
Translation », cBQ 66, p. 214—230.

Schwemer, Daniel, 1998. Akkadische Rituale aus Hattu$a. Die Sammeltafel KBo XXXVI
29 und verwandte Fragmente, Texte der Hethiter 23, Heidelberg, Winter.

Scott-Macnab, David, 2018. « The Many Faces of the Noonday Demon », Journal of
Early Christian History 8, p. 22—42.

Scurlock, JoAnn, 1999. « Physician, Exorcist, Conjurer, Magician : A Tale of Two Healing
Professionals », dans Tzvi Abusch et Karel van der Toorn (dir.), Mesopotamian
Magic : Textual, Historical, and Interpretative Perspectives, AMD, Groningen, Styx,
p- 69-79.

Scurlock, JoAnn, 2006. Magico-Medical Means of Treating Ghost-Induced Illnesses in
Ancient Mesopotamia, AMD 3, Leiden, Brill-Styx.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



362 BIBLIOGRAPHIE

Seeligmann, Isaac Leo, 1948. The Septuagint Version of Isaiah Mededelingen en
Verhandelingen 9, Vooraziatisch-Egyptisch Genootschap «Ex Oriente Lux»,
Leiden, Brill.

Segal, Michael, 2007. The Book of Jubilees : Rewritten Bible, Redaction, Ideology and
Theology, JSJSup 117, Leiden, Brill.

Seow, Choon Leong, 1989. Myth, Drama, and the Politics of David’s Dance, HSM 44,
Atlanta, Scholars Press.

Seow, Choon Leong, 2013. Job 1—21: Interpretation and Commentary, llluminations,
Grand Rapids ; Cambridge, Eerdmans.

Sfameni Gasparro, Giulia, 1997. «Daimén and Tuché in the Hellenistic Religious
Experience », dans Peter Bilde et al. (dir.), Conventional Values of the Hellenistic
Greeks, Aahrus, Aarhus University Press, p. 66-109.

Sfameni Gasparro, Giulia, 2001. « Magie et démonologie dans les Papyrus Graecae
Magicae », dans Rika Gyselen (dir.), Démons et merveilles d’Orient, ResOr 13, Leuven,
Peeters, p. 157-174.

Sfameni Gasparro, Giulia, 2009. Problemi di religione greca ed ellenistica. Dei, demoni,
uomini. Tra antiche e nuove identita, Hiera 12, Cosenza, Edizioni Lionello Giordano.

Sfameni Gasparro, Giulia, 2015. « Daimonic Power », dans Esther Eidinow et Julia
Kindt (dir.), Oxford Handbook of Greek Religion, Oxford, Oxford University Press,
p- 413—427.

Silverman, Jason M., 2014. « Vetting the Priest in Zechariah 3: The Satan between
Divine and Achaemenid Administrations », JHebS 14, p. 1—28.

Silvestrini, Matteo, a paraitre. De la condamnation des anges a celle des pécheurs. Le
processus de la rétribution dans le livre des Vigilants (1 Hen 1-36), thése de doctorat,
Université de Lausanne.

Skehan, Patrick W,, 1954. « A Fragment of the “Song of Moses” (Dt 32) from Qumran »,
BASOR 136, 12—15.

Skehan, Patrick W,, 1993. « The Structure of the Song of Moses in Deuteronomy (32:
1-43) », dans Duane L. Christensen (dir.), A Song of Power and the Power of Song :
Essays on the Book of Deuteronomy, Sources for Biblical and Theological Study 3,
Winona Lake, Eisenbrauns, p. 156-168.

Skinner, John, 1930. A Critical and Exegetical Commentary on Genesis, 2¢ éd., Edinburgh,
T. & T. Clark.

Smith, Jonathan Z. 1978. « Toward Interpreting Demonic Powers in Hellenistic and
Roman Antiquity », ANRW 2.16.1, P. 425—439.

Smith, Mark S., 1994. The Ugaritic Ba‘al Cycle : Introduction with Texts, Translation and
Commentary of KTU 1.1-1.2, Leiden, Brill.

Smith, Marks$., 2001. The Origins of Biblical Monotheism : Israel’s Polytheistic Background
and the Ugaritic Texts, Oxford, Oxford University Press.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 363

Smith, Mark S., 2002. The Early History of God : Yahweh and the Other Deities in Ancient
Israel, 2¢ éd., Grand Rapids, Eerdmans.

Smith, Mark S., 2010. God in Translation : Deities in Cross-Cultural Discourse in the
Biblical World, Grand Rapids, Eerdmans.

Smoak, Jeremy D., 2010. « Amuletic Inscriptions and the Background of YHWH as
Guardian and Protector in Psalm 12 », vT 60, p. 421-432.

Smoak, Jeremy D., 2017. « From Temple to Text: Text as Ritual Space and the
Composition of Numbers 6:24—26 », [HebS 17, p. 1-26.

Soderblom, Nathan, 1916. Das Werden des Gottesglaubens. Untersuchungen iiber die
Anfinge der Religion, Leipzig, ].C. Hinrichs.

Solmsen, Friedrich, Merkelbach, Reinhold et West, Martin L., 1970. Hesiodi Theogonia,
Opera et Dies, Scutum. Fragmenta Selecta, Oxford, Clarendon.

Sonik, Karen, 2013. « Mesopotamian Conceptions of the Supernatural : A Taxonomy of
Zwischenwesen », dans Lucarelli 2013, p. 103-116.

Sperling, David S., 1999. « Meni », DDD, p. 566—568.

Spieckermann, Hermann, 1989. Heilsgegenwart. Eine Theologie der Psalmen, FRLANT
148, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Spronk, Klaas, 1999. « The Incantations », dans Wilfred Watson et Nicolas Wyatt (dir.),
Handbook of Ugaritic Studies, Leiden, Brill, p. 270—286.

Stavrakopoulou, Francesca, 2004. King Manasseh and Child Sacrifice : Biblical Distor-
tions of Historical Realities, BZAW 338, Berlin, de Gruyter.

Stec, David M., 2004. The Targum of Psalms, ArBib 16, Collegeville, Liturgical Press.

Steck, Odil Hannes, 1985. Bereitete Heimkehr. Jesaja 35 als redaktionelle Briicke zwischen
dem Ersten und dem Zweiten Jesaja, Stuttgart, Katholisches Bibelwerk.

Steiner, Richard C., 1992. « Northwest Semitic Incantations in an Egyptian Medical
Papyrus of the Fourteenth Century B.C.E. », JNES 51, p. 191-200.

Sternberg-El Hotabi, Heike, 1993. Der Propylon des Month-Tempels in Karnak-Nord. Zum
Dekorationsprinzip des Tores. Ubersetzung und Kommentierung der Urkunden viiI,
Texte Nr. 1-Nr. 50, Wiesbaden, Harrassowitz.

Stokes, Ryan E., 2014. « Satan, Yhwh'’s Executioner », JBL 133, p. 251-270.

Stolz, Fritz. 1981. Das erste und zweite Buch Samuel, ZBK.AT 9, Ziirich, Theologischer
Verlag.

Stokl Ben Ezra, Daniel, 2003. The Impact of Yom Kippur on Early Christianity: The
Day of Atonement from Second Temple Judaism to the Fifth Century, WUNT 1/63,
Tiibingen, Mohr Siebeck.

Stuckenbruck, Loren T., 1995. Angel Veneration and Christology: A Study in Early
Judaism and in the Christology of the Apocalypse of John, WUNT 11/70, Tiibingen,
Mohr Siebeck.

Stuckenbruck, Loren T., 1997. The Book of Giants from Qumran, TSAJ 63, Tiibingen,
Mohr Siebeck.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



364 BIBLIOGRAPHIE

Stuckenbruck, Loren T., 2000. «4QEnoch Giants® ar», dans Stephen Pfann
et al., Qumran Cave 4. xxvI : Cryptic Texts and Miscellanea, Part 1, DJD 36, Oxford,
Clarendon, p. 8—41.

Stuckenbruck, Loren T., 2002. « The Book of Tobit and the Problem of “Magic” », dans
Hermann Lichtenberger et Gerbern S. Oegema (dir.), Jiidische Schriften in ihrem
antik-jlidischen und urchristlichen Kontext, JSHRZ Studien 1, Giitersloh, Giitersloher
Verlagshaus, p. 258—269.

Stuckenbruck, Loren T., 2003. « Giant Mythology and Demonology : From the Ancient
Near East to the Dead Sea Scrolls », dans Lange, Lichtenberger et Rémheld 2003,
P- 318—338.

Stuckenbruck, Loren T., 2014 a. « Demonic Beings and the Dead Sea Scrolls », dans
Stuckenbruck 2014 b, p. 78-102.

Stuckenbruck, Loren T., 2014 b. The Myth of Rebellious Angels : Studies in Second Temple
Judaism and New Testament Texts, WUNT 335, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Stuckenbruck, Loren et Weeks, Stuart, 2015. « Tobit », dans Aitken 2015, p. 237-260.

