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INTRODUCTION

Au sixieme et dernier livre du De republica (54-51 av. J.-C.), dans le fameux
« Songe de Scipion », Cicéron met en scene Scipion Emilien racontant,
a ses amis et interlocuteurs du dialogue philosophique qui a précédé, un
songe au cours duquel il aurait vu ses glorieux ancétres Scipion I’Africain et
Paul-Emile lui apparaitre pour lui révéler son avenir et lui faire contempler
les secrets de 'univers, en particulier 'immortalité céleste de 'ame promise
aux grands hommes. Au quinzi¢me et dernier livre des Mézamorphoses d’ Ovide
(1-8 apr. J.-C.), au moment ot le poeme, achevant son cycle, a quitté les temps
du mythe pour rejoindre ceux de I'histoire romaine, la parole du pocte est
longuement déléguée au célebre philosophe et thaumaturge grec Pythagore,
qui, dans un discours inspiré par Apollon, révele les secrets de la nature,
notamment la métempsycose qui fonde I'impératif végétarien. Enfin, au
onzi¢me et dernier livre des Métamorphoses d’ Apulée (vers 160-170 apr. J.-C.),
le héros Lucius, aprés maints revers de fortune et tribulations essuyés a la suite
de sa transformation en 4ne, voit lui apparaitre en songe la déesse Isis, qui se
révele a lui comme la divinité supréme et providentielle, et lui offre un salut a
condition qu’il s’engage désormais a son service et se fasse initier a ses mystéres.

Ainsi, trois ceuvres majeures de la littérature latine, malgré leurs différences
génériques — un dialogue philosophique, un poeme narratif, un roman enfin —
présentent le point commun remarquable de mettre en scéne, en leur livre final,
une révélation, ¢’ est-a-dire un phénomene par lequel des vérités cachées sont
mises au jour d’'une maniére surnaturelle. Comment et pourquoi s’opére, dans
chacun des cas, ce détour, ou ce secours, ultime par la révélation ? Quels sont
les modes de représentation et la signification de ce motif qui unit un certain
type d’inuentio — des conceptions religieuses et philosophiques moulées dans
un dispositif fictionnel de révélation — et un certain type de dispositio — une
configuration particuliére de la fin ? Le point de départ de ce travail tient donc
au pari que ces trois textes, dont la comparaison n’a pas été encore entreprise
de maniere systématique’, mettent en jeu, sur des modes certes différents, un
schéme commun qui se singularise au sein de 'ensemble plus vaste de I'écriture

1 Nousavons jeté les bases de cette comparaison dans un article : « L’élaboration d’une forme
littéraire a Rome : la révélation finale (Cicéron, Ovide, Apulée) », dans F. Toulze-Morisset (dir.),
Formes de ’écriture, figures de la pensée dans la culture gréco-romaine, Villeneuve-d’Ascq,
Université Charles-de-Gaulle Lille 3, 2009, p. 215-224.
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apocalyptique (dans laquelle il faut ranger entre autres, 8 Rome, des textes
célebres comme le prologue des Annales d’ Ennius ou le discours d’Anchise au
livre VI de I'Enéide), comme de celui des fins 4 tonalité religieuse mais qui ne
reposent pas nécessairement sur une mise en scéne de révélation : par exemple,
dans la Consolation a Marcia de Séneque, en une fin d’ailleurs inspirée du « Songe
de Scipion », le philosophe stoicien évoque avec ferveur 'immortalité céleste
de 'ame (en s’exprimant en son nom propre puis en faisant parler, au moyen
d’une prosopopée, le pere de Marcia, Crémutius Cordus) sans que cette vérité
soit donnée comme le fruit d’'une inspiration divine — a preuve la prosopopée de
Crémutius Cordus, qui est introduite par l'impératif puza (« figure-toi »)?, qui
circonscrit les promesses sur le devenir de I'ame dans le cadre d’un pur espoir

humain. Sénéque nous donne ainsi a penser une eschatologie sans révélation3.

Afin de déployer les enjeux de notre objet d’étude, il importe de préciser ici
brievement les contenus et I'articulation des deux notions qui le constituent :
celle de révélation et celle de fin.

La notion méme de révélation n’est pas sans poser probleme : est-il légitime ou
en tout cas prudent de faire appel 2 elle pour caractériser des textes paiens ? On ne
peut en effet méconnaitre qu’elle s'est imposée dans le vocabulaire de la religion
et de la philosophie occidentales & partir de 'expérience judéo-chrétienne,
pour décrire le processus historique par lequel le Dieu du monothéisme se fait
connaitre aux hommes. Le terme reuelatio est de fait purement et simplement
inusité en latin classique, et ”apparait que sous la plume d’auteurs chrétiens,
notamment, pour désigner les révélations de Dieu, chez Tertullien* et dans
la Vulgates, ot il traduit le grec dmokdhv g ; quant au verbe dont ce terme
dérive, reuelare (« dévoiler », « découvrir », « mettre 2 nu »), il Wapparait lui-méme
quen latin impérial®, et il n’est qu'une seule fois utilisé en contexte paien en
association avec I'idée de secrets de 'univers, certes dans les Métamorphoses
d’Apulée — mais pour renvoyer a la divulgation a Lucius, par la servante Photis,

2 Marc.,26: Putal...] patrem tuum/...] dicere.

3 Nous ne sommes donc pas entierement d’accord avec le classement de ce texte dans la
catégorie des « révélations philosophiques » proposé par H. Attridge, dans son article « Greek
and Latin Apocalypses », Semeia, 14,1979, p. 159-186, ici p. 163-164. D’une maniére générale,
cet article, qui a cependant le mérite d’étre 'une des rares études offrant une typologie des
apocalypses grecques et latines, n’apparait pas du tout convaincant dans son classement :
par exemple, la distinction entre les révélations philosophiques et les révélations par
descente aux Enfers est irrecevable, car elle met sur le méme plan un critére de contenu et
un critére de cadre et escamote ainsi le probléme des révélations philosophiques ayant lieu
lors d’une catabase (comme le mythe d’Er chez Platon ou le discours d’Anchise au livre VI de
I’Enéide). Nous proposerons notre propre typologie dans le chapitre préliminaire, p. 17-32.

4 Voir par ex. : Marc., IV, 25, 5.

5 Voir par ex.: Rom., XVI, 25 ;1 Cor., I, 7; 2 Cor., XII, 1.

6 Voirparex.: Ov., Fast., VI, 619 ; Suet., Galb., 7 ; Tac., Germ., 31.



des pratiques magiques de Pamphile, et non a la révélation d’Isis?. Il existe
pourtant, évidemment, de nombreux termes que les auteurs latins classiques
utilisent pour renvoyer a la fagon dont un savoir est communiqué aux hommes
de maniére divine : par exemple, si 'on se fonde sur ce répertoire exemplaire de
mises en scene d’expériences religieuses que sont les Fastes d’Ovide, ot le poéte
demande aux dieux de lui révéler les secrets du calendrier et des fétes religieuses
qui scandent 'année romaine, on trouvera les termes edere (« faire sortir »,
« émettre »)®, monere (« avertir », « instruire »)?, aperire (« ouvrir »)*°, tradere
(« livrer »)™, patere (« étre ouvert »)*2, pandere (« déployer », « ouvrir »)3, docere
(« enseigner »)™, ou encore resignare (« rompre le sceau », « ouvrir »), liste a
laquelle il convient d’ajouter les verbes recludere (« ouvrir »), reserare (méme
sens) et euoluere (« dérouler ») qui caractérisent justement la parole de Pythagore
au livre XV des Métamorphoses*®. Mais la diversité méme de ces termes et des
images sur lesquelles ils reposent est précisément le signe d’une absence de
notion unifiée de « révélation ». De méme, on pourrait montrer que le grec
classique ne posseéde aucun terme qui renverrait 2 une notion bien déterminée de
révélation’ : on trouvera, comme en latin, des termes extrémement divers pour
désigner la fagon dont un savoir est porté de maniére divine 4 la connaissance
des hommes, comme, pour s’en tenir A des formes verbales non composées,
@palw (« faire comprendre »), onpaivo (« marquer d’'un signe »), AyYEML®
(«annoncer »), @oive (« rendre visible »), detkvuu (« montrer »), etc.

7 Voir Met., Ill, 15, 3 : arcana dominae meae reuelare secreta (« révéler les secrets de ma
maitresse »). Cependant, dans la mesure ol I'’ceuvre d’Apulée, comme nous le verrons, tisse
d’étroites correspondances entre ce passage et le livre XI pour mieux souligner "opposition
radicale entre le vrai savoir apporté par Isis et le savoir usurpé et dégradé qu’est la magie
(voirinfra, p. 25-428), 'expérience isiaque est elle-méme, par contrecoup, une reuelatio. Sur
’émergence de cette acception nouvelle, appelée a &tre confirmée et systématisée chez les
auteurs chrétiens a partir de Tertullien, voir 'article de V. Schmidt, « Revelare und Curiositas
bei Apuleius und Tertullian », dans H. Hofmann (dir.), GCN, 6, 1995, p. 127-135.

8 |,89:edesimul causam.

9 |,227:finierat monitus ; 1, 467 : ipsa mone ; |ll, 154 : Egeria siue monente sua; |11, 167 : si licet
occultos monitus audire deorum ; Ill, 261 : nympha, mone ; IV, 247 : hoc quoque dux operis,
moneas, precor; V, 447 : Pliade nate, mone.

10 |, 446 : dique putant mentes uos aperire suas.

11 ll, 291-293 : sed poterunt ritum Picus Faunusque piandi /tradere [...] nec sine ui tradent.

12 1V, 17: Sensimus, et causae subito patuere dierum.

13 1V, 193 : pandite, mandati memores, Heliconis alumnae ; V, 693 : at mihi pande, precor.

14 V, 635 : Thybri, doce uerum; V, 191 : ipsa doce quae sis.

15 VI, 535 : nunc, ait, o uates, uenientia fata resigna.

16 Voir Met., XV, 144-145 : ipsumque recludam /aethera et augustae reserabo oracula mentis ;
152 : seriemque euoluere fati.

17 Le verbe dmokahimtery n’est a notre connaissance jamais employé en grec classique pour
renvoyer a une révélation divine ; quant au substantif dmwoxdhvyig, inusité en grec classique,
il ne semble avoir un tel sens qu’en contexte chrétien (voir par exemple les références
données enn. 5).
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Nous pensons néanmoins qu'il est possible de recourir a la notion de révélation
a condition, d’une part, d’entendre simplement par 13 une expérience dans
laquelle ’humain accéde au savoir par des voies surnaturelles, d’autre part, de
rester attentif a la diversité de ces expériences et des termes qui, le cas échéant,
servent a les désigner. Nos textes en illustrent trois : le songe de vision et de
prophétie chez Cicéron ; la parole inspirée de Pythagore chez Ovide ; 'épiphanie
divine et 'initiation aux mysteres chez Apulée. Quelles sont, par-dela la diversité
des substrats religieux et philosophiques qui les sous-tendent ainsi que des
procédés littéraires qui contribuent a les mettre en scene, les caractéristiques
communes a ces expériences de révélation ? Et qu'ont-elles 2 nous apprendre des
préoccupations spirituelles des Romains de la fin de République, de I'époque
augustéenne, et du 11¢ siecle de ’Empire, comme, plus spécifiquement, des
interrogations de leurs auteurs ?

Par ailleurs, pour en venir a la seconde notion que nous mobilisons dans
ce travail, celle de fin®8, ces trois révélations sont placées au dernier livre des
ceuvres auxquelles elles appartiennent. En d’autres termes, ces révélations sont
toutes trois liées au mouvement conclusif des ceuvres : cela est manifeste dans
le cas du « Songe de Scipion » et de la révélation isiaque qui constituent a
proprement parler la fin respective du De republica et du roman d’Apulée ;
cela peut sembler moins vrai au premier abord dans le cas des Métamorphoses
d’Ovide, o, apres le discours de Pythagore, le fil du récit reprend (au vers 479),
de Iévocation des liens de Numa et de la nymphe Egérie jusqu’a celle de
I'apothéose de César, elle-méme suivie d’une invocation aux dieux pour la
sauvegarde d’Auguste (v. 861-870) et d’'un épilogue en forme de sphragis, ot le
pocte affirme sa foi dans 'immortalité de son ceuvre (v. 871-879). Cependant,
au sein de cet ensemble en apparence éclaté, une fonction conclusive essentielle
estal’évidence conférée & un discours qui occupe presque la moitié du livre final
et qui, par ses développements sur la métempsycose et la fluidité universelle, est
en prise avec le sujet méme de 'ceuvre, la métamorphose.

Or on connait le role majeur de la fin dans 'économie d’une ceuvre littéraire. Par
exemple, les traités rhétoriques anciens font de la derniere partie d’'un discours, la
péroraison (€mihoyoc/peroratio), un lieu décisif dans la stratégie de 'orateur® :
c’est d’'une certaine maniére a la fois un lieu de convergence thématique,
puisqu’il faut procéder & une récapitulation des faits et de la ligne argumentative

18 Pour un ensemble d’études consacrées au probléme de la fin dans les ceuvres antiques,
voir H. Roberts et al. (dir.), Classical Closure. Reading the End in Greek and Latin Literature,
Princeton, University Press, 1997 et B. Bureau, Ch. Nicolas (dir.), Commencer et finir. Débuts et
fins dans les littératures grecque, latine et néolatine, Lyon/Paris, Université Jean Moulin-Lyon
3/De Boccard, 2008, 2 vol.