Szpakowska, Kasia, « Demons in the Dark : Nightmares and Other Nocturnal Enemies
in Ancient Egypt », dans Kousolis 2011, p. 63—76.

Tambiah, Stanley J., 1990. Magic, Science, Religion, and the Scope of Rationality, The
Lewis Henry Morgan Lectures, Cambridge, Cambridge University Press.

Tawil, Hayim, 1980. « Azazel The Prince of the Steepe : A Comparative Study », zaw g2,
P- 43-59.

Taylor, Charles, 2007. A Secular Age, Cambridge, The Belknap Press of Harvard
University Press.

Teixidor, J., 1983. « Les tablettes d’Arslan Tash au Musée d’Alep », AuOr 1, p. 105-108.

Tengstrom, S. 2004. « M7 riiah », TDOT 13, p. 367—396.

Terrien, Samuel, 1963. Job, CAT 13, Neuchétel, Delachaux et Niestlé.

Thackeray, Henry St. John, 1911. « Primitive Lectionary Notes in the Psalm of Habakkuk »,
JTS 12, p. 191-213.

Thackeray, Henry St. John, 1921. The Septuagint and Jewish Worship : A Study in Origins,
The Schweich Lectures of the British Academy (1920), London, Oxford University
Press.

Thiessen, Matthew, 2004. « The Form and Function of the Song of Moses (Deutero-
nomy 32:1—43) », JBL 123, p. 401—424.

Thomas, Ryan, 2019. « The God Gad », JA0S 139, p. 307-316.

Tigay, Jeffrey H., 1996. Deuteronomy = Devarim : The Traditional Hebrew Text with the
New JPS Translation, JPS Torah Commentary, Philadelphia, Jewish Publication
Society.

Tigchelaar, Eibert, 2018. « Evil Spirits in the Dead Sea Scrolls : A Brief Survey and Some
Perspectives », dans Jorg Frey, Enno Edzard Popkes et Stefanie Christine Hertel-Holst
(dir.), Dualismus, Ddmonologie und diabolische Figuren. Religionshistorische

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 365

Beobachtungen und theologische Reflexionen, WUNT 11/484, Tiibingen, Mohr Sie-
beck, p. 125-136.

Timotin, Andrei, 2012. La démonologie platonicienne. Histoire de la notion de daimén de
Platon aux derniers néoplatoniciens, Philosophia Antiqua 128, Leiden Brill.

Torijano, Pablo, 2002. Solomon, the Esoteric King : From King to Magus, Development of
a Tradition, ]S]Sup 73, Leiden, Brill.

Tournay, Raymond-Jacques, 1960. « Bulletin », RB 67, p. 121-123.

Tov, Emanuel, 1975. The Book of Baruch also Called 1 Baruch (Greek and Hebrew), SBL
Texts and Translations Pseudepigrapha 8, Missoula, Scholars Press.

Tov, Emanuel, 1981. « The Impact of the Lxx Translation of the Pentateuch on the
Translation of the Other Books», dans Pierre Casetti, Othmar Keel et Adrian
Schenker (dir.), Mélanges Dominique Barthélemy. Etudes bibliques offertes a locca-
sion de son 60¢€ anniversaire, OBO 38, Fribourg, Editions universitaires ; Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, p. 577-592.

Trebolle, Julio, 2012. « Yahwe’s Spirit of Deceit : Textual Variants That Make a Difference
(1 Kgs 22) », RevQ 25, p. 635-675.

Trench, Richard Chenevix, 1855. Synonyms of the New Testament, 3¢ éd., Cambridge,
Macmillan ; London, Parker.

Trinquier, Jean, 2002. « Localisation et fonctions des animaux sauvages dans 'Alexan-
drie lagide: la question du “zoo d’Alexandrie” », Mélanges de l’Ecole francaise de
Rome. Antiquité 114, p. 861-919.

Trinquier, Jean, 2008. « Hic sunt leones. La représentation des confins éthiopiens de
I'Egypte dans la mosaique Barberini de Palestrina », in Frangoise Lecocq (dir.),
L'Egypte a Rome. Actes du colloque de Caen des 28-30 septembre 2002, IT¢édition revue
et corrigée, Caen, Maison de la recherche en sciences humaines de Caen, p. 341-384.

Troxel, Ronald L., 2008. LXX-Isaiah as Translation and Interpretation : The Strategies of
the Translator of the Septuagint of Isaiah, JSJSup 124, Leiden, Brill.

Tsantsanoglou, Kyriakos, 1997. « The First Columns of the Derveni Papyrus and Their
Religious Significance », dans André Laks et Glenn W. Most (dir.), Studies on the
Derveni Papyrus, Oxford, Clarendon Press, p. 93-128.

Turcan, Robert, 2003. « Les démons et la crise du paganisme gréco-romain », Revue de
Philosophie ancienne 21, p. 33-54-

Twelftree, Graham H., 2007. « Demon », NIDB 2, Nashville, p. g1-100.

Uehlinger, Christoph, 1993. « Northwest Semitic Inscribed Seals, Iconography and
Syro-Palestinian Religions of Iron Age 11 : Some Afterthoughts and Conclusions »,
dans Sass et Uehlinger 1993, p. 257—-288.

Ulrich, Eugene Charles et al,, 1995. Qumran Cave 4.1x : Deuteronomy, Joshua, Judges,
Kings, DJD 14, Oxford, Clarendon.

Ulrich, Eugene Charles et al., 2000. Qumran Cave 4.xI : Psalms to Chronicles, DJD 16,
Oxford, Clarendon.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



366 BIBLIOGRAPHIE

Ulrich, Eugene Charles, et Flint, Peter, 2010. Qumran Cave 1.11 : The Isaiah Scrolls, DJD
32, Oxford, Clarendon.

Vahrenhorst, Martin, 2o11. « Levitikus », dans Martin Karrer, Wolfgang Kraus (dir.),
Septuaginta Deutsch. Erlduterungen und Kommentare zum griechischen Alten
Testament, Stuttgart, Deutsche Bibelgesellschaft, p. 325-430.

Van den Kerchove, Anna, 2012. La voie d’Hermés : Pratiques rituelles et traités hermé-
tiques, NHS 77, Leiden, Brill.

Van der Vorm-Croughs, Mirjam, 2014. The Old Greek of Isaiah : An Analysis of Its Pluses
and Minuses, SBL.SCSt 61, Atlanta, sBL Press.

Van der Kooij, Arie, 1994. « The Ending of the Song of Moses: On the Pre-Masoretic
Version of Deut 32:43 », dans Florentino Garcia Martinez et al. (dir.), Studies in
Deuteronomy in Honour of CJ. Labuschagne on the Occasion of his 65th Birthday,
VTSup 53, Leiden, Brill, p. 93-100.

Van der Kooij, Arie, 1998. The Oracle of Tyre : The Septuagint of Isaiah xXxI11 as Version
and Vision, VTSup 71, Leiden, Brill.

Van der Meer, Michaél, 2016. « Anthropology in the Ancient Greek Versions of
Gen 2:7 », dans Jacques Ruiten et George van Kooten (dir.), Dust of the Ground and
Breath of Life (Gen 2:7). The Problem of a Dualistic Anthropology in Early Judaism and
Christianity, Leiden, Brill, p. 36—57.

Van der Ploeg, J].P.M., 1965. « Le Psaume XCI dans une recension de Qumran » RB 72,
p- 210-217.

Van der Ploeg, J.P.M.,, 1971. « Un petit rouleau de psaumes apocryphes (11QPsAp?) »,
dans Gert Jeremias (dir.), Traditions und Glaube. Das frithe Christentum in Seiner
Umwelt. Festgabe fiir Karl Georg Kuhn zum 65. Geburtstag, Gottingen, Vandenhoeck
& Ruprecht, p. 128-139.

Van der Toorn, Karel, 2003. « The Theology of Demons in Mesopotamia and Israel :
Popular Belief and Scholarly Speculation », dans Lange, Lichtenberger et Romheld
2003, p. 61-83.

Van Wolde, Ellen, 1991. « The Story of Cain and Abel: A Narrative Study », JSOT 52,
p- 2541

VanderKam, James C., 2003. « The Demons in the Book of Jubilees », dans Lange,
Lichtenberger et Romheld 2003, p. 339-364.

Vattioni, Francesco, 1985-1987. « Osservazioni ai testi di Ebla», Ebla 1975-198s5,
p- 199—219.

Verbeke, Gérard, 1945. Lévolution de la doctrine du Pneuma du stoicisme a saint
Augustin. Etude philosophique, Bibliothéque de I'Institut Supérieur de Philosophie,
Paris, Desclée de Brouwer ; Louvain, Institut supérieur de philosophie.

Verderame, Lorenzo, 2013. « “Their Divinity is Different, Their Nature is Distinct!”
Nature, Origin, and Features of Demons in Akkadian Literature », dans Lucarelli

2013, p. 17-127.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 367

Verderame, Lorenzo, 2017. « Demons at Work in Ancient Mesopotamia », dans Bhayro
et Rider 2017, p. 61-78.

Vergari, Romina, 2020. «Signs of Cultural Adaptation from the Lxx Vocabulary »,
EstBib 78, p. 405—423.

Vermeylen, Jacques, 1997. Du prophéte Isaie a Apocalyptique. Isaie I-xxxV, miroir d'un
demi-millénaire d'expérience religieuse en Israél, Etudes Bibliques, Paris, Gabalda.
Vernant, Jean-Pierre, 1960. « Le mythe hésiodique des races. Essai d’analyse structu-

rale », RHR 157, 1960, p. 21-54.

Vernant, Jean-Pierre, 1975. « Image et apparence dans la théorie platonicienne de la
mimesis », Journal de Psychologie 2, p. 133-160.

Vernant, Jean-Pierre, 1983. « De la présentification de l'invisible a I'imitation de I'appa-
rence » dans Jean Cuisenier et al. (dir.), Image et signification. Rencontres de ['Ecole
du Louvre, Paris, Documentation francaise, p. 25-37.

Vernant, Jean-Pierre, 1990. « Figuration et image », Metis 5, p. 225-238.

Vernus, Pascal et Yoyotte, Jean, 2005. Bestiaire des pharaons, Paris, Perrin.

Versnel, Henk, 1991. « Beyond Cursing : The Appeal to Justice in Judicial Prayers », dans
Faraone et Obbink 1991, p. 60-106.

Virolleaud, Charles, 1968. « Les nouveaux textes mythologiques et liturgiques de Ras
Shamra (XXIV ¢ campagne, 1961) », Ugaritica 5, p. 545-606.

Visser, Cornelia Elizabeth, 1938. Gdtter und Kulte im ptolemdischen Alexandrien, thése
de doctorat, Amsterdam, Noord-Hollandsche Uitgeversmaatschappij.

Volz, Paul, 1924. Das Ddmonische in Jahwe, Sammlung gemeinverstandlicher Vortriage
und Schriften aus dem Gebiet der Theologie und Religionsgeschichte 110, Tiibingen,
Mohr.

Vos, Nienke et Otten, Willemien (dir.), 2011. Demons and the Devil in Ancient and
Medieval Christianity, Leiden, Brill.

Wagner, Ross J., 2013. Reading the Sealed Book : Old Greek Isaiah and the Problem of
Septuagint Hermeneutics, FAT 88, Tiibingen, Mohr Siebeck ; Waco, Baylor University
Press.

Wagner, S., 2001, «1Y ‘2z », TDOT 11, p. 1-11.

Wahlen, Clinton, 2004. Jesus and the Impurity of Spirits in the Synoptic Gospels, WUNT
11/185, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Walsh, Matthew L., 2019. Angels Associated with Israel in the Dead Sea Scrolls : Angelology
and Sectarian Identity at Qumran, WUNT 11/509, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Wanke, Gunther, 1981. « Ddmonen 11. Altes Testament », TRE 8, p. 275-277.

Waschke, Ernst-Joachim, 2004. « ¥37 rbs », TDOT 13, p. 301—-302.

Watts, John, 1985-1987. Isaiah 34—-66, WBC 25, Waco, Word Books.

Wearne, Gareth, 2014. «1% 17 017p and % nTwR 11970 : Reading Habakkuk 3:4
and Deuteronomy 33:2 in Light of One Another», TC : A Journal of Biblical Text

Criticism 1, p. 1-10.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



368 BIBLIOGRAPHIE

Weeks, Stuart, 2006. « Some Neglected Texts of Tobit : The Third Greek Version », dans
Mark Bredin (dir.), Studies in the Book of Tobit : A Multidisciplinary Approach, Library
of Second Temple Studies, London, T&T Clark, p. 12—42.

Weeks, Stuart, 2013. « Restoring the Greek Tobit », /] 44, p. 1-15.

Weeks, Stuart, Gathercole, Simon et Stuckenbruck, Loren, 2004. The Book of Tobit : Texts
from the Principal Ancient and Medieval Traditions : With Synopsis, Concordances,
and Annotated Texts in Aramaic, Hebrew, Greek, Latin, and Syriac, FSBP 3, Berlin, de
Gruyter.

Weippert, Helga, 1988. « Ahab el campeador ? Redaktionsgeschichtliche Untersuchun-
gen zu 1Kon 22 », Bib 69, p. 457-479.

Weippert, Manfred, 1990. «Synkretismus und Monotheismus. Religionsinterne
Konfliktbewiltigung im alten Israel », dans Jan Assmann et Dietrich Harth (dir.),
Kultur und Konflikt, Frankfurt, Suhrkamp, p. 143-179.

Weippert, Manfred, 1991. « The Balaam Text from Deir ‘Alla and the Study of the Old
Testament », dans Hoftijzer and Van der Kooij 1991, p. 151-184.

Weippert, Manfred, 1997. « §adday », TLOT 3, p. 1620-1627.

Weippert, Helga et Weippert, Manfred, 1982. « Die ,Bileam“ — Inschrift von Tell Der
Alla », zDPV 98, p. 77-103.

Weitzman, Steven, 1994. « Lessons from the Dying : The Role of Deuteronomy 32 in its
Narrative Setting », HTR 87, p. 377-393.

Wellhausen, Julius, 1897. Reste arabischen Heidentum, Berlin, Georg Reimer.

West, Martin L., 1978. Hesiod, Works and Days, Oxford, Clarendon.

West, Martin L., 2014. « Nine Poems of Sappho », ZPE 191, p. 1-12.

Westenholtz, Joan Goodnick, 1997. Legends of the Kings of Akkade : The Texts, MC 7,
Winona Lake, Eisenbrauns.

Westermann, Claus, 1966. Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66, ATD 19, Gottingen,

Vandenhoeck & Ruprecht.
Westermann, Claus, 1972. Genesis. 1-11, EdF, Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft.

Wevers, John W, 1977. Deuteronomium, Septuaginta : Vetus Testamentum Graecum 3/2,
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Wevers, John W, 1982. Numeri, Septuaginta: Vetus Testamentum Graecum 3/1,
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Wevers, John W,, 1986. Leviticus, Septuaginta: Vetus Testamentum Graecum 2/2,
Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Wevers, John W,,1997. Notes on the Greek Text of Leviticus, SBL.SCSt 44, Atlanta, Scholars
Press.

White, Ellen, 2014. Yahweh’s Council: Its Structure and Membership, FAT 11/65,
Tiibingen, Mohr Siebeck.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 369

Wiggermann, Frans A.M., 1992. Mesopotamian Protective Spirits: The Ritual Texts,
CM 1, Groningen, Styx.

Wiggermann, Frans A.M., 2000. « Lamastu, Daughter of Anu », dans Marten Stol (dir.),
Birth in Babylonia and the Bible : Its Mediterranean Setting, CM 14, Groningen, Styx,
p- 217—249.

Wiggermann, Frans A.M., 2007 a. « Some Demons of Time and Their Functions in
Mesopotamian Iconography », dans Brigitte Groneberg et Hermann Spieckermann
(dir.), Die Welt die Gétter, Berlin, de Gruyter.

Wiggermann, Frans A.M., 2007 b. « The Four Winds and the Origins of Pazuzu », dans
Claus Wilcke (dir.), Das geistige Erfassen der Welt im Alten Orient. Sprache, Religion,
Kultur und Gesellschaft, Wiesbaden, Harrassowitz, p. 125-165.

Wiggermann, Frans A.M., 2o11 a. « Siebengoétter », RIA 12, p. 459—466.

Wiggermann, Frans A.M., 2o11 b. « The Mesopotamian Pandemonium : A Provisional
Census », dans Capomacchia et Verderame 2011, p. 298—321.

Wildberger, Hans, 1982. Jesaja. Teilbd. 3. Jesaja 28-39, BKAT 10/3, Neukirchen-Vluyn,
Neukirchener Verlag.

Williamson, Hugh G.M., 1993. « Isaiah 1.1 and the Septuagint of Isaiah », dans Graeme
Auld (dir.), Understanding Poets and Prophets : Essays in Honour of George Wishart
Anderson, JSOTSup 152, Sheftield, Sheffield Academic Press.

Wilson, Leonard, 1959. « Erasistratus, Galen, and the Pneuma », Bulletin of the History
of Medicine 33, p. 293—314.

Wilson-Wright, Aren, 2015. « Love Conquers All: Song of Songs 8:6b—7a as a Reflex of
the Northwest Semitic Combat Myth », JBL 134, p. 333—345.

Wilson-Wright, Aren, 2019. « The Helpful God : A Reevaluation of the Etymology and
Character of (%el) Sadday », vT 69, p. 149-166.

Winston, David, 1979. The Wisdom of Solomon : A New Translation with Introduction and
Commentary, AB 43, New York, Doubleday.

Witte, Markus, 1994. Vom Leiden zur Lehre. Der dritte Redegang (Hiob 21-27) und die
Redaktionsgeschichte des Hiobbuches, BZAW 230, Berlin, de Gruyter.