19 Lesdéveloppements les plus substantiels a ce sujet se trouvent chez Aristote, Rhet., Ill, 19 et
Cicéron, Part., 52-60. Voir aussi Rhet. Her., Il, 47 ; Apsinés, Rhet., 10, 1.



(Gvaxepahalmolg / enumeratio), et un point d’orgue rhématique, puisqu'il faut
recourir 2 une amplification rhétorique (aVENOLG / amplificatio), afin d’émouvoir
les auditeurs et d’emporter la conviction?®. Quant 4 la narratologie moderne®,
elle a bien mis en évidence le role majeur de la fin dans 'économie d’un récit : en
tant que bilan, elle permet une totalisation du sens, conduit a un retour réflexif sur
ce qui précede ; en tant que dénouement, elle apporte des réponses aux questions
suscitées par le récit qui n’avaient pas encore été élucidées ; enfin, en tant que ¢/,
elle suggere un « mot de la fin », et impose ainsi au lecteur une ligne interprétative.
De tels concepts, forgés certes a partir des genres respectifs du discours oratoire
et du récit, valent cependant au-dela de ces deux genres : cela va de soi pour
le paradigme oratoire, dont on sait qu’il peut instruire, en tant que principe
d’ordonnancement de la parole, tous les genres littéraires, et doit étre pris tout
particuli¢rement en compte chez des auteurs comme Cicéron et Apulée, qui
furent tous deux des orateurs et méme pour le premier théoricien de I'art oratoire ;
quant au paradigme diégétique, s'il sapplique d’abord au roman d’Apulée, il peut
aussi étre envisagé pour 'ceuvre ovidienne, qui, a la fois par sa nature narrative et
par sa progression temporelle des origines de 'univers jusqu’a I'époque d’Auguste,
présente, derriere 'accumulation des vignettes mythologiques, une structure
générale de récit, et méme pour I'ceuvre cicéronienne, sil'on tient compte du fait
que le dialogue philosophique du De republica est mis en scéne dans le temps, a
savoir pendant les trois jours des féries latines de 129 avant J.-C., chaque journée
correspondant a deux livres, et que le récit fait par Scipion de son réve clot a
la fois le temps du dialogue et 'enquéte philosophique menée tout au long de
celui-ci ; du reste, des notions comme celles de bilan, de dénouement ou de clé
sont suffisamment générales pour pouvoir décrire le réle d’'une fin d’une ceuvre

littéraire indépendamment de son éventuelle structure diégétique>.

20 Il est en revanche frappant de constater que les deux arts poétiques que nous a légués
’Antiquité, celui d’Aristote et celui d’Horace, ne disent presque rien du probléme de la fin, sice
n’est, sur la question du dénouement du poéme dramatique, que celui-ci doit étre nécessaire,
c’est-a-dire appelé par U'intrigue elle-méme : dans les deux cas, cette prescription passe par
une mise en garde contre le recours arbitraire a la « machine », au deus ex machina (Arstt.,
Poet., 1454a-b ; Hor., P.,191-192). Nous verrons que si le « Songe de Scipion », le discours de
Pythagore et la révélation d’Isis font chacun a leur maniére descendre un élément divin sur
la scéne finale respective du dialogue philosophique, du cycle poétique narratif et du roman,
ces dénouements, loin d’étre purement arbitraires, sont dans une mesure plus ou moins
grande appelés et préparés par la structure qui les précéde. Nous ferons des remarques
analogues dans notre chapitre préliminaire au sujet du recours au deus ex machina dans l’lon
d’Euripide (voir infra, p. 36-43).

21 Voir par exemple, pour ne donner qu’un apergu d’un champ considérable, les travaux
fondamentaux suivants : Ph. Hamon, « Clausules », Poétique, 6, 1975, p. 495-526 ; A. Kotin
Mortimer, La Cléture narrative, Paris, José Corti, 1985; G. Larroux, Le Mot de la fin. La cléture
romanesque en question, Paris, Nathan, 1995.

22 A ces notions générales, nous préférerons dans la suite de ce travail d’autres outils pour
analyser le motif de la révélation finale, établis dans le chapitre préliminaire, p. 34-35.
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Dans ces conditions, terminer une ceuvre par une révélation, c’est d’une part
redoubler l'effet de c/imax inhérent a la fin par une mise en scéne qui, en tant
qu’elle figure 'acces surnaturel a la vérité, symbolise elle-méme une forme de
climax, et d’autre part redoubler la valeur de dévoilement inhérente a toute fin :
Cest en effet mettre en place un double lieu d’acces a un sens caché, a la fois en
tant que fin et en tant que révélation. Comme le suggere A. Kotin Mortimer au
sujet de la cloture narrative, une fin en forme de révélation est une réalisation
remarquable de 'essence méme du finalisme diégétique :

Comme solution d’'un mystere, résolution d’une énigme, révélation des secrets
de la narration, la cloture narrative serait plut6t ouverture, si paradoxal que ce
soit. Le dévoilement, en dernier lieu, d’'un secret maintenu a travers le récit,
la mise au jour de ce que la narration a caché, sont de puissantes clotures
narratives. [...] Lexemple typique de cette cloture comme ouverture serait le
conte fantastique dont le dénouement explique les phénomenes étranges ou

merveilleux?3.

Toute la question est alors de savoir jusqu'a quel point il y a coincidence entre
le savoir mis au jour par la révélation finale en tant que révélation, et le savoir
qu'elle met au jour en tant que fin. En d’autres termes, et pour prendre 'exemple
de nos trois ceuvres : dans quelle mesure les secrets de I'univers révélés au livre
VI du De republica, au livie XV des Métamorphoses d’Ovide, et au livre XI des
Métamorphoses d’ Apulée, constituent-ils une révélation non pas seulement dans
Pespace de ces livres finaux, mais également dans I'économie respective des trois
ceuvres ? et dans quelle mesure doit-on tenir les livres I 2 V du De republica, les
livres I a XIV du poe¢me d’Ovide, et les livres I 4 X du roman d’Apulée comme
des structures en attente d’élucidation finale, d’illumination rétrospective par le
biais d’'une révélation ? En posant ces questions, nous serons amené  rejeter les
analyses qui voient dans le « Songe de Scipion », dans le discours de Pythagore,
et dans la révélation d’Isis*4, de simples morceaux de bravoure artificiellement
plaqués sur le reste de 'ceuvre sous prétexte quils trancheraient radicalement
avec celui-ci : c’est commettre en effet une double erreur, consistant a la
fois & méconnaitre la logique méme de la révélation, qui est précisément de
s'élever au-dela d’un cadre donné pour offrir une issue radicalement autre, en
P'occurrence de type surnaturel, et le caractere simultanément illusoire de cette
coupure radicale, dans la mesure ot la révélation, dans chacune de ces ceuvres,
loin de surgir ex nihilo, est en réalité préparée par des signes avant-coureurs qui

23 La Cléture narrative, op. cit., p. 24-25.
24 Nous mentionnerons ces lectures avec les autres études critiques au cours de chacun des
chapitres en question.



construisent une trame convergeant vers le dévoilement final, lequel, & son tour,

lui donne sens rétrospectivement.

Ainsi, a la frontiére de I'histoire religieuse, de la philosophie et de la littérature,
nous proposons-nous d’étudier un motif qui n’a pas encore été étudié en tant
que tel, mais dont nous pensons qu’il obéit a une certaine cohérence de forme
et de sens, tout en se prétant a des élaborations variées de Cicéron a Apulée.

Afin de mener a bien cette enquéte, nous établirons dans un chapitre
préliminaire un cadre herméneutique qui nous guidera dans 'étude de la notion
générale de révélation, puis, plus spécifiquement, dans celle du motif de la
révélation finale. Les concepts mis en place dans les deux cas seront appliqués a
un certain nombre d’exemples puisés principalement dans la littérature grecque
classique, ce qui permettra a la fois d’anticiper le moins possible sur le corps
méme de la recherche et d’envisager les antécédents voire les modeles grecs
de nos trois textes latins. Cela nous conduira en particulier & consacrer des
développements aux deux types d’exemples qui ressortissent & notre sens au
genre de la révélation finale en Grece : d’une part, les fins de tragédies avec
deus ex machina, qui se rencontrent chez Euripide et chez Sophocle dans une
moindre mesure ; d’autre part, les fins de dialogues philosophiques avec mythe
eschatologique chez Platon, dans le Gorgias, dans le Phédon, et au livre X de la
République avec le mythe d’Er — ce dernier texte étant d’autant plus important
pour notre propos qu’il constitue comme on sait 'un des modeles philosophiques
et littéraires principaux de Cicéron dans le « Songe de Scipion ». Quels sont les
enjeux, dans 'un et autre cas, de la convocation de la transcendance a la fin de
I'ceuvre, et quel dialogue la parole agissante des dieux et le langage hiératique
du mythe entretiennent-ils avec la structure qui précede ?

Un souci de clarté dans 'analyse nous améne a consacrer ensuite une partie
successive a chacun de nos textes. La structure interne de ces trois monographies
obéit cependant & un schéma identique, de nature a faire ressortir a la fois les
constantes qui président a I'élaboration de ces trois révélations finales et les
enjeux spécifiques a chacune.

Dans un premier temps, aprés une bréve situation de nos trois textes dans
un contexte philosophique ou religieux qui leur donne sens (dans le cas de
Cicéron, celui du renouveau, dans le monde hellénistique et dans la Rome
de la fin de la République, du platonisme, du pythagorisme, et en particulier
de la croyance dans 'immortalité de 'Ame ; dans le cas d’Ovide, celui, dans la
continuité du contexte précédent, de la persistance a 'époque augustéenne du
mouvement pythagoricien sous des formes variées ; enfin, dans le cas d’Apulée,
celui du triomphe de la figure d’Isis sous 'Empire), le « Songe de Scipion », le
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discours de Pythagore et le livre XI des Méramorphoses d’ Apulée feront I'objet
d’une analyse suivie, reposant sur un examen des procédés formels mis en ceuvre
pour dire la révélation et des enjeux philosophiques et religieux qui s’expriment
a travers eux.

Nous chercherons ensuite 4 déterminer dans quelle mesure la vie et I'ceuvre
de Cicéron, d’Ovide et d’Apulée peuvent éclairer 'interprétation de nos trois
textes. Que disent les autres ceuvres de I’Arpinate sur la question de 'immortalité
de I'ame et sur celle du songe divinatoire ? Y a-t-il une opposition entre le
Cicéron du « Songe » et celui, entre autres, des Tiusculanes ou du De diuinatione ?
Dans le cas d’Ovide, que nous apprennent les allusions de ses autres ceuvres a
Pythagore et a sa doctrine ? Comment situer le livie XV dans I'économie de
la quéte poétique d’Ovide et de ses rapports ambigus avec la philosophie ?
Pourquoi le chantre des beaux corps des Amours ou de ' Art d'aimer est-il devenu
le porte-parole du spiritualisme pythagoricien ? Enfin, dans le cas d’Apulée,
comment la révélation isiaque s’integre-t-elle dans sa réflexion sur le divin et
sa transcendance, marquée par les orientations du médioplatonisme, ainsi que
dans son interrogation sur la hiérarchie des biens et des formes de connaissance,
qui traversent ensemble de ses autres ceuvres ? Quel débouché I'Egypre et Isis
offrent-elles a ses préoccupations de philosophus Platonicus métiné de rhéteur et
d’initié & de nombreux cultes & mystéres ? Par ces questions, nous chercherons
a comprendre ce qui a pu déterminer Cicéron, Ovide, et Apulée a recourir a la
forme de la révélation : de quelle fonction, voire de quelles convictions celle-ci
est-elle investie ? quelles contradictions éventuelles vient-elle résoudre ?

Nous aborderons afin le probléeme de la relation de ces trois textes avec
I'économie générale des ceuvres qu'elles viennent clore. Il s’agira d’apprécier
dans chaque cas dans quelle mesure la révélation mise en scéne au livre final
peut étre considérée comme une révélation de I'ceuvre elle-méme, constituant
sa clef de volite et une mise en lumiére rétrospective de son sens profond. Nous
verrons que ce modele de la révélation finale atteint son parfait aboutissement
chez Apulée, dont le roman est rigoureusement et d’un bout a 'autre construit
comme un récit a énigme qui recoit une illumination finale par la révélation
d’Isis, a l'origine des effets de sens les plus spectaculaires.

Enfin, la conclusion dressera un bilan comparé des trois monographies qui
auront été effectuées, avant de poser la question de la place de nos trois textes
au sein des différents avatars du motif de la révélation finale dans la tradition
littéraire occidentale.