Witte, Markus, 2011. « Vom El Schaddaj zum Pantokrator. Ein Uberblick zur israelitisch-
judischen Religionsgeschichte », dans Johannes F. Diehl et Markus Witte (dir.),
Studien zur Hebrdischen Bibelund ihrer Nachgeschichte. Beitrige der 32. Internationa-
len Okumenischen Konferenz der Hebrdischlehrenden, Frankfurt 2009, KUSATU 12.13,
Frankfurt, Spenner, p. 21—256.

Witton Davies, Thomas, 1898. Magic, Divination and Demonology among the Hebrews
and their Neighbours, London, Clarke & Co.

Wohlstein, Herman, 1963. « Zur Tier-Damonologie der Bibel », ZDMG 113, p. 483—492.

Wohrle, Jakob, 2006. Die frithen Sammlungen des Zwilfprophetenbuches. Entstehung
und Komposition, BZAW 360, Berlin, de Gruyter.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



370 BIBLIOGRAPHIE

Wolff, Hans Walter, 2010. Anthropologie des Alten Testaments. Mit zwei Anhdngen neu
herausgegeben von Bernd Janowski, Giitersloh, Giitersloher Verlagshaus.

Wright, Archie T., 2005 a. « Some Observations of Philo’s De Gigantibus and Evil Spirits
in Second Temple Judaism », 7S 36, p. 471-88.

Wright, Archie T., 2005 b. The Origin of Evil Spirits : The Reception of Genesis 6,1—4 in
Early Jewish Literature, WUNT 11/198, Tiibingen, Mohr Siebeck.

Wright, Benjamin G., 2003. « Access to the Source : Cicero, Ben Sira, the Septuagint and
Their Audiences », JSJ 34, p. 1-27.

Wright, David P., 1987. The Disposal of Impurity : Elimination Rites in the Bible and in
Hittite and Mesopotamian Literature, SBLDS 101, Atlanta, Scholars Press.

Wright, Ernest, 1962. « The Lawsuit of God : A Form-Critical Study of Deuteronomy 32 »,
dans Bernhard Anderson (dir.), Israel’s Prophetic Heritage : Essays in Honor of James
Muilenburg, New York, Harper, p. 26-67.

Wiirthwein, Ernst, 1967. « Zur Komposition von I Reg 22,1-38 », dans Fritz Maass
(dir.), Das ferne und nahe Wort. Festschrift. Leonhard Rost zur Vollendung seines 7o.
Lebensjahres am 31.11.1966 gewidmet, Berlin, Topelman (repr. 1994, Studien zum deu-
teronomistischen Geschichtswerk, BZAW 227, Berlin, de Gruyter, p. 178-187).

Wyatt, Nicolas, 1996. Myths of Power : A Study of Royal Myth and Ideology in Ugaritic
and Biblical Tradition, UBL 13, Miinster, Ugarit-Verlag.

Wyatt, Nicolas, 1998. Religious Texts from Ugarit, BibSem 53, Sheffield, Sheffield Aca-
demic Press.

Wyatt, Nicolas, 2007. «The Seventy Sons of Athirat, the Nations of the World,
Deuteronomy 32.6b, 8—9, and the Myth of Divine Election », dans Robert Rezetko,
Timothy H. Lim et W. Brian Aucker (dir.), Reflection and Refraction : Studies in Bibli-
cal Historiography in Honour of A. Graeme Auld, VTSup 113, Leiden, Brill, p. 547-556.

Xella, Paolo, 1983. «Sulla piu antica storia di alcune divinita fenicie », dans Piero
Bartoloni et al. (dir.), Atti del I Congresso Internazionale di Studi Fenici e Punici,
Roma, 5-10 novembre 1979, vol. 2, Roma 1983, p. 401-407.

Xella, Paolo, 1999. « Resheph », DDD, p. 700-703.

Zadok, Ran, 1978. « Phoenicians, Philistines, and Moabites in Mesopotamia », BASOR
230, p. 57-65.

Zevit, Ziony, 1977. « A Phoenician Inscription and Biblical Covenant Theology », IEJ
27, p. 110-118.

Ziegler, Joseph, 1934. Untersuchungen zur Septuaginta des Buches Isaias, ATA 12/3,
Miinster, Aschendorff.

Ziegler, Joseph, 1939. Isaias, Septuaginta : Vetus Testamentum Graecum 14, Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht.

Ziegler, Joseph, 1943. Duodecim Prophetae, Septuaginta: Vetus Testamentum
Graecum 13, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



BIBLIOGRAPHIE 371

Ziegler, Joseph, 1982. lob, Septuaginta : Vetus Testamentum Graecum 11/4, Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht.

Zimmern, Heinrich, 1917. Akkadische Fremdwdrter als Beweis fiir babylonischen Kul-
tureinfluss, Leipzig, ].C. Hinrichs.

Zobel, Hans-Jiirgen, 2001. « why ‘Elyon », TDOT 1, p. 121-139.

Zurro Rodriguez, Eduardo, 1995. «Siete hdpax en el libro de Isafas», EstBib 53,
p. 525-535.

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



Index des sources anciennes

Bible hébraique et Septante

Genese
1-3
1,2
1,26
2,7
2,24
3
3,8
3,16
4
4,3-5
4,5-6
4,7
4,8
6
6,1-2
6,2
6,4
6,12
7'15
7,22
10
10,5
10,32
14,18—22
16,8
17,1
18,20
19
19,16
24
24,5
24,7
24,40
26,35
28,3
28,15
28,21
30,11
3119
31,3435
31,36
32,23
35,11

288

232, 233135
287

232, 253, 258
270n5

104

227n12

104

288n59

107

103

15, 79, 103—108
106

204n58
274120
190n20, 275
190n20, 275
27015
22616
22616, 253
195

194

194n32
191n25

279

201n52

105

274

279

278n27

106

274m8
274m8

234, 257
201n52

106

106

82m17, 215n93
2201119
2201119
105

276

201n52

41,8
4314
46,27
48,3
49,25
50,17

Exode
1’5
4,24—26
6,3
6,9
10,13
10,19
12
12,13
12,23
14,19
14,21
20,4
23,20—23
28,3
3L3
3L5
32,34
332
33,2—4
34,11-27
35,21
3531

Lévitique
1
11,17
11,18
11,30
16
16,722
16,8
16,10

16,20—22
16,2122
16,26

17

17,7

253n82, 257
20152
194n31
201n52
201Nn52

105

194n31
uz, 277

201n52

234, 257

253n82

253n82

112110, 131, 133
46, 110

46, 110, 113, 131
274118, 278n27
253n82

220, 222

274118, 278n27, 279
227, 233135, 259
227, 233135, 259
227

274m8

274118

278n27

278n27

253n82

233135, 259

157, 160, 171

166

161

161

86-92, 98—99, 164

87

14, 92, 94-96, 99, 307
14, 88-89, 92, 94-95,
98, 99, 307

88

87

14, 92,94, 99, 100, 307
164

81n10, 163, 164

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

19,4
22

Nombres

5
514

530

6,22—27
11,25
11,25-29
11,29
16,22

17
17,1015
17,12
17,14
18,15

22

22,22
22,32
22,41
24,4
24,15—24
24,16
27,16
27,18

Deutéronome
4
4,19—20
4,25
58
9,18
14
14,16
14,17
18,9-14
20
28,26
29
29,16
20,25
31
31,29
32

218
237N42

237, 310

236-237, 259, 2611107,
265

236—237, 259, 2611107,
265

31

236141

245160

236n41

270

90, 113

132

132

132

270n5

17, 281, 282n43, 283,
287

284285

284—285

86n

201n53

191n25

191n25, 201N53

270

270n6

197

191-192, 196

208n67

220

208n67

157,160, 171

166

161

50n108

237n42

123

197

220

191, 196

184

208n67

80, 81, 84, 118, 124, 138,
141-143, 184, 188, 202n,
218, 309

32,1
32,19
32,1—43
3%6_7
32,8

32,8-9

32,16
32,1617
32,16—21
32,17

32,17-18
32,21
32,22—24
32,23-24
32,24
32,37-38
32,39
32,43

32,48-52
33,1-3
33,2

34,9

Josué
11,17
12,7
13,5

Juges
2,1-5
6,34
923
923-24
13,25

1Samuel (1 Régnes)
1,15
6,2
10,5-12
14,38
16
16,13
16,14
16,1416
16,14—23

Anna Angelini -

373

194,198

187m13

184, 186

189, 192

189, 192, 194, 206, 274,
275

188-190, 192, 194197,
198

196, 208—209

185, 188, 205—206
188, 195-197, 217

16, 80, 186, 197, 201—
202, 205, 312

187n14

216—-217,220

109, 112N11, 139, 144
113, 18-119

15, 113, 125, 139, 143
198n41

198n40

188, 192-195 ,197-198,
206, 274

185

12n11

112n11, 273N16,
275-276, 311

227n11, 233N35, 259

82n17, 215n92
82n17
82n17

278n27
232
235-237
231
232n32

234

244n57

245n62

244n57

259—261

245

246

246

245—246, 248—250

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



374

1Samuel (1 Régnes) (cont.)