Par ce travail, nous souhaitons pouvoir apporter une contribution utile, non
seulement aux études cicéroniennes, ovidiennes et apuléiennes, mais aussi,
grice au dynamisme propre a la comparaison, a la compréhension de I'histoire



des idées religicuses, philosophiques et littéraires de Rome. Ce faisant, nous
espérons également montrer qu’ici encore les Romains n’ont pas démérité des
Grecs et que, recueillant et développant leur héritage (en I'occurrence, le deus
ex machina de la tragédie et le mythe eschatologique final chez Platon), ils ont
su porter 3 un magnifique degré d’expression une forme ot s'expriment a la fois

leurs interrogations spirituelles et leur génie littéraire.
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CHAPITRE PRELIMINAIRE

LA « REVELATION FINALE » : ESSAI DE CARACTERISATION
ET ANTECEDENTS DANS LA LITTERATURE GRECQUE

LA REVELATION FINALE : CARACTERISTIQUES CONSTITUTIVES

Avant d’établir des outils pour I'analyse de la révélation finale, il convient
d’abord de s’interroger sur les caractéristiques définitoires de I'expérience de
la révélation elle-méme, du moins dans la culture gréco-latine classique : en
effet, si la typologie que nous proposons peut sans doute dans ses grandes lignes
sappliquer & d’autres univers de référence, les modes de communication entre
’homme et la transcendance que nous allons mentionner relevent d’abord de

celui des croyances largement diffusées en Gréce et 8 Rome™.
L’expérience de la révélation

Il nous semble que I'on peut définir formellement 'expérience de révélation au
moyen de trois types principaux de caractéristiques : il s'agit des caractéristiques
de cadpre, de contenu, et d’effer. Nous allons en préciser la nature et en donner a
chaque fois quelques exemples pris dans la littérature grecque avant d’en établir
plus loin un tableau récapitulatif et de nous demander a quelles conditions

minimales on peut parler de révélation.
Déterminations de cadre

Une expérience de révélation suppose formellement, outre un objet révélé
dont la nature sera examinée plus loin avec les déterminations de contenu, un
auteur, un bénéficiaire, et un mode particulier de communication, de mise en

présence de '’humain avec le surnaturel qui ne se produit pas, par définition,

1 Pour d’autres classements, voir H. Attridge, « Greek and Latin Apocalypses », art. cit. ;
J. Collins, « Towards the Morphology of a Genre », Semeia, 14,1979, p. 1-19 (raisonne a partir
des apocalypses judéo-chrétiennes) ; A.-). Festugiére, La Révélation d’Hermés Trismégiste,
t. 1, L’Astrologie et les sciences occultes, Paris, Les Belles Lettres, 1944, p. 309 sq. (raisonne
a partir du Corpus Hermeticum et oppose deux grands types de révélation : les révélations
directes — le prophéte est instruit soit au cours d’un songe ou d’une extase, soit par une
conversation avec un dieu, soit par la découverte d’un livre miraculeux, soit grace a des signes
dans le ciel—et les révélations indirectes —ily a transmission orale ou écrite, d’un sage a un roi
ou a un grand personnage, ou d’un pére a son fils, ou encore d’un maitre a son disciple élu).
Nous recourons également a cette distinction fondamentale, qui ne constitue pourtant qu’un
critére de classement, au sein de ce que nous appelons les déterminations de cadre.
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dans le cours normal des choses. Commencons par étudier ces modes de
communication qui constituent le coeur de 'expérience de révélation, avant de
revenir plus loin, a la lumiére des exemples qui auront été présentés, sur la figure
de 'auteur et sur celle du bénéficiaire.

Deux grands types de révélations sont possibles, qui peuvent d’ailleurs dans
certains cas se combiner : une révélation directe, et une révélation indirecte. Par
révélation directe, nous entendrons les modes par lesquels le bénéficiaire de la
révélation est mis en présence d’'un élément divin ou assimilé sans 'aide d’un
autre individu jouant un réle d’intermédiaire. Les accés directs principaux, qui
ne s’excluent pas mutuellement, sont :

— La vision : le bénéficiaire de la révélation voit lui apparaitre une réalité
normalement soustraite aux regards humains?, comme un dieu, un mort
(on peut parler dans les deux cas d’épiphanie ou de manifestation, et, dans le
premier cas, de théophanie) ou encore un lieu merveilleux, notamment céleste
ou infernal : on qualifiera d’anabase le voyage qui permet I'accés a une vision
céleste, de catabase celui qui offre 'acces a la vision des demeures souterraines.
Enfin, il faut noter que cette vision peut avoir lieu a I'état de veille ou en songe.
Pour ce qui est de ce deuxiéme cas, il est en effet bien connu qu'a de rares
exceptions pres3, la pensée gréco-latine a fait fond, depuis Homeére jusqu’a
Artémidore, auteur, au 11 siecle apr. J.-C., d’'un fameux traicé sur l'interprétation
des songes (T OVELPOKPLTIKG), et méme encore, au V¢ siécle, jusqu’a Macrobe,
dans son Commentaire au Songe de Scipion, sur 'idée que le songe est un lieu
de communication entre les hommes et le monde des dieux ou des morts, qui
leur envoient par ce biais leurs avertissements sur I'avenir et leurs instructions*.

Parmi les nombreux exemples possibles, quelques-uns présentent une
importance particuliére pour notre propos, dans la mesure ou ils peuvent étre
tenus pour des antécédents voire des modeles du « Songe de Scipion ». Le
premier est le songe prété par la tradition au philosophe et thaumaturge crétois
Epiménide (vi¢ siecle av. J.-C.)5 :

2 Acetitre, des apparitions données comme habituelles d’un élément surnaturel & un élément
humain tendent a ne plus constituer une révélation, laquelle requiert plutét un caractére
exceptionnel : c’est pourquoi on ne saurait, selon nous, parler de révélation a propos, par
exemple, des apparitions divines a Achille ou a Ulysse dans U'lliade et ’Odyssée.

3 Ces exceptions sont essentiellement le fait de philosophes ayant procédé a une critique
rationnelle des songes : notamment Aristote, Epicure, le néoacadémicien Carnéade..., et &
sasuite Cicéron lui-méme au livre Il du De diuinatione, ce qui pose évidemment un probléme
redoutable pour 'interprétation de la valeur du « Songe de Scipion » sous la plume de
’Arpinate : voir infra, p. 142-153.

4 Labibliographie consacrée a ce sujet est considérable. On pourra se reporter, en premiére
approche, a 'ouvrage récent de W. Harris, Dreams and Experience in Classical Antiquity,
Cambridge, Mass., Harvard University Press, 2009.

5 Sur cette figure passablement mystérieuse, on pourra voir le recueil d’études récent
Epimenide cretese, Napoli, Luciano, 2002.



Il arriva un jour 2 Athénes un homme du nom d’Epiménide apportant avec
lui une histoire, qui, dite en ces termes, est difficile a croire : & heure de midi,
allongé dans la grotte de Zeus Diktaios, il fut plongé, dit-il, dans un sommeil
profond qui dura de nombreuses années et rencontra personnellement en songe

les dieux, leurs paroles sacrées, la Vérité, et la Justice®.

expérience avec laquelle le mythe d’Empédotime chez Héraclide du Pont

(1v¢ siecle av. J.-C.)7, offre des similitudes remarquables :

Empédotime, alors qu’il chassait avec d’autres en plein midi sur un certain
terrain, se retrouva seul ; alors,  la faveur d’une manifestation de Pluton et de
Perséphone, il fut saisi par la lumiére qui courait en cercle autour des dieux, et

vit grice 2 elle toute la vérité sur les ames de ses propres yeux®.

Ainsi, dans les deux cas, un homme d’une grande sagesse, se retrouvant dans

un lieu isolé a 'heure de midi?, accede a une vision, 1a en songe, ici en veille ou

peut-étre également en songe™®, des dieux et d’un savoir révélé, la sur la Véricé™

10

11

D.-K., B, 1, 17-22 : Aqixetd mote AONvale dvip Svoua Empevidng kopuilov Adyov ovtwot
MMOEvTa moTEVETOOL Y AAETOV: pEoNS YO NUEPOS £V AtkTanov ALdg TQ Gvtpm Kelpevog Vv
Babet Etn ouyva Svap Egn évtuyeiv adtog 0goig kol Oedv hoyols kol AAnOeig kal Alky
(traduction personnelle). Voir aussi D. L., |, 109 qui évoque également ’endormissement
d’Epiménide dans une grotte, dont la durée est précisée (57 ans), mais sans mention des
révélations obtenues pendant ce long sommeil.

Ils’agitla d’un disciple de Platon qui pratiqua a la suite de ce dernier le mythe eschatologique et
qui passait dés ’Antiquité pour un conteur imaginatif, un amateur de fables invraisemblables
(voir Cic., N. D., I, 34 ; Plut., Camill., 22 ; D. L. VIII, 72). On pourra se reporter au recueil de
témoignages et de fragments dii a F. Wehrli, Herakleides Pontikos, Basel/Stuttgart, Schwabe
& Co, 1969, ainsi qu’a la monographie de H. Gottschalk, Heraclides of Pontus, Oxford,
Clarendon Press, 1980 (voir en particulier p. 98-112 sur le mythe d’Empédotime). Comme
expose Gottschalk, ce mythe a pu étre attribué soit a un traité Sur I’dme (ITept Yuyijc) soit
a un traité Sur les choses de I’Hadés (ITepi TV &v Adov).

Frg. 93 Wehrli (= Proclus, /n Platonis rem publicam comment., 11,119, 18 Kroll) : ©npdvra pet’
Aoy &v neonufplg 000TEPd KaTd TV, YOPOV adTOV EpNuov drtorewpOévta Aéywv Tig Te
100 [Mottmvos émpavelog Tuyovia ko tiig [epoepovng katahaugdijvar pév 170 1ot pwtodg
T mepLOEovTog KUKLY Tog Oe0lc, 1delv 8¢ 81’ adtol maoav TV mept Yuydv dindeiav év
adtomrolg Oedpaowy (traduction personnelle).

Sur cette heure propice a la manifestation des dieux et des démons, voir le livre de
R. Caillois, Les Démons de midi[1937], Fontfroide-le-Haut, Fata Morgana, 1991 et l’article
de T. Papanghelis, « About the Hour of Noon: Ovid, Amores, 1, 5 », Mnemosyne, 42, 1989,
p. 54-61.

C’est notamment ’hypothése de H. Reiche, dans son article « Heraclides’ Three Soul-Gates:
Plato Revised », TAPhA, 123, 1993, p. 161-180 : cette hypothése, quoique invérifiable,
est cependant recevable compte tenu des témoignages qui nous indiquent qu’Héraclide
exposait dans ses ceuvres de nombreux cas de songes prophétiques (voir Cic., Diu., |,
46 ; Tert., De anima, 46, 6 ; 57, 10), et, justement, des ressemblances entre ’expérience
d’Empédotime et celle d’Epiménide, Héraclide ayant pu reprendre certains éléments de la
tradition relative au songe de ce dernier.

Pour les enjeux de cette notion a I’age archaique, voir 'ouvrage classique de M. Détienne,
Les Maitres de Veérité dans la Gréce archaique, Paris, Maspero, 1967.
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et la Justice, ici sur le devenir des mes, ce qui pose bien stir déja le probleme du
contenu de la révélation, auquel nous nous attacherons plus loin. Dans le second
texte, I'expérience de vision a méme quelque chose d’exemplaire : Empédotime
est le témoin oculaire direct (¢v avtomTOIG Beduaov) d’'une manifestation
spontanée, d’une épiphanie (¢mipaveiac) des dieux infernaux Pluton et
Perséphone, suivie d’une illumination au sens propre, d’'un débordement
merveilleux de lumiére (karohapgOTvor V7o ToT wtog). Dlailleurs, d’autres
témoignages nous permettent de savoir que le mythe héraclidéen prolongeait
expérience de vision en mettant en scéne une anabase : en effet, dépouillé de
son apparence mortelle par une puissance divine, Empédotime s’élevait vers la
Voie lactée et contemplait notamment trois portes et trois routes menant vers
différents signes du zodiaque™, ce qui préfigure la vision cosmique de Scipion
Emilien chez Cicéron.

Ce dernier point fait le lien avec le troisieme exemple d’expérience
apocalyptique de vision que nous souhaitons évoquer ici. Il s'agit de la fiction
qui était mise en scéne par le célébre savant et astronome grec Eratosthéne de
Cyreéne (ur siecle av. J.-C.) dans son Hermés®, et qui racontait, comme nous
I'apprend par exemple ce passage du Commentaire au Timée de Calcidius, la

vision céleste du dieu grec éponyme de 'ouvrage :

[Eratosthéne raconte] 4 'aide d’un mythe que Mercure, juste aprés avoir
inventé la lyre, comme il montait au ciel, passa d’abord a travers des corps
que le mouvement des planétes faisait retentir d’'une maniére mélodieuse, et,
s'étonnant de ce que, semblable 4 la lyre qu’il avait inventée, I'image de son
invention se retrouvat aussi au ciel placée parmi les astres, rechercha l'origine
de cette consonance. Il franchit d’abord, depuis la Terre, la sphére de la Lune ;
apres quoi il dépassa celle du Soleil, de 14 celle de Mercure-Stilbon et de toutes

les autres planétes avec, la derniere et la plus élevée, la sphére des fixes*.

12 Voirles frgs. 94 et 96 Werhli (= respectivement Servius, In Vergilii Georgica, |, 34 et lohannes
Philoponus, In Aristotelis Meteora | 8 comment., p. 177 Hayduck).

13 Lesfragments et les témoignages relatifs a cette ceuvre peuvent se lire dans les Collectanea
Alexandrina édités par ). Powell, Oxford, Clarendon Press, 1925, p. 58 sg. ; voir aussi,
désormais, G. Galeotto, Per un’edizione critica dell’ « Hermes » di Eratostene di Cireno,
Milano, Quasar, 2000. Sur l'influence de I'ouvrage sur la littérature latine, voir F. Solmsen,
« Eratosthenes as a Platonist and Poet », TAPhA, 73, 1942, p. 192-213 et surtout G. Agosti,
« Presenza di Eratostene nella poesia tardoantica », dans Ch. Cusset, H. Frangoulidis (dir.),
Eratosthéne : un athléte du savoir, Saint-Etienne, PUSE, 2008, p. 149-165.

14 Calcid., Comment. in Plat. Tim., 73 : Memorans fabulose Mercurium, commenta recens a
se lyra, cum caelum ascenderet, primitus transeuntem per ea quae in motu planetum ad
organicum modum personabant a se inuentae lyrae similem, miratum, quod imago a se inuenti
operis in caelo quoque reperiretur stellarum conlocatione, quae causa esset concinentiae,
recensere : primum se a terra transmisisse Lunae globum, post quem superasse Solis, dehinc
Mercurii Stilbontis et ceterorum cum aplani summa et excelsa (Calcidius. Commentaire au
« Timée » de Platon, éd. par B. Bakhouche et traduit avec le concours de L. Brisson, Paris,



Nous avons ici affaire & une révélation un peu particuliére dans la mesure ot
son protagoniste est un dieu pour qui I'ascension de la terre vers le ciel n’a rien
d’exceptionnel : cependant, la dynamique qui anime la fzbula mise en scene par
Eratosthéne correspond bien en un sens 4 un processus apocalyptique car le dieu
passe d’un état d’étonnement (miratum) et donc d’ignorance a un état de savoir
obtenu par son voyage et sa vision du cosmos. On peut ici encore considérer
que nous tenons 'un des modeles littéraires du Somnium Scipionis, d’autant
que le motif central de I'expérience d’Hermes est le théme pythagoricien de
’harmonie des spheres et de sa correspondance avec la musique produite par
les cordes de la lyre, que I'on retrouve chez Cicéron™.

Enfin, il convient d’évoquer, dans la littérature latine de I'époque archaique, les
mises en scéne de révélation que 'on trouvait chez Ennius (239-169 av. J.-C.) dans
son opuscule philosophique intitulé Epicharme ainsi que dans le prologue de ses
Annales®. Malgré I'état fragmentaire de ces deux textes, on peut reconstituer les
schémas apocalyptiques suivants : dans le premier cas, le poéte voyait Epicharme,
pocte sicilien (vers 540-450 av. J.-C.) qui passait dans 'Antiquité pour avoir
été influencé par le pythagorisme?, lui apparaitre en songe et lui exposer la
doctrine des quatre éléments et de leurs transmutations ; dans le second cas,
Ennius racontait avoir vu, ici encore en songe, 'ombre d' Homeére qui lui révélait
que I'ame de ce dernier s'était réincarnée en lui tout en lui exposant la doctrine
pythagoricienne de la métempsycose et en conduisant vraisemblablement 'ame
d’Ennius endormi vers les hauteurs du ciel et vers la Lune. Lalliance dans ce
second exemple des motifs du songe, de la rencontre avec un mort prestigieux,
de I'anabase céleste, avec le dévoilement de I'immortalité de I'Ame fait bien stir
du prologue des Annales un modele direct du « Songe de Scipion », et ce n'est
cet égard pas un hasard si le texte cicéronien, comme nous le verrons, comporte
une référence intertextuelle & 'expérience d’Ennius®.

Ces différents exemples montrent bien qu’il n’y pas de différence formelle
fondamentale entre une expérience de révélation rapportée par la tradition

(quelle que soit sa véracité), et une expérience de révélation mise en scéne

Vrin, 2011, t. ). Ce passage de Calcidius dérive de Théon de Smyrne, chez qui on retrouve un
témoignage analogue au sujet de la 'expérience d’Hermés (De Astr., 142 Hiller; texte cité
dans les Collectanea Alexandrina, éd. cit., p. 61).

15 Rep., VI, 18 (voir infra, p. 89-91).

16 Nous avons étudié ces deux textes dans un article « L’Epicharme et le prologue des Annales
d’Ennius, ou les débuts de la révélation pythagoricienne dans la littérature latine », Vita
latina, 187-188, 2013, p. 17-37. Les fragments d’Ennius peuvent se lire entre autres dans
I’édition ). Vahlen, Ennianae poesis reliquiae, Leipzig, 1928.

17 Voir surtout Jamblique, V. P., 266 ainsi que ibid., 166, 241 ; Plut., Numa, 8, 17 ; D. L., VIII,
78; Clem., Strom., V, 597e. On se reportera utilement a la mise au point de W. Burkert, Lore
and Science in Ancient Pythagoreanism, Cambridge, Mass., Harvard University Press, 1972,
p. 289 n.58.

18 Rep., V|, 10 (voirinfra, p. 71-73).
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lictérairement : dans les deux cas, on est en présence d’un schéme de pensée qui

transcende le clivage réalité/fiction, ou sil'on veut, que la fiction peut récupérer

pour renvoyer a une expérience religieuse qui fait sens dans 'imaginaire collectif.

Les autres modes principaux d’une révélation finale sont

19

20
21

22

Laudition : I'élément surnaturel fait entendre sa voix au bénéficiaire de la
révélation, en restant éventuellement invisible : ainsi, au chant XXIX de
I'Odlyssée (v. 529-536), Athéna fait entendre sa voix, sans pour autant se
montrer, afin de mettre un terme au conflit entre Ulysse et les prétendants®.
La décowverte d’un écrit sacré : on peut ici prendre I'exemple d’Evhémére qui
prétendit avoir trouvé son discours au sujet des dieux sur une stele d’or gravée
en caracteres sacrés, qui se trouvait cachée au fond du temple de Zeus Triphylios
dans I'ile fabuleuse de Panchaie?® ; parmi les exemples littéraires, Cest aussi le
cas du mythe eschatologique du De facie in orbe lunae de Plutarque, qui est
présenté comme ayant été découvert sur des parchemins sacrés a Carthage®.

Linspiration-élection : nous employons cette expression afin de faire le départ
avec Uinspiration-possession des pythies et des sibylles par exemple, que nous
évoquons ci-aprés dans le cadre des révélations de type « indirect ». En effet,
alors que les pythies et les sibylles sont de simples truchements, sous I'effet de
la possession divine, d’une parole qui ne leur est pas destinée, les bénéficiaires
de « I'inspiration-élection », avant de relayer en général cette parole divine
aupres des autres hommes et de devenir ainsi a leur tour les vecteurs d’une
révélation indirecte, bénéficient d’abord personnellement d’une révélation
qui leur est octroyée par une faveur divine exceptionnelle. Cette révélation
n'exclut pas une expérience visuelle et/ou auditive ou encore la découverte
d’un écrit sacré, mais elle peut aussi relever d’une expérience purement
intérieure par laquelle la présence et la parole divines sont respectivement
éprouvée et recueillie dans le silence de 'dme. Ces élus sont ceux que
Bouché-Leclerq, dans son ouvrage classique sur la divination, avait appelés
les « chresmologues »*2, terme que nous préférons réserver, conformément
au sens classique de ypnouoroyog, au cas d’hommes prédisant I'avenir

Ilnous semble cependant qu’il s’agit la davantage d’une intervention que d’une révélation,
dans la mesure oul cette manifestation n’est pas véritablement assortie d’'une détermination
de contenu, c’est-a-dire du dévoilement d’un savoir auparavant caché.

Voir Diod. Sic., V, 46, 7.

De facie, 26, 942c. Nous étudierons par la suite un autre exemple de ce type de révélation
avec le mythe de I’Axiochos de Ps.-Platon (voir infra, p. 67-69).

A. Bouché-Leclerq se sert de ce terme pour désigner les hommes dont la parole est donnée
comme une émanation directe, sans le secours de procédés techniques, de la pensée divine.
Les chresmologues sont ainsi les représentants de la divination « intuitive », par opposition
aladivination « inductive » des devins, fondée sur la conjecture a partir de signes extérieurs
de la pensée divine : voir Histoire de la divination dans I’Antiquité, Paris, Leroux, 1889-1882,
4 vol., rééd. Grenoble, Jérdme Millon, 2003.



grice 4 leur connaissance des recueils d’oracles. Bouché-Leclerq a dressé
un panorama qui reste aujourd’hui encore précieux de cette tradition qui
apparait en ses origines intimement liée au phénomene du prophétisme
apollinien et qui traverse toute 'Antiquité? : elle comporte notamment
les figures, outre celles déja évoquées de Pythagore et d’Epiménide, de
Minos et de Rhadamante, de Lycurgue, le législateur de Sparte, de Musée,
d’Orphée, d’Empédocle, ou encore, au 1siecle de notre ¢re, du philosophe
et thaumaturge pythagoricien Apollonios de Tyane. Par ailleurs, on pourra
rattacher a ce modele le phénomene de I'inspiration poétique a condition
toutefois que le poéte ne soit pas congu a la maniére de Platon dans I'Jor,
c’est-a-dire comme un simple serviteur du dieu n’ayant pas lui-méme
Iintelligence de ce qu’il dit?4, mais ici encore comme un élu bénéficiant
des révélations que lui octroie la divinité et dont il se fait le relais aupres des
autres hommes en restant maitre de lui-méme, a I'instar d’Hésiode dans
le célebre prologue de la Théogonie (v. 22-34) ou le poete béotien raconte
comment les Muses I'ont investi d’'une vocation poétique de glorification
des dieux bienheureux.

Attachons-nous a présent aux révélations de type indirect : il faut entendre

par 12 les expériences par lesquelles 'élément humain est mis en présence du

surnaturel grice 4 un autre agent humain, doué de compétences spécifiques

ou d’une nature extraordinaire. Les principaux agents des révélations de ce

type sont, outre les inspirés-élus qui se tournent vers les hommes apres avoir

personnellement obtenu une révélation divine :

23
24
25

26

Les inspirés-possédés : comme nous venons de le suggérer en leur opposant
les inspirés-élus, il s'agit de ceux dont la divinité prend possession afin de
s'exprimer, et qui n'ont a ce titre qu'un statut de serviteur, d’instrument.
Tombent par exemple sous cette catégorie 'oracle apollinien de la Pythie
4 Delphes, celui des prétresses de Zeus 4 Dodone en Epire?, ou encore les

différentes sibylles?¢. Et ici encore, par extension et par opposition au poéte

Op. cit.,t.1l, p. 95 5g.

lon, 534 c-d.

C’est que nous atteste Platon en Phaedr., 244b. Les prétresses et les prétres (les Selloi) a
Dodone semblent cependant avoir été surtout spécialisés dans linterprétation de divers
signes comme le bruissement des feuilles de chéne, le cri des oiseaux, les vibrations
produites par le contact d’un fouet métallique agité par le vent sur des chaudrons de bronze,
ou encore les réves obtenus par incubation en se couchant sur le sol (voir /., XVI, 233-235 ;
0d., XV, 327-328; XIX, 296-297 ; Hdt, Il, 54-57), ce qui ressortit au cas précédent des devins.
Sur les sibylles, voir notamment les travaux récents suivants : M. Bouquet, F. Morzadec
(dir.), La Sibylle. Parole et représentation, Rennes, PUR, 2004 ; I. Chirassi, T. Seppilli (dir.),
Sibille e linguaggi oracolari: mito, storia, tradizione, Pisa/Roma, Istituti editoriali e poligrafici
internazionali, 1998 ; ). Pigeaud (dir.), Les Sibylles, Paris, IUF, 2005.

N
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de l'inspiration-élection, le poete tel qu'il est défini par Platon dans I'fon
peut étre considéré comme une figure de 'inspiration-possession.

Les devins et les chresmologues : capables d’interpréter la pensée divine et en
particulier I'avenir, les premiers au moyen de signes extérieurs (le vol des
oiseaux, les entrailles d’'un animal, etc.), les seconds au moyen de recueils
d’oracles, ils peuvent expliquer cette pensée ou dévoiler cet avenir a un
autre élément humain ; dépendant de ces éléments, et se contentant de
formuler des conjectures a partir d’eux, devins et chresmologues ne sont
pas eux-mémes en rapport direct avec I'intelligence divine sous I'effet d’une
inspiration. Les devins les plus célebres de la Gréce appartiennent au mythe :
Calchas, et bien stir Tirésias, campé dans une célebre scéne de révélation au
livre XI de I'Odyssée, lors de la nekyia d’Ulysse*”. Quant au chresmologue
le plus fameus, il s’agit ’Onomacrite (530-480 av. J.-C.), connu par les
témoignages d'Hérodote et de Pausanias®.

Les mystagogues : on désignera d’abord évidemment par ce terme les prétres
en charge de linitiation dans les cultes & mysteres quels qu’ils soient,
Cest-a-dire ceux qui font accéder les mystes a la vision des images sacrées et a
la compréhension des secrets de la divinité qui préside a ces mysteéres*. Mais
on peut également rattacher a ce modéle ceux qui, dans ces mouvements
« paramystériques » que furent orphisme et le pythagorisme3°, étaient
chargés de révéler aux disciples les doctrines secrétes d’Orphée et de
Pythagore voire les discours sacrés qui leur étaient attribués3. Par extension,

0d., Xl, 90-151.

Voir Hdt., VI, 6 ; Paus., |, 22, 7 et VIII, 37, 5. On peut rattacher au modéle du chresmologue,
chez les Etrusques et chez les Romains, respectivement les interprétes des livres sacrés de
Tages et le collége des prétres chargés de consulter les livres sibyllins.

Sur ce sujet, la bibliographie est abondante. On se contentera ici de renvoyer a 'ouvrage
fondamental de W. Burkert, Ancient Mystery Cults, Cambridge, Mass., Harvard University
Press, 1987, trad. frang. par A.-Ph. Segonds, Les Cultes a mystéres dans [’Antiquité, Paris,
Les Belles Lettres, 2003.