16,18
16,23
1618
16-19

17-18
18,1011
19

19,9
19,9-10
19,10-11
19,9—24
19,19—24
19,23—24
29,4

2 Samuel (2 Régnes)
6,21
19,23
21,3
24

24,1
24,6

24,1517
24,16-17
24,16—18

1Rois (3 Régnes)
1,15—28
518
10,9
11,14
18,12
19,12
21,14
22

22,5-17
22,5-28
22,18—23
22,19
22,19—23
22,20
22,20—21
22,21
22,22
22,23

246, 250
246

17

225, 230—231, 246,
251, 310, 313
247067
245-247
251

250—251
246

251

245

247

246
244n57, 286

165n

286

244n57

112, 117, 279, 283,
307

13

112110

12

278

274117

242n51
286,293n77
243-244

286

245n60

244057

265n118

17, 225, 230—232,
251, 259—260, 264,
265, 282, 310
238n46

238n46

238n46

241

238-244

243

241

244

241-242, 244

236, 244

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

22,24
22,2428

2 Rois (4 Régnes)
2,0-10
2,15-16
19,7
19,35
19,3537

242150
238

245160
245060

231, 236—237
274

236139

1 Chroniques (1 Paralipoménes)

5,26
12,19
15729
16, 26
21

21,1
21,1-2
21,12—-30
21,15
21,16
21,1718
21-22

235

232n31

165n
217-218

112, 117, 131, 133,
283, 307
283, 286, 312
281

278

112N10, 131
132

17

17

2 Chroniques (2 Paralipoménes)

11,15
18,18—22
18,22
21,16
24,20
32,21
36,22

Esdras (Esdras 1)
11
L5

Néhémie (Esdras I1)

917
9,20

Esther

774
81

Tobit
2,10
3,6-6,16
3,7—10

Anna Angelini -

163, 164
238

236

235

232n31

274
235,236n38

235, 236n38
235, 236N38

206n62
236n41

286
286

204
291
292

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

3,8
317
5,21
6,6—9
6,8
6,14-15
6,15
8,1-3
11,8
1,11
11,12
11,14
12,14
12,15
12,19

1Maccabées
1,36

2Maccabées
3:24
329
11,6
15,23

4Maccabées
1,15
8,5
10,13
15,21

Psaumes
8,6
9,3
12,8
18,10-16
18,31
29,1
29,6
29,38
32,2
33,6
33,8
33,19
38,21
40,5
44,20
51,12
51,13
71,13
72,9

296, 302
294-296, 302
274m8
294

292

303
295—-296
292
294n82
294n82
296

298

296

298

298

286

270
271

280
280

131n81
255N93, 258
255n93, 258
172—-173

275
191n25
31
268n1
206n62
275
165n
268n1
235N
127

277
234n
285
255193
146n3, 157n32
232n30
227n12
285

158

76,4

78

78,25
78,44-51
78,48-51
78,49
78,49-50
78,58

82

88,6
88,7

90
90,4—6
91

91,1-2
91,1-6
91,3-6
91,5

91,6
91,11-12
91,1113
91,14
91,15-16
92

92,3

95 (LXX)
96,5

97,7

102,7
103,19-20
103,20
103,20—21
104
104,34
104,29—30
106
106,36—38
106,37

107,11
107,19-20
107,29
109
109,6—7
14,4
114,6
119,89
138,1

124
m

375

275, 280, 298

12-113
112110
278

u3, 274
208n67
190120
87

275

134
142n111

15, 83, 13-114, 17—~
18, 126, 134, 136,
141-142, 144, 308,

312
134-135
137139
110, 135
124

81

135
274m8
135

135

134
142n111
223

16, 82, 217-218

275

160, 161
127

277

269

17
267—269

227112, 232130

216, 223
206
16, 80, 185,

206-207, 312

191n25
127n67
265n118
285

282
165n
165n
127167
275

Anna Angelini -

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



376

Psaumes (cont.)
139,7
147,15-18
148,2

Odes
2,16-17

Proverbes
1,2
1,23
51
8,22-31
11,13
14,29
15,4
16,18
16,19
17,27

Qohéleth (Ecclésiastes)
56
7.8
9,11
12,7

Cantique
8,6
8,7

Job

1-2

1,6

1,19

2,1

2,3

34
4,12—21
4,13-16
4,17-21
51

57

7,11
911
11,10
12,10
27,3

227
128
277

185

131n81
253n81
131081
131
253n81
234
234
234
234
235

217n109
2341, 235
293177
236n41

112, 124, 125n58
12

17,190N20, 241, 281,
286

274120, 275
265

274,275

283n
206n62
231n26
263—266, 310
265n116

275

122

226n7

264

264

226

253083

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

29,18
30,29
32,8
379
38
38,1
38,7
39,13-17
39,27
40,6
40,11
40,19
40,25

Sagesse
1,16
1,16—2,14
2,23
2,24
54
5,17—20
7
7,17—20
7,23
10,3—4
11,17
15,11
16,20

17,3

18
18,1518
18,1525
18,22
18,25

Siracide
4,24
17,17
21,27
24
39,6
43,17

Psaumes de Salomon
17,23-24
17,35-36

Anna Angelini -

125n58
170
253n83
265
190Nn20
264n112
274,275
171
122-123
264n112
275

275, 280—281
280—281

289

288n59

287

18, 287—-289, 313
255n93, 258
132

259—260
261-262, 310
131

288n59

131

258n

275, 280n33,
298

168n68

133

129-130, 132
131

132

132

131181
195
286
131
260
123

133
133

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

Osée
54
97
9,8
13,14

Amos

a1

Michée
1,6
1,8
3,12

Nahum
2,12

Habacuc
1,11
2,18
3

31-5
34
35

3375

Sophonie
2,9
2,13
2,13-14
2,13-15
2,14
2,15

Aggée
L1
114

Zacharie
3

3,1
3,1-2
3,2
10,2
12,7-9

260
255n93, 258
255N93, 258
139-140

14707

14717
170,171
14707

146n3

264

211

18, 124, 133, 139,
142143

12

12n11

15, 119-122, 124—
127,130

109-110

14707
157
159—160
147-148
154, 161
154n24

160
235, 236n38

17, 241, 281, 282,
287, 300

283n

282, 286

31

217

2741

12,10
13,2

Malachie
3,11

Isaie
1,29
2,8
2,18
2,20
44
6
9,5
10,11
1,2
11,4
13

13,19—22
13,21

13,21-22
13,22

14,23
15

17

19,1

21,1
23,13
28,2
26,9
29,9-10
20,10
29,24
3117
32,12-14
32,14
32,15

34

34,8
34,8-17
3411

377

259—260
17, 259—260, 310,
313

345

209

218n114

218n114

218n114

260

241148

274, 275

218n114

260

132-133

16, 84, 153, 154, 169,
224, 306

14716, 149
84,158,162, 164,
166, 168, 170, 175
165

157,167, 175-176,
178

14716, 161
209n70

209n70

218n114

264

14716, 158

1

226, 235N
231n26

260

234n, 235
218n114

147

178

232n30

16, 102-103, 153,
154, 169, 174, 178,
179, 181, 224, 306
179n

179

154, 157, 160, 161,
165-167, 176

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



378

Isaie (cont.)
34,11-17
34,13

34,14

34,15

34,17
34-35
357

37,7
37,36-38
38,16
42,1

42,5
43,20
44,3
54,6
54,16
55,10—11
5716
61,4
63,9
63,11
65
65,1-11
65,3

65v374
65,8
65,11

65,1112
65,12
66,2
66,17

Jérémie
2,24
8,9
9,9-11
9,10
10,15
10,22
14,12
21,6—7
27,8

14716, 150151
146n3, 165, 170,
175

16, 84,102, 157, 158,
165, 167, 168, 175,
176, 178

16148, 165, 166,
179

158,179

154

146n3, 167163
236n39

236n39

253n81

226, 232n30,
236n41

236n41, 253n83
170

232n30

234, 235

17

127-128

253183

160n43

278

232N30

224

213

82,186, 211n79, 214,

223, 305, 309
208-209, 213

212

45, 82—83, 84, 186,
211-215, 309

212

212, 214

235

209n69

226

131081

146

145n3, 171
211n79
146n3, 146n4
m

m

m

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

27,13
28,8
20,17-18
32,34
32,36
34,17
358

38,2
42,1722
4413
49,1718
49,17-21
49,28-30
49,33

50

50,3
50,39

50,39—40
50-51

51

51,37

Baruch
31
47
4,35
433-35

Lamentation

473
518

Ezéchiel
83
814
11,19
13,4
13,12
13,26
29,3
32,3
36,26—27
37,6
37,14

Daniel
2,11
3,25
3,39

11
111

111

111

1

m

11n5

111

111

1

146-147

153

14503

145-146

154

147

157133, 158, 165,
168, 170, 174
148-149, 153
147

154

146n3, 149, 153

235N
80,186
84

155

171
145n2

277
209Nn70
236n41
145n2
253n81
236n41
171n72
171n72
236n41
236141
232n30, 236Nn41