Voir, comme travaux d’ensemble sur ces deux mouvements : L. Brisson, Orphée et l'orphisme
dans I’Antiquité gréco-romaine, Aldershot, Variorum, 1995 ; W. Burkert, Lore and Science...,
op. cit. ; M. Tortorelli Ghidini, A. Storchi Marino, A. Visconti (dir.), Tra Orfeo e Pitagora. Origini
e incontri di culture nell’antichita, Napoli, Bibliopolis, 2000.

Si, dans le cas de 'orphisme, il semble raisonnable d’admettre ’existence d’une part de
cérémonies initiatiques plus ou moins comparables a celles des mystéres, d’autre part, de
discours sacrés révélés lors de ces cérémonies (voir a ce sujet 'article de C. Riedweg, « Poésie
orphique et rituel initiatique. Eléments d’un discours sacré dans les lamelles d’or », RHR,
219, 2002, p. 459-481), rien, dans le cas du pythagorisme, ne permet d’attester ’existence
de telles cérémonies ni de tels discours (les hieroi logoi attribués a Pythagore sont en fait des
créations de ’époque hellénistique dont il est impossible de préciser 'usage éventuel qui
en fut fait dans les milieux pythagoriciens : voir sur ces textes H. Thesleff, The Pythagorean
Texts of the Hellenistic Period, Abo, Abo Akademi, 1965, p. 158-168). Cependant, le probléme
est encore plus complexe dans la mesure ol une partie des textes réputés orphiques sont
vraisemblablement le fait de pythagoriciens (voir par exemple les hypothéses de G. Pugliese
Carratelli dans Les Lamelles d’or orphiques : instructions pour le voyage d’outre-tombe des



on pourra également rattacher au modéle mystagogique, dans 'ccuvre de
Platon, chez qui on connait I'influence du paradigme de I'initiation dans
la conception de la quéte de la vérité3?, des figures comme la Diotime du
Banquet, ainsi que, a certains égards, le Timée dans I'ceuvre du méme nom,
ou encore, comme nous le suggérerons plus loin, le Socrate narrateur des
mythes eschatologiques dans le Gorgias, le Phédon, et dans la République, dans
la mesure ot tous ces mythes, du reste largement redevables a I'inspiration
orphico-pythagoricienne, sont plus ou moins présentés comme une parole
dogmatique qui rompt la structure dialogique traditionnelle33. Il est vrai que
le mystagogue, avec une définition ainsi étendue, ressemble a certains égards
a linspiré-élu, mais on les distinguera malgré tout en ce que le mystagogue
posséde certes un savoir sur les secrets de 'univers ou les choses de 'au-dela,
mais n'a pas, contrairement a I'inspiré-élu, une nature extraordinaire qui lui
vaut de dialoguer directement avec le monde des dieux.

Il convient de bien souligner ici, aprés ces premiers jalons, que I'opposition
entre révélation directe et révélation indirecte n'est pas radicale et qu'une
méme expérience peut mettre en jeu des acces directs puis des acces indirects :
nous avons déja vu le cas des inspirés-élus qui bénéficient d’abord eux-mémes
personnellement, sans intermédiaire, des révélations divines, avant de les
communiquer aux autres hommes (il s’agit en réalité ici de deux expériences
distinctes méme si elles sont intimement liées) ; mais on peut aussi remarquer
que 'expérience d’Ulysse au livre XI de I'Odyssée commence par une mise
en présence directe de ’homme avec le surnaturel au moyen de I'évocation
des morts puis met en jeu un accés indirect en la personne du devin Tirésias
qui donne des indications au héros sur son retour ; de méme, comme nous le
verrons, le Somnium Scipionis commence par une communication directe du
bénéficiaire de la révélation avec I'au-deld au moyen du songe, mais les morts
qui se manifestent a ce bénéficiaire jouent ensuite un role d’intermédiaire de
type mystagogique.

Par ailleurs, toujours au titre des modes de mise en rapport de I'élément
humain avec I'élément divin, on peut faire une distinction supplémentaire entre
révélation spontanée, révélation provoquée et révélation fortuite qui ne recouvre
pas la distinction précédente.

initiés grecs, Paris, Les Belles Lettres, 2003 ; voir aussi, dés ’Antiquité, le témoignage de
Cic., N. D., 1,107).

32 Voirsurce point les articles classiques d’E. Des Places, « Platon et la langue des mystéres »,
AFLA, 38,1964, p. 9-23 et de . Pépin, « L’arcane religieux et sa transposition philosophique
dans la tradition platonicienne », dans N. Badaloni et al. (dir.), La storia della filosofia come
sapere critico: studi offerti a Mario Dal Pra, Milano, Angeli, 1984, p. 18-35.

33 Voirinfra, p. 47-50.
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On parlera de révélation spontanéelorsque 'auteur de la révélation se manifeste
au bénéficiaire ou lui fait connaitre la vérité au moment ou il le souhaite et
de la fagon dont il le souhaite : ce sera certes surtout le cas des révélations
directes, comme par exemple la manifestation des dieux, de la Justice et de la
Vérité dans le songe d'Epiménide, de Pluton et de Perséphone dans I'expérience
d’Empédotime. Mais cela peut également étre vrai de certaines révélations
indirectes, par exemple dans le cas de figures ressortissant au type mystagogique,
si celles-ci décident de révéler leur savoir sans y avoir été préalablement invitées :
c'est ce qui se passe par exemple dans le cas du « Songe de Scipion » avec la
manifestation et les révélations de I’Africain a Scipion Emilien, méme si le
premier semploie aussi, il est vrai, a satisfaire la curiosité du second.

On parlera inversement de révélation provoquée lorsque le bénéficiaire force
la vérité A se révéler A lui au moment ou il entend. A ce titre, ce sera le cas
d’un bon nombre de révélations indirectes : I'inspiré-possédé, le devin et le
chresmologue font en effet d’'une maniére générale leurs révélations apres
consultation ; de méme, le mystagogue, défini ici au sens strict du terme, opére
toujours dans le cadre d’'une cérémonie d’initiation que le myste a sollicitée ;
quant a un inspiré-élu, il peut réserver ses révélations a ceux qui sont venus le
trouver pour entendre sa parole, comme par exemple Pythagore avec ceux qui
consentent a devenir ses disciples. Mais cela peut également se produire dans
une révélation directe, par exemple, lors d’une descente aux Enfers en état de
veille, tel un Ulysse ou un Enée allant d’eux-mémes 2 la rencontre du surnaturel,
ou méme dans le cas d’'un songe, si le sommeil a été précédé d’une préparation
particuli¢re a 'obtention d’une révélation34.

Enfin on parlera de révélation fortuite dans le cas ol 'expérience de révélation
semble due au hasard (méme si, dans une vision providentialiste du monde,
elle peut toujours étre imputée a une volonté divine en dernier ressort) : par
exemple, la découverte fabuleuse d’Evhémeére dont nous avons parlé plus haut
releve de cette catégorie.

Avant de passer aI'étude des déterminations de contenu, revenons bri¢vement
sur la figure de 'auteur et sur celle du bénéficiaire de la révélation. Lauteur de la
révélation, comme les analyses précédentes nous 'auront montré, sera toujours,
s'il est déterminé, un étre témoignant de la réalité d’un autre monde que celui

34 Eneffet, certains philosophes, notamment Pythagore et Platon, ont pu prescrire 'observance
d’un régime particulier afin de préparer 'esprit a recevoir une révélation au cours de leur
sommeil. Voir le témoignage de Cic., Diu., Il, 119, a rapprocher par exemple, dans le cas de
Platon, de Rep., IX, 571d -572b. Toute la question est de savoir s’il s’agit la réellement d’une
forme de révélation, ou d’un accés a la vérité restant d’ordre purement rationnel. Voir, dans
le cas de Platon, deux points de vue opposés chez E. Vegleris, « Platon et le réve de la nuit »,
Ktéma, 7, 1982, p. 53-65 (ici p. 60-62) et E. Chambry (Platon, Euvres complétes, Paris, Les
Belles Lettres, CUF, t. VI, 2¢ partie, p. 48, n. 3).



de l'expérience commune, en d’autres termes : un dieu au sens large — qu’il
se manifeste par révélation directe, ou qu’il soit 'agent divin auquel il faut
remonter derri¢re les intermédiaires dont il se sert dans le cas d’une révélation
indirecte —, ou (et ce « ou » est non exclusif, car on peut justement considérer
que les révélations indirectes ont deux auteurs, se situant respectivement sur un
plan humain et sur un plan divin) un étre humain en relation avec le monde des
dieux soit par fonction (les devins, les chresmologues, les mystagogues au sens
strict), soit par nature en méme temps que par fonction (les inspirés-possédés),
soit par élection (les inspirés-élus), soit par destinée ou situation particuliére
ayant conféré un savoir (les morts, les mystagogues au sens large). Mais une
révélation peut également ne pas avoir d’auteur déterminé, comme nous venons
de le rappeler avec I'expérience d’Evhémere.

Quant au bénéficiaire de la révélation, on peut faire les remarques suivantes.
D’une part, il pourra s'agir soit d’'un individu unique, soit d’un groupe ou d’une
collectivité (tous les types d’acces présentés ci-dessus, directs comme indirects,
sy prétent35). D’autre part, I'identité et la personnalité de ce bénéficiaire
peuvent aussi bien n’avoir aucune signification particuliere au regard de la
révélation qui lui est offerte, qu’en avoir une : en effet, dans certains cas, la
révélation est donnée a un individu dont la vertu ou la sagesse le prédisposent
en quelque sorte 4 y accéder. Cest notamment le cas des inspirés-élus auxquels
on peut rattacher la figure ' Empédotime dans le mythe d’'Héraclide du
Pont : en effet, comme les commentateurs modernes 'ont bien souligné3®, le
nom d’Empédotime apparait comme une création de toutes pieces de la part
d’Héraclide, résultant probablement de la fusion entre celui d’'Empédocle et
celui d’Hermotime de Clazomenes, figure légendaire dont Héraclide affirmait
qu’il avait été 'une des incarnations antérieures de 'Ame de Pythagore3” ; on
voit alors qU Empédotime est comme prédisposé, par son nom méme, a étre le
bénéficiaire d’une révélation : il porte en lui la nature de ces hommes merveilleux
que sont Empédocle, Hermotime et par [a Pythagore, ces inspirés-élus a qui les

dieux ont révélé les secrets de 'univers.
Déterminations de contenu

Apres I'entrée en contact d’un élément humain avec une transcendance ou un
au-del3, la deuxiéme condition d’une révélation est le dévoilement a cet élément

35 Cela peut étre vrai jusque dans le cas du songe, a condition que tous les bénéficiaires de la
révélation fassent exactement le méme.

36 Voir F. Werhli, Herakleides Pontikos, op. cit., p. 91; W. Burkert, Lore and Science..., op. cit.,
p. 366, n. 89 ; H. Gottschalk, Heraclides of Pontus, op. cit., p. 111n. 79.

37 VoirD. L., VIIl, 4-5. Sur Hermotime, voir la synthése de B. Centrone dans le DPhA, t. lll, art. 99,
p. 668-669.

N
~N

anb2a18 21n}eI21] B] SUBP SJUBPIIIIUE 13 UOIIBSLIPIILILD 3P [BSST  TUIVNIWITINI TLLIIVHO



28

humain d’un savoir jusque-la caché. Au niveau de distinction le plus large, ce

savoir pourra étre d’ordre spéculatif (les divers types de secrets du monde) et/ou

d’ordre pratique (attitude a adopter).

On peut ramener a trois catégories principales les différentes formes que peut
prendre le savoir révélé d’ordre spéculatif, en fonction de la strate temporelle a
laquelle se réfere ce savoir.

Ce savoir peut consister en une annonce de l'avenir : on dira alors que la
révélation a une dimension prophétique. Cest bien évidemment le cas, au premier
chef, des révélations des devins et des chresmologues, et on pourra prendre
Iexemple littéraire de la prophétie de Tirésias a Ulysse lors de la nekyia, méme
si le devin dispense moins en réalité une annonce véritable de I'avenir d’Ulysse,
qu'une simple indication sur la fagon de préserver ses chances de retour3®.

Ce savoir peut comporter un dévoilement ou une explication du passé : on
pourra dans ce cas qualifier la révélation de rétrospective. Cet aspect, dont nous
découvrirons plus loin I'importance en étudiant le procédé du deus ex machina,
peut, pour le moment, étre ici encore illustré avec le discours de Tirésias dans
I Odlyssée : en effet, ce dernier révele a Ulysse que les persécutions dont Poséidon
le pourchasse sont une vengeance du dieu pour le punir d’avoir crevé I'ceil de
son fils, le cyclope Polyphéme39.

Enfin, pour ce qui est du présent, ce savoir peut prendre la forme d’un
dévoilement des secrets de ['univers. Plusieurs termes pourront ici désigner la
révélation en fonction de la nature de ces secrets :

1) S’il sagit d’'une explication de la cause cachée de certains phénomenes
naturels, on qualifiera la révélation d’étiologique : cet aspect est surtout
illustré 2 Rome, dans ' Epicharme d’Ennius“ et, comme nous le verrons,
dans le discours de Pythagore chez Ovide.

2) S’ils’agit d’un exposé de la structure de 'univers, des composantes du ciel ou
de la terre, on pourra qualifier la révélation de cosmologique : nous en avons
vu un exemple avec le passage cité de I' Hermeés d’Eratosthéne, et nous verrons
cette dimension amplement développée dans le « Songe de Scipion ».

3) S’il sagit d’un dévoilement des principes mémes de I'étre ou de la nature,
on qualifiera la révélation de métaphysique : cest, par excellence, le cas du
discours de la déesse chez Parménide#, ou, comme nous I'avons vu plus
haut, de la vision de la Justice et de la Vérité chez Epiménide.

38 Ulysse reconnait cependant dans les paroles de Tirésias « ce qu’ont filé les dieux en
personne » (Od., XI, 139).

39 Voir 0d., XI, 103.

40 Voirsupra, p. 21.

41 Sur ce discours, on se contentera de renvoyer ici, au sein d’une trés vaste bibliographie, a
M. Détienne, Les Maitres de Vérité..., op. cit., passim, et en particulier p. 227-236.



4)

§’il s'agit d’un dévoilement de la personnalité d’un dieu ou du monde des
dieux en général, on parlera de révélation théologique : Cest évidemment 'un
des objets principaux des initiations dans les cultes & mystéres, ou encore
des théogonies orphiques ; quant aux exemples littéraires, c’est entre autres
le cas de la révélation des Muses chez Hésiode, dont découle la matiere de la
Théogonie, et chez Callimaque, dont ce dernier tire son savoir sur les héros

et les bienheureux*2.

5) Enfin, §'il sagit d'un dévoilement de la nature et du devenir de I'ame apres

la mort, on parlera de révélation de type eschatologique : Cest 'autre aspect,
avec 'enseignement relatif a la divinité qui y préside, des révélations des
cultes & mystéres, par exemple a Eleusis dont linitié tirait la certitude de
I'immortalité de 'ame*3, et C’est évidemment I'un des enseignements
principaux de l'orphisme et du pythagorisme. Parmi les exemples
littéraires déja évoqués, une révélation qui tombe dans cette catégorie est
celle ’Empédotime chez Héraclide du Pont : en fait, en Gréce comme
a Rome, des mythes eschatologiques de Platon et d'Héraclide a ceux de
Plutarque*# en passant par le prologue des Annales d’Ennius, I'Axiochos du
Pseudo-Platon, le « Songe de Scipion », le discours d’Anchise au livre VI
de ' Enéide*® et celui de Pythagore au livre XV des Métamorphoses, la matiere
orphico-pythagoricienne constitue toujours a un degré ou a un autre, le
fonds de la révélation.

En second lieu, le savoir révélé peut étre d’ordre pratique. 1l correspondra

dans ce cas a une exhortation adressée au bénéficiaire de la révélation, destinée

alencourager a adopter un certain type de conduite, voire a suivre des préceptes

particuliers en conformité avec la volonté divine : on peut alors parler de

dimension parénétique de la révélation?. Evidemment, cette parénese sera

souvent la conséquence directe du savoir spéculatif révélé : soit parce que, son

42
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Voir A. P., VI, 42, 7-8 : ai 8¢ oi eipouévp dud’ dyvyimv fpodwv / Altia Kol pakdpwy glwov
dueBouévar.

Cf. le témoignage de Cicéron en Leg., II, 36 (voir infra, p. 130-131).

Comme introduction a ces mythes (celui du De facie, celui du De sera numinis uindicta et celui
du De genio Socratis) que nous n’étudierons pas dans cet ouvrage, voir le livre d’Y. Verniére,
Symboles et mythes dans la pensée de Plutarque, Paris, Les Belles Lettres, 1977.

Sur ce texte, voir infra, p. 67-69.

Voir infra, p. 206-208.

On notera ici qu’une simple recommandation qui n’implique pas un effort de vie ou une
conversion de la part de celui a qui elle s’adresse ne constitue pas a proprement parler une
révélation : c’est pourquoi on ne saurait parler de révélation chez Homeére quand des dieux
apparaissent aux mortels (et nous avons suggéré plus haut que le caractére régulier de ces
apparitions leur 6te déja leur valeur de révélation) pour leur demander ou leur conseiller telle
ou telle chose, ou quand 'ombre de Patrocle se manifeste en réve a Achille pour lui adresser
une priére au sujet de sa sépulture (/L., XXIIl, 65 sg.).
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avenir lui étant dévoilé, le bénéficiaire de la révélation saura ce qu'il doit faire pour
le réaliser (ce qui pose évidemment la question problématique de I'articulation
du destin et de la liberté), comme dans la prophétie de Tirésias a Ulysse, appelé
a revenir a Ithaque, mais a condition de toujours maitriser son cceur et celui
de ses compagnons, de respecter les troupeaux des vaches du Soleil, etc.*® ; soit
parce que, accédant a la connaissance de certains principes cachés de I'univers, il
devra d’une part soit les communiquer aux autres hommes (c’est en particulier
la mission de ceux que nous avons appelés les « inspirés-élus »), soit au contraire
les garder pour lui-méme (C’est notamment le cas des initiés aux mystéres, ou
des membres de mouvements comme 'orphisme et le pythagorisme), d’autre
part, régler sur eux sa propre conduite, afin de purifier son corps et son 4me ou
de se préparer a la vie dans I'au-dela (d’oti 'adoption, par exemple d’un « genre
de vie » orphique, pythagoricien, etc.).

Déterminations d’effet

Le dernier aspect de la révélation qu’il convient de distinguer dans cette
typologie releve des déterminations d’effet : en tant que manifestation du
surnaturel dans le monde des hommes et que dévoilement d’un savoir jusque-la
caché, la révélation saccompagne normalement d’une efficace particuliére sur
le bénéficiaire, méme si celle-ci n'est pas toujours explicitement évoquée.
Cette efficace peut se manifester au moment méme de la révélation (on la
qualifiera alors d’immédiate), ou une fois celle-ci achevée (on la qualifiera alors
de consécutive).

Uefficace immédiate peut prendre des formes aussi variées que la surprise,
Ieffroi, I'émerveillement, la joie, voire la colere, et provoquer ainsi des
exclamations, de la paleur, des frémissements, un hérissement des cheveux,
des larmes, un silence religieux, etc. On peut citer ici comme exemple le
verdissement d’épouvante d’Ulysse au moment ot1 les morts lui apparaissent
avec des cris horribles®.

Lefficace consécutive correspondra a I'éventuelle transformation de la vie
du bénéficiaire de la révélation une fois celle-ci menée a son terme. Cette
transformation consistera principalement en une vocation (par exemple
vocation poétique chez Hésiode®°, religieuse pour les initiés aux cultes a
mysteres, philosophico-religieuse dans le cas de Pythagore puis de ses disciples,
législatrice avec un Lycurgue, etc.) et/ou en un sa/ut. On pourra qualifier ce
salut d’extérieur quand I'élément humain est sauvé par 'intervention d’un

48 0d., X, 105 sg.
49 0d., X, 43 : gut 8t yhwpov déog fipet.

50 Th.,33-34: kai W EKEAOVO’ DUVELY LAKAPWY YEVOS aitv E0vTmyV, / opag & adtag TpdTOV TE
Kol VotoTov aitv delderv.



élément surnaturel d’une situation inextricable ou d’extréme péril (comme
nous 'examinerons plus loin, cest ce que mettent en particulier en scéne les
tragédies avec fin en forme de deus ex machina). On parlera de salut intérieur
lorsque le bénéficiaire de la révélation est sauvé en son 4me méme : cependant,
dans ce cas, le salut véritable du bénéficiaire de la révélation nécessitera de sa
part une réforme intérieure et des actes concrets pour le mériter, et il lui faudra
alors, en particulier, répondre a I'appel parénétique qui lui aura été adressé ; cet
effort pourra d’ailleurs éventuellement étre le prix a payer en échange du salut
extérieur qui lui aura été octroyé. Comme on s'en doute, 'exemple parfait sera
celui de Lucius chez Apulées*.

Enfin, on soulignera, et cette remarque permettra de conclure cette premiére
phase de 'analyse, qu'aucune de ces déterminations d’effet n’est indispensable a
la constitution de I'expérience méme de révélation : pour qu'il y ait révélation, il
faut et il suffic qu'il y ait un accés de lesprit humain a une vérité venue d'en haut,
qui ne soit pas le pur fruit de ses propres recherches, en d’autres termes, que soient
mis en jeu a la fois un mode de communication entre ’homme et le surnaturel
(au moyen de I'une ou 'autre des déterminations de cadre que nous avons
définies), et un savoir caché porté a sa connaissance (qui pourra relever de 'une
des différentes déterminations de contenu exposées plus haut).

L’expérience de la révélation : tableau récapitulatif des caractéristiques constitutives

Déterminations de cadre 1) Modes de mise en présence de 'humain et du surnaturel : révélation
directe (vision : veille/ songe/voyage merveilleux ; audition ; découverte d’'un
écrit sacré ; inspiration-élection) ; révélation indirecte (inspiré-élu s'adressant
aux autres hommes ; inspiré-possédé ; devin ou chresmologue ; mystagogue) ;
révélation spontanée/provoquée /fortuite.

2) Figure de 'auteur de la révélation : déterminée (un dieu ; un humain,
par fonction/nature /nature et fonction/destinée ou situation particuliére)
ou indéterminée.

3) Bénéficiaire de la révélation : un individu ou un groupe ; identité et
personnalité marquées ou non.

Déterminations de contenu 1) Annonce de 'avenir : dimension prophétique.

(an moins une est nécessaire)  2) Dévoilement ou explication du passé : dimension rétrospective.
3) Dévoilement des secrets de I'univers : dimension étiologique /
cosmologique / métaphysique / théologique / eschatologique.
4) Lexhortation & un certain type de vie ou de comportement : dimension
parénétique.

51 On noteraici que la révélation peut éventuellement échouer dans son efficace consécutive,
si le bénéficiaire de celle-ci reste sourd a la parole divine : cependant, on peut se demander
si les nombreux exemples possibles dans I’histoire et dans la littérature anciennes
d’hommes ne tenant pas compte d’oracles ou d’objurgations divines ne correspondent pas
principalement a des situations ol la révélation n’est pas manifeste et ot 'esprit humain a
dés lors la possibilité de douter de son authenticité et donc de la refuser en tant que telle
(CEdipe et les paroles ambigués de Tirésias dans la scéne qui oppose les deux hommes dans
la piéce de Sophocle, Penthée face a Dionysos déguisé en étre humain dans les Bacchantes,
etc.)
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Déterminations d’effet 1) Lefficace immédiate : réaction du bénéficiaire de la révélation face a
(facultatives) l'irruption du surnaturel (surprise, effroi, émerveillement, joie ; paleur,
frissons, larmes, etc.).
2) Lefficace consécutive : vocation (poétique, religieuse, philosophique,
législatrice, etc.) ; salut (extérieur et/ou intérieur ; acquis par la révélation ou
nécessitant une réforme intérieure).

La révélation finale : fonctions spécifiques

Nous avons envisagé jusqu’a présent le phénomeéne général de I'expérience de
la révélation, en considérant aussi bien les substrats religieux répertoriés dans
I’histoire ou la tradition que les mises en scéne de révélation, nourries des mémes
substrats, quoffrent les textes littéraires. A présent, en abordant le probléme de
ce que nous avons appelé la « révélation finale », ce sont par définition ces seuls
textes littéraires qu’il nous faut étudier. Comment penser 'inscription et la
fonction d’une révélation dans le mouvement final d’une ceuvre ?

Les caractéristiques de la « clausule » chez Ph. Hamon

Dans son article classique consacré au probleme de la « clausule », entendue
au sens du dispositif de fin d’un texte, Philippe Hamon a mis en place un
certain nombre de distinctions qui permettent d’étudier la configuration de
cette fin et sa place dans I'économie de I'ceuvre qu’elle termine5. Rappelons ici
ces distinctions :

1) Clausule prévisible, annoncée // moins, pas prévisible.

2) Clausule accentuée // inaccentuée.

3) Clausule stéréotypée (conforme a un modele canonique quelconque
identifiable) // clausule renouvelée (non conforme au modeéle canonique
quelconque qui reste cependant identifiable).

4) Clausule conforme (a la clausule propre du genre du texte qui précede)
/1 clausule impropre (empruntée a un autre genre que celui du texte qui
précede).

5) Clausule non déceptive (entiérement isotope et redondante par rapport au
contexte précédent) // clausule déceptive (remet en cause 'ensemble du
contexte précédent).

6) Clausule fermante (déclenchant une activité mémorielle de rétroaction
chez le lecteur) // clausule ouvrante (déclenchant une activité prospective
d’attente chez le lecteur).

7) Clausule interne (fin de n’importe quelle séquence interne du texte) //
clausule externe (terminaison proprement dite du texte).

52 Ph.Hamon, « Clausules », art. cit.



Quel usage pouvons-nous faire de cette typologie pour I'étude du motif de la
révélation finale ? Deux des distinctions mises en place ne sont pas pertinentes
pour notre propos : la deuxiéme, parce que la révélation finale, par sa mise en
jeu du surnaturel et son dévoilement d’un savoir jusque-la caché, constitue
nécessairement une clausule accentuée ; la quatrieme, parce que le motif de
la révélation est irréductible aux criteres formels qui président au dispositif
ordinaire de la fin (a supposer que celui-ci existe) d’une piece de théatre, d’'un
dialogue philosophique, d’'un po¢me narratif ou d’un roman. En revanche,
nous pouvons avec profit nous appuyer sur les autres critéres et en tirer les
questions suivantes :

[Critére n° 1] La révélation a-t-elle été préparée ou non par la structure textuelle
qui I'a précédée ? Y a-t-il, dans I'économie générale de 'ceuvre, un jeu de
signes avant-coureurs qui annoncent le surgissement final d’une vérité
révélée ?