275, 280
275
235N

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

3,92 (LXX) 275
4,10 275
4,13 (LXX) 275
6 277
10,21 275
11,37-38 206162
12,1 275
13,60 277
14,20 275
14,34-39 277
14,36 277
Nouveau Testament
Matthieu
4,6 136
8,31 85
13,38 288
13,49 288
Marc
5,12 85n29
16,18 136
Luc
4,10-11 136
433 225n3
8,29 85n29
9,42 225n3
10,17-19 136
Actes
14,12 130
17,18 184n2
1 Corinthiens
7,27 295
10,2021 184
1 Timothée
4,1 184n2
Epitre aux Hébreux
1,7 268
12,9 271n9
Apocalypse
9,20 184n2
16,1314 225N3

16,14
18,2
22,6

379

85n29
85n29, 155128, 309
271n9

Auteurs chrétiens

Augustin
Notes sur Job
4,16

Clément d’Alexandrie
Stromates
6, 15,132

Clément de Rome
Epitres
39

Eusébe de Césarée
Préparation Evangélique
1,10, 48

Hippolyte de Rome
Réfutation des hérésies

4,49

Irénée

Contre les hérésies
1,23, 2
1, 29, 2

Jérome
Commentaire sur Isaie
10,34

266

130Nn73

266

213n86

130Nn75

131
131

175186

Commentaire sur les Douze Prophétes

Hab 2,3
Soph 2,14

Livre de Job
4,16

Justin
Apologie
1, 20—22
1,22, 2

Origéne

Fragments sur les Psaumes

5,6

122n45, 127
160

266

130n73
130

1421113

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



380

Rufin
Homélies d'Origéne sur les Nombres
28, 22,3 270N4

Apocryphes

Apocalypse dAbraham 92
Apocalypse de Baruch (3 Bar)

6,2 125
10,8 174
1Hénoch
6-36 91n53
6,7 91153, 93
8,1 91153, 93n68
9,6 91n53, 93n68
10,4 91153, 93n68
10,8 91153, 93n68
13,1 91153, 93n68
19,1 1741083
19,1-2 85
19,2 174
54,56 91n53
554 91153
69,2 91n53
99,7 85, 211, 293
2 Hénoch
12 125
Jubilés
10,3 271
10,1-14 293n76
15,30-32 195
17,16 85
Oracles Sibyllins
2, 215 91155, 93168
Testament de Salomon
77 91155
13,14 101n103

Manuscrits de la mer Morte

Murabbaat
XX 29 160
1QGenAp
16-19 299
20, 28-29 3146

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

1QH®
10,17
18,10
18, 20
1QIsa®
1QM
12, 7-8
14,10
15, 9-10
17, 4
1QS
1, 22
4QDeut/
4QDeutk
4QDeutq
4QIsa®
28,15
4QSam*
164-165
4QSam?
5,2
4Q84
4Q180
1,7-8
4Q184
4Q196
viig, frag i
14i5
4Q196-199
4Q97
4i9
4113
4i13-14
4iig
41ii13
4Q200
4Qz201
39
4Qz203
7216
4Q204
2, 26
4Qs10
1,46
1,5-8
4Qs5m
10,1-5

261n107
271
31146
210n75

271
31n46
106
106

106
187
187
187,194

166-167n62

279

251173
135

89, 91,93
89
102n107
81, 290
294

80, 303
290

81

294

8o

293

8o

8o

290

93n65

93n64

93n66

102, 307

182

81,102, 293
102,182, 307
81,102

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

4Q560
11QPs®
4vz2
27, 9-10
1QPsb
11QPsApa [11Qn]
4ii3
4i1
4i7
4iv1
4vilg
nQTS
26,13

39

135n94
135

135

15, 81
293
136

136

136

136

89

Littérature rabbinique

Talmud Bavli
Bava Batra
73b
Berakhoth
5a
‘Eruvin
ub
Niddah
24b
Pesahim
b
12b
Shabbath
151b
Shevuoth
15b
Yoma
67b

Talmud Yerushalmi
Shabbat

6,2 (8b)
Yoma

10,11 (26¢)

Midrash Rabbah
Exode 12

Midrash Tehillim
9175

101n103

125

101103

101n103

125-126, 141N110, 142
101103

101n103

135-136n94, 141n110

92

1411110

1410110

125

141N110, 142

Targum Neofiti
Deut 32,17
Targum Ongelos

Leviy,7
Deut 32,17
Targum Pseudo-Jonathan
Lev 16,10
Num 6,24
Deut 32,10
Deut 32,24
Soph 2,14
Is13,21

381

81

81
81

92
101
81
101
160
81

Auteurs grecs et latins

Alexander Polyhistor
Voir : Diogene Laérce

Anaximeéne
Fragments
13B 2
Andocide
Discours
2,24
Antiphon
Discours
41,45
4,2,8

Archiloque
Epode de Cologne
S478b

Aristophane
Chevaliers
44-45
85
105
105-107
Grenouilles
292-293
Guépes
525
1038
1030-1035

Anna Angelini -

254

284

57
57

253

284n47
213n87
213n87
63n51

56n19
213n87

54
55Mm17

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



382

Paix
300

Ploutos
6

Aristote
Génération des animaux
7442
749b 17-25
762a18
697b 14—26
Mouvement des animaux
703a
[Du Monde]
395b
Topiques
126a

Callimaque
Aitia

37

75, 12-14

Chrysippe
Fragments

2,473

2, 885

2,1027
Corpus Hermeticum
Pimandre

1-11

5

Démocrite

Fragments
68A 103
68B 17
68B 21
68B 18a

Denys d’Halicarnasse
Antiquités romaines
4,2,4

Diodore de Sicile
Bibliothéque Historique
20, 41

213n87

62n47

254n88
172

254

172

254

256n96

284

132
98

254n91
255n92
255N92

129
130-131

254n87
255N94
255Nn94
255

140n108

55117

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

Diogéne Laérce

Vies des philosophes illustres

7,139
7,156-157
8, 23

8,32

9,19, 10-11

Dioscoride

Materia medica
3,80,5
3,84

Douris de Samos
Fragments
76 F17

Elien
Nature des animaux
3, 20
3,23
10, 29
17,8
17,9

Eschyle
Agamemnon
839
1206
1341-1342
Choéphores
523-555
Perses
354
620—622
641
Prométhée enchainé
878-886

Erasistrate de Céos
Voir : Galien

Eunape
Vies des Sophistes
10,55

Euripide
Bacchantes
894

255N92
254N91
203N
203
254087

1391105
294

55n7

161146
161146
130n71

177
180

217
255Nn95
62n49
58
57n26
6onsg
6on3zg

255

130n74

72

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES 383

Electre Hésychius
1003 6on3g Lexique
Hécube Ab552 96n79
164 52n5, 62149 Mi1669 56, 70
Phéniciennes
253 72 Hippocrate
Rhésus Du régime
964 6ongg 29 205159
Fragments La conduite honorable
152 72 6,2 139N104
922 55N17 Les maladies des femmes
1,7 297
Etymologicum Gudianum Lettres
Alastor 58n28 16, 48 139Nn104
Ezéchiel le Tragique Homere
Exagogé Hliade
17 125 1, 222 59
1, 561 72n91
Flavius Joséphe 2,190 72n91
Antiquités Juives 2, 200 72n91
3,91 223 3,199 72n91
3, 241 99-100 3, 419—420 60
6,166 296—-297 4,31 72n91
Contre Apion 5, 449—453 217
2,263 741100 6, 115 59
Guerre des Juifs 6, 326 72n91
7,180-185 301n 6, 407 72n91
6, 486 72n91
Galien 6, 521 72ng1
Doctrine d’'Hippocrate et Platon 9, 40 72n91
p- 245 254 13, 448 72n91
13, 810 72n91
Harpocration 17, 447 253
Lexique 23, 595 59
Alpha 199 96 24,194 72n91
Odyssée
Hérodote 4,361 253
Histoires 4,457 253
4,103, 2 6on3g 4,774 72n91
5,92 217 5,796 217
10, 472 72Nn91
Hésiode 11, 471476 217
CEuvres et jours 14, 443 72n91
122-123 60—-61 18,15 72n91
Théogonie 18,131 253
655 72n91 18, 406 72n91
991 6on3g 19, 71 72Nn91