[Critére n°3] Quels sont les modeles (possibles, mais non imposés, comme il
découle de I'exclusion du quatri¢me critére) auxquels on peut rattacher la
révélation compte tenu de la tradition littéraire de I'ceuvre dans laquelle elle
sinscrit ? Nous allons voir qu'Euripide, avec le procédé du deus ex machina,
et Platon, avec celui du mythe eschatologique final, ont instauré, 'un
pour la fiction (dramatique d’abord, mais par transposition romanesque
également), autre pour le dialogue philosophique, deux traditions de
révélation finale dont dépendent nos auteurs. Il restera cependant a se poser
les questions suivantes : jusqu'a quel point le « Songe de Scipion » est-il
dépendant, dans son rapport au De republica, du modele du rdle joué par le
mythe eschatologique chez Platon dans I'économie des dialogues concernés,
et en particulier le mythe d’Er ? de méme, jusqu'a quel point peut-on
rattacher la révélation d’Isis chez Apulée au modele du dewus ex machina?
enfin, peut-on rapprocher le discours de Pythagore chez Ovide de 'une ou
lautre de ces deux grandes traditions ?

[Critére n° 5] En un sens, la révélation finale est toujours déceptive, puisqu’elle
propose un acces a une réalité d’un autre ordre. Cependant, demeure la
question de savoir si le contenu qu’elle met au jour vient confirmer ou au
contraire remettre en question le sens produit par ce qui précéde. Nous allons
introduire plus loin des criteres plus précis pour appréhender ce probléeme.

[Critére n° 6] La révélation a-t-elle une fonction résomptive (le savoir qu’elle
met en lumiére est tendu vers ce qui précede, instaure une dynamique de
récapitulation et de cloture de la chaine des éventuels signes avant-coureurs
qui la préparent), ou— et ce « ou » devra étre considéré ici comme non exclusif
a priori— prospective (le savoir qu'elle dévoile, sans pour autant faire oublier le
texte qui précede, crée chez le lecteur une tension vers un au-dela du texte) ?

w
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[Critére n° 7] Ici, le probléme n’est pas de savoir si la révélation finale constitue
une clausule interne ou une clausule externe, mais plutét de savoir jusqu’a
quel pointelle joue un role de clausule externe sachant que tout en occupant
une place de choix dans le mouvement final de I'ceuvre, le dernier mot,
le « mot de la fin » (matériellement comme pour le sens) ne lui revient
pas nécessairement : la question se posera surtout dans le cas du livre XV
des Métamorphoses d’Ovide, qui, comme nous I'avons déja signalés3, ne se
termine pas avec le discours de Pythagore.

Cependant, il nous faut introduire ici une série de notions supplémentaires
pour décrire plus précisément, comme nous 'avons annoncé a propos du
cinquieme critere de Ph. Hamon, le rapport de cette révélation au texte

qui précede.
Les quatre fonctions de la révélation finale

Une révélation finale nous semble pouvoir présenter quatre fonctions
principales dans la dynamique qu’elle instaure avec la structure antécédente,
lesquelles ne s’excluent pas mutuellement, dans la mesure ol cette dynamique
peut reposer sur un dialogue pluriel entre la fin et le reste de I'ceuvre.

On pourra parler de confirmation lorsque la révélation finale vient corroborer
un élément de la structure qui précede : le savoir apporté par cette révélation
permet d’authentifier, de fonder sur une autorité plus haute, car d’origine
surnaturelle, une postulation (formulée conceptuellement dans une ceuvre
philosophique, figurativement dans une ceuvre de fiction) qui était auparavant
déployée dans les limites d’un univers purement humain, ou en tout cas d’'un
univers ot le divin n'était pas pleinement manifesté.

Inversement, on parlera d’infirmation lorsque la révélation finale vient
invalider un élément de la structure qui précede : le savoir apporté par la
révélation montre rétrospectivement l'erreur, la vanité, le caractere illusoire ou
trompeur d’une postulation (ici encore, conceptuelle ou figurée) qui émanait
de la méconnaissance d’un ordre supérieur caché. La révélation exprime alors
le renversement de 'apparence par la vérité, éventuellement la mise en échec
du rationalisme lui-méme.

On parlera de 7ésolution, quand la révélation finale vient élucider ou dénouer
un élément de la structure qui précede : le savoir apporté par la révélation permet
de donner une réponse a une énigme, de trouver une issue a un probleme qui
restait sans réponse définitive. Cette fonction de résolution peut constituer a
la fois une confirmation et une infirmation, lorsqu’elle revient, notamment
dans le cas de deux théses en présence, 2 montrer quelle est la vraie et quelle

53 Voirsupra, p. 10.



est la fausse. Elle peut également étre un moyen de déjouer les regles de la
logique humaine, et de faire que ce qui était une contradiction d’un point de
vue humain cesse de I'étre sur un plan plus élevés-.

Enfin, on parlera de transfiguration quand la révélation finale vient transformer
un élément de la structure qui précede en lui donnant un sens qu'il n'avait
pas, ou qu’il ne possédait qu'imparfaitement, a la maniére d’un simulacre :
le savoir apporté par la révélation, a la différence des cas précédents, oblige a
réinterpréter et a réinvestir certains signes dans la perspective de I'illumination
finale. En fait, cette transfiguration passe par la confirmation et I'infirmation
simultanées d’'un méme élément : elle le confirme d’un coté, parce qu’elle lui
accorde la valeur d’une étape dans le cheminement vers la vérité ; elle 'infirme
de l'autre, parce qu’elle nie son autonomie et la validité de sa signification en
tant que telle.

Une fois ces concepts mis en place, passons a I'étude des deux types d’exemples
de révélation finale dans la littérature grecque que nous avons annoncés : les
fins tragiques avec deus ex machina et les fins des dialogues platoniciens avec
mythe eschatologique.

DEUX EXEMPLES GRECS DE LA FORME DE LA REVELATION FINALE

Dans les pieces d’Euripide et de Sophocle avec deus ex machina et dans
les dialogues platoniciens avec mythe eschatologique final, la fin convoque
la transcendance dans I'espace respectif de la scene théitrale et du dialogue
philosophique®s, ici par un récit sur 'au-dela et le devenir des 4mes, 1a par la
représentation d’une épiphanie divine. Reste 4 déterminer dans quelle mesure
on peut parler de révélation dans les deux cas et si ces fins ont également valeur

54 On notera que la résolution que nous définissons ici ne peut pas étre identifiée a une simple
force d’intervention finale, notamment dans le cas d’une fiction dramatique ou narrative.
L’exemple des tragédies d’Euripide a dénouement en forme de deus ex machina, étudié
ci-apres, est ici particuliérement éclairant : ’épiphanie divine a la fin de ces tragédies
constitue bien dans tous les cas la représentation d’une révélation, mais cette révélation a
parfois un réle avant tout dramaturgique, consistant a amener un dénouement heureux, ou
en régle avec les données du mythe (par exemple dans Iphigénie en Tauride ou Héléne, ol
Athéna et les Dioscures permettent respectivement a Iphigénie, Oreste et Pylade d’une part,
Héléne et Ménélas d’autre part, d’échapper a leurs poursuivants), et apparait peu en prise
avec la structure qui précéde ; a l'inverse, dans une piéce comme /on, la révélation d’Athéna,
comme nous le verrons, est bel et bien donnée comme une élucidation rétrospective et une
résolution des interrogations suscitées par ladynamique dramatique. Il s’agit alors bien dans
ce cas d’une révélation finale, non d’une simple révélation placée a la fin.

55 Onpeuticise demander siPlaton, chez quila structure dialogique pourrait bien correspondre
a un réinvestissement philosophique de la mimésis théatrale (de méme que, sur le plan du
contenu, Platon réinvestit comme on sait les mythes en les rendant conformes aux exigences
rationnelles), n’a pas lui-méme été influencé, dans ses mythes eschatologiques finaux, par
le procédé théatral du deus ex machina.
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de révélation dans I'économie des ceuvres qu’elles terminent respectivement.
Ces problémes sont d’autant plus importants que nous sommes ici en présence
de modeles littéraires dont héritent deux de nos ceuvres : en effet, I'épiphanie
salvatrice d’Isis au livre final des Métamorphoses d’ Apulée s'inscrit dans la
filiation du dénouement théatral avec deus ex machina ; quant au « Songe de
Scipion », qui clét le De republica cicéronien, il correspond formellement au
mythe d’Er qui clot la Républigue de Platon.

Le deus ex machina chez Euripide et Sophocle

Le procédé dramaturgique du deus ex machina (0e0g dmd unyavig) s
consistait a hisser sur le toit de la skéné, ou theologeion (le « lieu d’ot parlent
les dieux ») au moyen d’une sorte de grue, ou méchané, un acteur jouant le
role d’une divinité, afin de représenter, en fin de piéce, une épiphanie divine
venant dénouer I'action. Il apparait, au sein du corpus des pi¢ces qui nous
ont été conservées’, dans huit tragédies d’Euripide — Hippolyte (épiphanie
d’Artémis), Andromaque (Thétis), Les Suppliantes (Athéna), lon (Athéna),
Iphigénie en Tauride (Athéna), Electre (les Dioscures), Héléne (les Dioscures),
Oreste (Apollon) — et dans une tragédie de Sophocle — Philoctéte (épiphanie
d’Héracles divinisé). Dans quelle mesure peut-on parler de mise en scene de
révélation, et comment cette fin est-elle articulée au reste de 'ceuvre ? Il est
évidemment impossible, dans le cadre de notre travail, d’examiner un 4 un
tous ces textes, ce qui est, nous le reconnaissons, quelque peu regrettable dans
la perspective d’'une réponse a la deuxieme partie de la question précédente : en
effet, s’il y a un certain nombre de caractéristiques formelles qui se retrouvent
a peu pres a 'identique dans les différentes pieces concernées, en revanche le

56 Voirsurce sujet notamment : A. Spira, Untersuchungen zum Deus ex machina bei Sophokles
und Euripides, Kallmiinz/Olf, Lassleben, 1960 ; W. Nicolai, Euripides Dramen mit rettendem
Deus ex machina, Heidelberg, Winter, 1990 ; F. Dunn, Tragedy’s End: Closure and Innovation
in Euripidean Drama, Oxford, University Press, 1996.

57 Ilestpeuprobable qu’Eschyle aiteurecours a ce procédé, dans lequel on s’accorde en général
areconnaitre une création d’Euripide imité sur le tard par Sophocle dans le Philoctéte. Tout
au plus, comme F. Dunn l'a souligné (Tragedy’s End, op. cit., p. 39-40), peut-on estimer que
le r6le salvateur d’Athéna, dans la tragédie qui cl6t la trilogie de I’Orestie, les Euménides,
a pu influencer les successeurs d’Eschyle, de méme que l'intervention d’Athéna a la fin de
[’Odyssée pour mettre un terme au conflit entre Ulysse et les parents des prétendants a
pu servir de modéle a Euripide : il s’agit cependant davantage, dans les deux cas, d’une
intervention finale que d’une révélation finale (voir supra, p. 22 au sujet du dénouement
de ’Odyssée). En revanche, on sait que certaines piéces perdues d’Euripide comportaient
également un dénouement en forme de deus ex machina : voir sur ce point l'article de
F. Jouan, « Héros tragique et deus ex machina dans deux piéces perdues d’Euripide », dans
V. Pirenne-Delforge et E. Suarez de la Torre (dir.), Héros et héroines dans les mythes et cultes
grecs, Liége, Centre international d’étude de la religion grecque antique, 2000, p 29-39.
Par ailleurs, comme I’a suggéré P. Pucci, un dénouement avec deus ex machina se trouvait
peut-&tre également dans la piéce perdue de Sophocle intitulée Tereus (frg. 589 Radt) : voir
« Gods’ Intervention and Epiphany in Sophocles », AJPh, 115, 1994, p. 15-46.



rapport du dénouement en forme de dewus ex machina avec 'action qui précede
varie évidemment de maniére importante d’une piece a l'autre. Cest pourquoi,
ne pouvant considérer en détail chacune de ces pieces, nous avons choisi de
nous intéresser a celle qui a notre sens présente 2 la fois le plus grand nombre
de déterminations de révélation telles qu’elles ont été définies précédemment,
et un rapport particulierement étroit entre cette révélation et I'action qui
précede : I'Jon d’Euripide, base a partir de laquelle nous ferons le cas échéant les

rapprochements qui s imposent avec les autres pieces a deus ex machina.
Le deus ex machina comme révélation a partir de 'exemple de ’/on