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



384

Homere (cont.)
23,166
23,174
23, 264
24,14

Hymne a Déméter
227-230

Isocrate
Discours
5117
Evagoras
72
Panégyrique
151

Jamblique

Sur les mystéres
1,1

Vie de Pythagore
6, 30—-31

Lucien
Apologie

2,6
Dialogues des morts

11,5
Gallus

2,23
Philopseudeés

9

16

16,15

Lysias
[Contre Andocide]
6,53

Marc Auréle
Pensées pour moi méme
1,6,3

Ménandre
Fragments
8,1

Ménandre Le Rhéteur
Discours

P- 333

72191
72191
72191
217

54

53,95
6on3g

6on3g

130n74

6ong4o

130n72

217

130n72

95n73
314
297

98

95

57Nn26

95n72

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

Pausanias
Description de la Gréce

1,30,1 58n28

1, 30,13 57n26

9,21, 3 62
Philon d’Alexandrie
Contre Flaccus

168 85

179 85
Décalogue

51 223

54-55 69
Hypothetica

6,1 85

6,9 85
Lambassade auprés de Caligula

2, 52 99

65 85

12 85
La plantation

61 99
La postérité de Cain

44,5 270n4

70-72 99
La providence

2,8 85
Les Chérubins

28 128n69
Les géants

6 204n58

16 204n58
Les réves

1,134-141 204158
Les vertus

172 85n30
Léternité du monde

47 86n

64 86n
Que tout homme bon est libre

39 213085

130 85n30
Qui est Uhéritier des biens divins

179 96n83, 99

187 99

205 128

206—207 128n69

225 128n69

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

Vie de Moise
1, 276

Philon de Byblos

85-86n30

Voir : Eusébe de Césarée

Pindare
Isthmiques
5,11
8,24
Néméennes
9,45
Olympiques
1,35
6, 46
13, 105
Pythiques
1,12
359
3,108-109

Platon
Alcibiade

103 a-b
Apologie de Socrate

24a-b

24d

27¢-d

31C

31c-e

40a

40a-b

40¢

smd
Banquet

202d-203a
Charmide

155-156
Cratyle

397d-398b

406d

407€
[Epinomis]

984-985
Euthydeéme

272€
Euthyphron

3b

59
59

59

59
59
62n49

59

59
62n49

72194

73
73

73~74, 205
73n96
72n94
72n94
73n96
72194
72n94

66-67
54
60, 67
132
130n71
68n73

72094

72n95

Le Politique
271c-274d
309¢

Le Sophiste
240a-b

Lois
713d-e

Phédon
107d
14b-c

Phédre
242b-c

République
415a-C
496
516
617—620
617d-e
620d-e

Théététe
151a

Timée
84e
goa-c

Pline 'Ancien
Histoire Naturelle

7,35

Plutarque
Délais de la justice divine
549€
E de Delphes
3942
394¢
Isis et Osiris
355e-360f
360a
361a
La disparition des oracles
416¢
416d
417b
417¢-d
417d
418b
118c
418f

Anna Angelini -

385

60, 67n69
60, 67n69

221

60

62n50, 73n98
205n59

72n94

60, 67n69
72n94

221

73098
62n50
62n50

72n95

139N105
67

180

76n111

69
76n111

210
69
68n75

68
75n105
69, 207
207n65
297
58n28
75N105
68n75

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



386

Plutarque (cont.)

419a 68n75

420d 68n75

419a-420a 69

421a 69

432d 256

432—438 257

436f-438d 257
La superstition

168¢c 71188
Questions grecques et romaines

277a 68n75

292C 76
Questions platoniciennes

999€ 75N105
Sur les oracles de la Pythie

404c¢ 217
Vie d’Alexandre

14, 8, 2 75n106
Vie de Brutus

36,6-7 70-71

40,7 71189
Vie de César

66,1 70
Vie de Cicéron

49,6,6 751107
Vie de Dion

2,24 75-76, 217

2, 4—6 76

2,6 68n75

24,3 750107
Vie d’Euméne

19,3, 3 75n106
Vie de Fabius Maximus

17,5, 4 751105
Vie de Galba

14,1 70
Vie de Lucullus

19, 6 71n89
Vie de Nicias

4,1 75n108
Vie de Numa

4,6, 4 75N106
Vie de Pélopidas

21, 5—6 207-208
Vie de Péricleés

34,4 75

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

Vie de Phocion

30,9 70, 236
Vie de Romulus

24, 2 75N107

28,3,6 75n106
Vie de Sylla

11,1 75n108
Vie de Thémistocle

10,1 75Nn108
Vie de Thésée

15,1 75
Pollux
Onomasticon

1,15 256

7,108 54

5,131 57-58
Polybe
Histoires

30, 25, 13-15 221

Roman de Joseph et Aséneth

11,9 131
Sappho
Fragments
43 56
Sophocle
Electre
410 58
Soranos
Maladies des femmes
1,48 139N104
Souda
Lexique
A 3483 96
Stésichore
Fragments
43 55
Scholia in Apollonii Rodii Argonautica
295, 22 55
Scholia in Aristophanis Ranas
293 140

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES 387

Scholia in Euripidis Hecubam Zénon
685, 8 58n28 Fragments
Scholia in Euripidis Medeam 1,136 255
1260,1 58n28
Scholia in Euripidis Orestem
333,16 58n28 Inscriptions grecques
Scholia in Sophoclis Ajacem
373,1 58n28 British Museum
1062 256
Servius
Commentarium in Vergilii Georgica Epitaphes de Rhéneia 271-273
4, 400 140n108
ICreticae
Strabon 11.223-225 55
Géographie
9,35 256 IDidyma
10, 3,18-19 210 159 12 2561N100
10, 3,19 69
CIG
Synésios de Cyréne 11034 63n53
Lettres
101 130Nn74 DTA
Sur les réves 102 63n53
15 217
1G
Théocrite 112 12141 74
Idylles 112 5227a 253
1,15-18 141 112 5255 253
1X 1,164 253
Théognis 1X 1,873 253
Elégies XII 5.1027 58n31
1, 349-350 62n49 XIV 641 65
2,1348 6on3g
Vie d’Homeére IGUR
32 54-55 1111381 253
Xénocrate SDGI II
Fragments 1563 61144
222 68 1566 A 61n55
1582 A 61
Xénophon 1587 61n44
Agésilas
11, 5 284 SEG
Mémorables 1567 172
1,1,2-4 731100 6.414 253
9.32 58n30
Zénobios 13.449 58n31
Proverbes 241239 253
33 56

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



388

SEG (cont.)

30.86 95175

30.264 168-169n68

43.630 58

53.1762 59n35

54.117 62n45

54.1734 172n77

55.1113 62n45

58.241 74-75

59.1210 62n46

60.817 95

60.1122 253

Papyrus grecques

BGU

1,252, 8 95n71
CPR

1236, 8 95n71
Derveni

111 4-9 6465

VI 2—-3 65

Vi3—4 2051n59
PCairZen

359481 284
PFay

22, 21 95n71
P.Grenf.

1331 294
PKoln

8 327 111 20—25 254n89
Papyrus magiques (PGM)

2a 132

1,115 77

4,86 77

4, 3007-3086 77

4, 3034 77

4, 3061 77

4,3072 77

4, 3077 77

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

5,120
5,164-169
12, 282

13, 798-799

14,3
20

457

P.Michigan
5243
5340

PRyl.Gr.
2154, 29

P.Sapph.Obbink
1-20

PSI
136a

P.Strasbourg
291

PTebt
2.27211

P.Trophitis
2Ro 10

P.Washington Univ.
2671213

P-Worp
7

Ougarit

KTU
12
1.3V 35-36
1414-5
1.5 II 20—24
L5V 7
1.5V 18
1.5VI 6
1511 20—24

77
77
77
77
90
54
92

284
95171

95171

52

95171

221

1391n104

294

139Nn104

222

26n17
192n28
192n28
15n23
227

115

15
115n23

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



INDEX DES SOURCES ANCIENNES

112
1.23
147
1.82
1.91
1.96
1.100
1107
1108
1118
1.66
1.169
1178
1179

Inscriptions Ouest-Sémitiques

Arslan Tash 1
Arslan Tash 2

Carthage
KAI 79, 10-11

cIs
16068
11198
1T 3927

Deir Alla

Ebla
™ 75.G.336
T™ 75.G.1464

Ibiza
RES 1222

Karatepe
KAI 26,10-11

Ketef Hinnom 1
Ketef Hinnom 2

Leptis Magna
KAI 129

26n17
26n17

44
26n16, 27n18
114-115

26, 27

26n16

26n16

199

44n94

199

24, 26, 27, 30
24, 26, 27
199

28-30, 101

28-30

227n15

22818
214N91
215—216
200-201

214N90
115

215n96

123

31

31

192n28

Mactar
KAI 147

Nora
KAT 72

Palmyre (PAT)
0179
0273
1079
1097

Samal

215n97

389

215n96-97

215
215
215
215

Panamuwa I (KAI 214) 116n28

Sfiré

I A 32-33 (KAI 222 A) 152

11 (KAI 224, 2)

Sidon

227n15

Bodashtart (KA115) 15

Sources Accadiennes

Asshurbanipal or1 (RINAP 5)
Prisma A 1v 81-89 153
Prisma A 1v 96-106 153

Esarhaddon 033 (RINAP 4) 153

Malédiction dAgadé

255-259

Utukku Lemnutu
1(add.), 13
2, 65
4, 111-112
6, 60
8,1-23
8,13-39
9,87
9, 113
10, 32—34
12,13-32
13-15, 138
13-15, 179
16, 5—11
16, 202

151-152

100
100
28n26
100
39n75
27n21
100
28n26
100
39n74
100
100
27n21
27n21

Anna Angelini -

978-90-04-46847-4

Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM

via free access



390

Sources égyptiennes

PLeiden
1343, 345

P.British Museum
10083
10251
10731

35

42
42
42

INDEX DES SOURCES ANCIENNES

P.Metropolitan Museum

10.53 42
PTurin

1984 42

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



Index des auteurs cités

Ackerman, Susan 209
Aejmelaeus, Anneli 1
Ahn, Gregor 23-24
Aitken, James 222n130
Andersen, Francis 110n

Barbu, Daniel 36, 83—84, 224, 225
Barnes Tatum, F. 220-—221

Barr, James 12,199n44
Barthélemy, Dominique 247n67
Baumgarten, Joseph  102n107
Becking, Bob  2g9n29

Beentjes, Pancratius  283n45
Berlejung, Angelika 29n2g
Blair, Judith  21-22, 23n10, 36, 88n37
Blischke, Mareike Veréne 233
Blum, Erhard 278

Bogaert, Maurice 194
Borgeaud, Philippe 142n114
Brisson, Luc  73n98

Brown, Paul 72ng1

Biischel, F. 220-221

Caquot, André 124

Carbon, Jean-Mathieu 62
Carlson, Reed 229-230, 232—233
Cazelles, Henri  226n4
Ciccarelli, Michele 268
Clermont-Ganneau, Charles 120
Clines, David 266

Cross, Frank Moore  210n75
Crouch, C.L. 105

Day, Peggy 281

De Visser, Johannes T.  3nio
Deines, Roland 293
Descola, Philippe  229n20
Detienne, Marcel 52-53, 59
Dimant, Devorah 299
Dion, Paul-Eugéne 295
Dogniez, Cécile 121,125, 127-128
Doran, Robert 271

Duhm, Bernhard 209
Duhm, Hans 104

Ego, Beate 291, 294—295, 298
Eissfeld, Otto  163n52

Faraone, Christopher 54

Fernandez Marcos, Natalio 121n44, 125n58

Fontenrose, Joseph  256-257

Ford, James N.  27-28n23

Frey-Anthes, Henrike 21, 23n10, 24n12,
471Mm104, 50, 88n37, 105n115, 163

Gernet, Louis 63
Gilders, William 89
Ginzburg, Carlo 6
Goff, Matthew 102n107
Grassi, Giulia 152n13
Griffith, Terry 221
Guichard, Michaél 28

Hamori, Esther 231, 237
Harlé, Paul 96-97
Harper, Joshua 121

Hill, David 252

Hossfeld, Frank-Lothar 134

Janowski, Bernd  47n104, 88-89, 1050115,
163

Japhet, Sara  283n45

Johnston, Sarah . 55-56

Kaizer, Ted 215
Kauhanen, Tuukka 250
Keel, Othmar 22,163n52
Kindt, Julia 256-257

Kitz, Anne Marie 23—24, 105
Klein, Ralph  283n4s5
Knauf, Ernst Axel 238n46, 244
Kogan, Leonid 161n48
Kolarcik, Michael 288
Konstantopoulos, Gina 37
Kotansky, Roy 54-55
Kousolis, Panagiotis  43n92

Lee, John 214

Lenzo, Giuseppina 2o00n47
Levine, Baruch 163n52
Levison, John 258n

Lipinski, Edward 123, 124n55
Loiseau, Anne-Frangoise 106n122
Lucarelli, Rita  36-37

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



392

MacDonald, Nathan 197, 270
Machiela, Daniel 299
Marti, Lionel 37

Matoian, Valérie 20on47
McKenzie, Steven  238n46
Meeks, Dimitri 43, 304
Militarev, Alexander 161148
Mizrahi, Noam 182

Moor, Johannes C. de  26n17
Motte, André 73ng8
Miinnich, Maciej 16
Muraoka, Takamitsu 12

Newsom, Carol 229
Niehr, Herbert 116-118, 123
Nihan, Christophe 156-158, 164, 200n47

Obbink, Dirk 52
Otto, Rudolph 3

Papoutsakis, Manolis 173
Parker, Robert 57
Patmore, Hector 182
Perrin, Andrew 299
Petersen, Klostergaard 5
Pirenne, Vinciane 51, 59
Pisano, Stephen 247167
Pomponio, Francesco 115n21
Pralon, Didier 96-97
Puech, Emile 102n107, 136

Rahlfs, Alfred 242243
Rendu-Loisel, Anne-Caroline 36
Rhyder, Julia 164

Riley, Gregory 79

Rouillard, Hedwige 238n46

Scarpat, Giuseppe 130-131, 262, 288—289
Schaper, Joachim  212—213

INDEX DES AUTEURS CITES

Schmid, Konrad 191

Schmidt, Brian 32, 202n55
Schroer, Silvia  163n52
Seeligmann, Isaac L. 212

Seow, Choon Leong 266

Sfameni Gasparro, Giulia 63-64, 67
Silverman, Jason 282

Smith, JonathanZ. 5

Smith, Mark 195

Sonik, Karen 37n64

Stockl Ben Ezra, Daniel 97, 98ng3
Stokes, Ryan 282

Stuckenbruck, Loren 291, 294, 298

Taylor, Charles 228
Thackeray, Henry 120
Thomas, Ryan 215
Tigchelaar, Eibert 182
Timotin, Andrei 62
Trebolle, Julio 243-244
Trinquier, Jean 177

Van der Kooij, Arje 194
Vernant, Jean-Pierre 219

Weeks, Stuart 291
Weippert, Helga 238n46
Wevers, John 99

White, Ellen  231-232, 241
Wilhelm, Gernot 88-89
Winston, David 132
Wolde, Ellen van  105n115
Wolff, Hans 226
Wiirthwein, Ernst 238

Xella, Paolo 15n21

Zenger, Eric 114
Ziegler, Joseph  119-120, 167

Anna Angelini - 978-90-04-46847-4
Downloaded from Brill.com04/20/2023 12:40:32PM
via free access



	Table des matières
	Remerciements
	Liste des tableaux
	Abréviations
	Introduction:
Démons et Septante : les raisons d’une enquête
	1 Objet et nature de la recherche
	2 Les démons bibliques entre « survivance » et « emprunt »
	3 La place de la LXX dans l’étude de la catégorie du démoniaque
	4 Une approche d’anthropologie de la traduction
	5 Méthodologie
	6 Plan de l’ouvrage

	Chapitre 1 « Leur nature est différente » : les démons dans l’Israël ancien à la lumière de leur contexte
proche-oriental
	1 Le débat biblique
	2 Le contexte levantin
	3 Le « pandaemonium » mésopotamien
	4 Démons et divinités mineures en Égypte
	5 Retour à l’Israël ancien : vers une définition du démoniaque

	Chapitre 2 Le contexte grec : démons, δαίμονες et δαιμόνια dans
les traditions grecques et hellénistiques
	1 La représentation des démons en Grèce entre pratique et discours
	2 Les champs d’action du δαίμων
	3 Le δαίμων des philosophes comme figure de la médiation et la
re-sémantisation de la catégorie de démon
	4 Quelles spécificités pour δαιμόνιον ?

	Chapitre 3
Les scénarios du démoniaque dans la LXX
	1 La sémantique du δαιμόνιον dans la LXX
	2 Le va-et-vient des démons : Azazel et Lilith
	3 Un « démon de la porte » ? (Gen 4,7)

	Chapitre 4 Les démons comme agents de destruction, entre
animaux et maladies
	1 Resheph, Deber, Qeṭeb et autres agents de malheurs dans la
Bible hébraïque
	2 Repenser les démons dans la LXX
	3 Le λόγος comme agent démoniaque
	4 La LXX et le démon de midi

	Chapitre 5
Les habitants des ruines
	1 Le potentiel démoniaque des habitants des ruines
	2 Des oiseaux, des boucs et des serpents : sur quelques problèmes de
correspondance entre hébreu et grec
	3 Sirènes, autruches et démons
	4 Isaïe 34 et les onocentaures : vers un nouveau paradigme
épistémologique

	Chapitre 6
Les dieux des autres : entre « démons » et « idoles »
	1 Formes et représentations du divin en Deutéronome 32
	2 La lxx et les cultes hellénistiques
	3 Démons, images, idoles

	Chapitre 7
Esprits et possession
	1 Les esprits entre nature et psychologie
	2 Retour sur rûaḥ et πνεῦμα
	3 Sur quelques développements des mauvais esprits dans la lxx
	4 Apparitions nocturnes (Job 4,13–16)

	Chapitre 8
Anges et démons
	1 Esprits angéliques
	2 Du śāṭān au diable
	3 Tobit dans le contexte de la démonologie hellénistique

	Conclusions
	1 Résumé et résultats de l’enquête
	2 Enjeux et perspectives

	Appendice
	Bibliographie
	Index des sources anciennes
	Index des auteurs cités