Rappelons ici brievement P'action de la pi¢ce, dont le cadre se déroule a
Delphes, devant le temple d’Apollon. Ainsi que le spectateur 'apprend par
un prologue mis dans la bouche d’Hermes (v. 1-81), le héros de la piece, lon,
est un jeune homme qui ignore tout de ses origines : jadis abandonné par sa
mere Créiise qui I'a congu lors d’une union forcée avec Apollon, il a été sauvé
par celui-ci, et, recueilli par la Pythie, il est devenu le gardien de ses trésors a
Delphes. Or le dieu a décidé de le donner comme fils 2 Xouthos, '’homme dont
Créiise est devenue I'épouse, mais avec qui elle n’arrive pas a avoir d’enfant;
Xouthos et, & contrecceur, Créiise, ont en effet décidé de se rendre & Delphes
pour apprendre du dieu comment lever la malédiction de leur stérilité. Apres
une rencontre entre Créiise et lon qui amene la premiére & raconter & mots
couverts son histoire et qui ne débouche pas encore sur une reconnaissance
(1 épisode), on voit Xouthos sortir du temple et rencontrer lon, qu’il reconnait
pour son fils, puisque I'oracle du dieu lui a annoncé que son fils serait le premier
homme qu’il verrait au sortir du temple ; Ion accepte bien malgré lui de quitter
le service du dieu & Delphes, pour suivre Xouthos et embrasser la royauté qui
est contraire a ses idéaux (2¢ épisode). Mais Créiise, apprenant du Cheeur que
son mari a retrouvé son fils, s’estime cruellement trompée par celui-ci et une
nouvelle fois par le dieu, et décide d’empoisonner Ion au cours du banquet
offert par Xouthos (3¢ épisode) : cet empoisonnement échoue et vaut a Créiise
une condamnation a mort par les magistrats de Delphes (4¢épisode). Dans
Iexodos, Créiise, poursuivie par Ion et par les Delphiens, est sur le point d’étre
mise & mort lorsque apparait la Pythie, qui porte sur elle le panier dans lequel
elle avait trouvé Ion encore nouveau-né : au moment ot Créiise reconnait
alors en Ion son fils et ol la mére et le fils célebrent leurs retrouvailles en une
effusion lyrique, Athéna apparait sur le theologeion, chargée d’'un message de la
part d’Apollon a I'intention des deux personnages, pour confirmer la paternité
du dieu, expliquer ses décisions passées et présentes, et annoncer la postérité
glorieuse d’Ion. C’est ce passage qu'il nous faut ici étudier, en nous demandant
en quoi il répond aux critéres de révélation que nous avons définis plus haut.
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Comme pour toutes les autres pieces a deus ex machina, 'apparition inattendue
d’une divinité, ici Athéna, constitue le mode de mise en présence entre '’humain
etle monde surnaturel : Cest une épiphanie de caractere spontané. Or la sacralité
propre a une telle manifestation du divin aux hommes est particulierement mise
en valeur dans cette piéce :

Ion — Ah! Quel dieu, du haut de la demeure sacrificielle, révele son visage
éclatant de lumiére ? Fuyons, mére, de peur de voir les choses divines en dehors

du moment oli cette vue nous est permise 8.

La mise en lumiére (ékqaivet) du visage divin, la crainte humaine devant
le sacré et ses interdits, concourent ici & donner a I'épiphanie d’Athéna la
solennité d’une révélation : ce cérémonial épiphanique est également présent
dans Andromaque, lors de 'apparition de Thétis®9, et dans Electre, au moment
de celle des Dioscures®°.

Quant au discours d’Athéna, il cumule un certain nombre des déterminations
de contenu que nous avons exposées. Il présente en premier lieu une dimension
rétrospective, dans la mesure ol la déesse, au nom d’Apollon, explique, révéle
(v. 1559 : udg 8¢ mEUTEL TOVG AOYOUG DUV @odoar®) a Ton et a Créiise
la conduite passée et présente du dieu de Delphes : elle confirme au premier
qu’il est bien le fils de la seconde et d’Apollon, et que c’est par la volonté de
celui-ci qu'il a été recueilli par Hermes afin d’étre un jour admis comme fils de
Xouthos ; c'est encore par sa volonté que Créiise et son fils ne sont pas morts
sous les coups 'un de l'autre®2. On notera que cette dimension rétrospective
n’est pas présente dans 'ensemble des piéces a dewus ex machina. Elle ne se
retrouve en effet que dans : Hippolyte, ot Artémis révele a Thésée la perversité de
Phédre et la noblesse de son fils qu'il a injustement voué i la mort®3 ; Iphigénie
en Tauride, o Athéna apprend a Thoas, le roi de Tauride qui veut pourchasser
Oreste, Pylade et Iphigénie qui se sont enfuis, que c’est en obéissant a I'oracle
d’Apollon qu'Oreste est venu ramener sa sceur® ; Héléne, ol les Dioscures
apprennent a Théoclymene, qui veut pourchasser Héleéne et Ménélas, que son
union avec Hélene lui est refusée par le destin et que c’est ce méme destin quia

58 lon, 1549-1552 : ION "Ea’ tig olk®wv 000d0kmv UrepTelig / AVINMOY TPOomITOV EKQULVEL
0edv ; / Pevyouev, G texoboa, () T daudvav /6pduey, e W) Kapdg £60° Hudg opav
(traduction personnelle).

59 Androm.,1226-1230.

60 Elect.,1232-1236.

61 On notera que ce verbe se retrouve dans le Philoctéte, ol Héraclés vient révéler les desseins
de Zeus : 10 Audg te ppaomv Boviedpatd oot (1415).

62 lon, 1560-1568 ; 1595-1600.

63 Hipp., 1296-1312. On remarquera au vers 1298 I’emploi du verbe ¢kd&i€au pour caractériser
les révélations de la déesse.

64 I.T.,1438-1441.



voulu qu'Héléne habitit le palais de Protée en Egypte tandis que son fantéme
était 2 Troie® ; enfin, Oreste, oit Apollon confirme 2 Ménélas que C’est bien en
obéissant a sa volonté qu'Oreste a tué sa mere®.

Le discours d’Athéna présente en second lieu une dimension prophétique. La
déesse, se faisant la porte-parole des oracles d’Apollon (v. 1569 : xpnouovg
0eob), annonce qu’lon, Créiise, et Xouthos sont promis a un destin heureux
(v. 1605 : €08aiuov’ VU otHov EEaryyéhhopan) : Ton aura quatre fils qui
seront les fondateurs de la race ionienne fameuse dans 'univers®” ; Xouthos
et Créiise auront en outre deux autres fils, Doros et Achaios, qui fonderont
respectivement la race dorienne et la race achéenne®. Ce caractére prophétique
se double d’une dimension parénétique certes peu marquée, qui consiste ici
simplement en certaines recommandations pour que le destin promis se réalise :
Créiise doit asseoir son fils sur le trone royal du pays de Cécrops et ne pas
révéler 2 Xouthos la vérité sur les origines d’Ton®. Cette double détermination,
prophétique et parénétique, se retrouve dans toutes les piéces & dewus ex machina
sans exception. On se contentera ici de souligner d’une part, la récurrence du
théme de l'avenir glorieux promis aux élus des dieux allant méme dans certains
cas jusqu'a I'apothéose”®, d’autre part, la détermination parfois plus importante
de la parénése, qui peut prendre la forme d’une exhortation a 'observance de la
piété™, ou encore a la fermeté d’Ame face 2 la souffrance.

Enfin, le discours d’Athéna dans I'Jon comporte une forme de révélation
d’ordre théologique. C’est ce que montre 'une des derni¢res phrases prononcées
par la déesse : « Laction des dieux tarde toujours plus ou moins, mais elle finit
par emporter. » (Agl yip 00V / xpovia ugv T v Oedv Tmg, &6 Tehog &
ovk 000evi}3). Le discours d’Athéna a donc pour objet d’affirmer I'existence
d’une providence divine qui s'impose malgré les apparences et malgré les délais
incompréhensibles pour 'esprit humain, en d’autres termes I'existence d’une sera
numinis uindicta, pour reprendre le titre latin du célébre traité philosophique
de Plutarque. Cette affirmation d’un ordre divin qui régle les affaires humaines

65 Hel., 1646 sq.

66 Or., 1665-1667 (les deux derniers vers étant prononcés par Oreste qui affirme y trouver
rétrospectivement la confirmation que les oracles du dieu étaient bien véridiques).

67 lon,1573-1588.

68 Ibid., 1589-1594.

69 Ibid.,1571-1573 ; 1601-1603.

70 Cest le cas dans Andromaque (annonce de 'apothéose de Pélée), et dans Héléne et Oreste
(annonce de ’apothéose d’Héléne).

71 Voir par exemple, Philoct., 1440-1441.

72 Voir par exemple Androm., 1233-1234, ol 'on rencontre justement le verbe mapaiveiv
(« conseiller, exhorter ») : Kol tp@to PéV 0oL TOTG TOPEOTOOLY KOKOTG UNSEV TL ALy
duogopelv apnveoa. Pour d’autres exemples d’emploi du verbe mapouvelv, voir Hippol.,
1435 ; Philoct., 1434.

73 lon, 1614-1615 (traduction personnelle).
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se retrouve dans plusieurs autres pieces d’Euripide a dewus ex machina, ot cet
ordre est pensé tantdt avec le visage d'une providence bienfaisante punissant les
méchants et récompensant les justes tout en les éprouvant?4, tantdt avec celui
d’un destin auquel les dieux eux-mémes sont soumis?s.

Or ce point nous semble particulierement intéressant pour aborder — mais
non résoudre — le probléme épineux de la détermination de la valeur religieuse
du procédé du deus ex machina chez Euripide, au-dela de sa fonction purement
dramatique. En effet, alors que les commentateurs du Philoctéte de Sophocle
ont en général vu dans I'apparition finale d’Héraclés une expression de la
croyance en une justice divine qui finit par se manifester aprés son silence et
qui affirme le triomphe de la piété et de la vérité sur le mensonge (incarné dans
la piece par Ulysse), les dei ex machina d’Euripide ont beaucoup plus divisé les
exégetes : quelle est la valeur de ce procédé sous la plume de ce penseur réputé
rationaliste et critique & 'égard de la religion traditionnelle ? De fait, tandis
que pour certains le deus ex machina correspondrait a une critique plus ou
moins voilée du mythe et des dieux aux interventions tardives’”, pour d’autres,
bien loin de traduire une ironie, il correspondrait 2 une intention d’édification
religieuse’®. Nous estimons ce débat impossible a trancher, et nous en voulons
pour preuve les remarques précédentes sur la dimension « théologique » du
discours des dieux ex machina chez Euripide : il nous semble possible d’y voir
aussi bien une ironie cinglante de la part du poete a I'égard des dieux et de leurs
inconséquences — n'y aurait-il pas, par exemple, une intention ironique dans
I'épiphanie d’Athéna dans |'Jon, qui s'est substituée a celle d’Apollon, parce que
ce dernier craint des reproches pour sa conduite passée ? —, qu'une expression
de la foi en une réalité de l'ordre divin au-dela des apparences contraires de
ce monde, qui annoncerait dés lors, dés les premiéres pieces d’Euripide, la
religiosité, il est vrai elle aussi ambigué, des Bacchantes. Quoi qu’il en soit,

74 Voir . A., 1610-1611 ; Hippol., 1339-1341; Hel., 1678-1679. Voir aussi, chez Sophocle, Phil.,
1441-1442, ol il est dit que pour Zeus, tout passe aprés la piété.

75 Voirl. T.,1486 : 10 yOp xpedv 00D te kai Oedv kpatel. Voir aussi le principe de non-contradiction
dans 'action divine, quiimplique qu’un dieu ne puisse pas s’opposer a la volonté d’un autre :
on le trouve formulé dans I’Hippolyte, 1327-1330, ol Artémis explique pourquoi elle n’a pas
pu sauver son protégé des coups d’Aphrodite et dans ’Héléne, 1660-1661, ol les Dioscures
expliquent pourquoi ils ne sont pas intervenus plus tot pour sauver leur sceur.

76 Voir par exemple A. Spira, Untersuchungen zum Deus ex machina, op. cit., p. 27-32; J. Poe,
Heroism and Divine Justice in Sophocles’ « Philoctetes », Lugduni Batavorum, Brill, 1977 ;
C. Gill, « Bow, Oracle and Epiphany in Sophocles’ Philoctetes », G&R, 27, 1980, p. 137-146 ;
J. Jouanna, Sophocle, Paris, Fayard, 2007, p. 417-418.

77 Voir par exemple : V. Longo, « Deus ex machina e religione in Euripide », dans Lanx Satura,
Nicolao terzaghi oblata miscellanea philologica, Genova, Flli Pagano, 1963, p. 237-248.

78 Voir A. Spira, Untersuchungen zum Deus ex machina, op. cit., p. 76, précisément a propos
de 'lon ; A. Burnett, Catastrophe Survived: Euripides’ Plays of Mixed Reversal, Oxford,
Clarendon Press, 1971, p. 128-129.

79 lon.,v.1556-1559.



Euripide convoque, a défaut d’y croire, un registre religieux et providentialiste
qui fait écho a 'attente humaine d’une révélation de la justice divine.

Enfin, aprés les déterminations de cadre et de contenu, disons un mot des
déterminations d’effet de I'intervention d’Athéna dans Joz. Au titre de ce que
nous avons appelé 'efficace immédiate, nous nous contenterons de renvoyer
aux vers cités précédemment, ol s'exprime la crainte éprouvée par Ion devant
la manifestation divine. Quant a 'efficace consécutive, il suffit ici pour la
déterminer de considérer les répliques d’Ion et de Créiise qui suivent le discours
d’Athéna : Ton déclare avoir désormais la certitude d’étre le fils d’Apollon et
de Créiise®® ; de son coté, cette derniére renonce a son ressentiment envers
Apollon et loue le dieu de sa conduite et de ses oracles®’. On peut donc dire
que la révélation produit ici un salut d’ordre intérieur, consistant en une
double réconciliation, cette fois définitive, avec I’étre cher (une mére et un fils
réciproquement) et avec le divin : il s’agit en quelque sorte de la confirmation
et de la sublimation du salut d’ordre extérieur qui venait d’étre acquis par la
reconnaissance de Créiise et d’Ton, qui a empéché au dernier moment la mise
a mort de la mere par son fils. Cette dimension salvifique de la révélation se
retrouve dans toutes les pieces & deus ex machina : la divinité qui se manifeste
offre un salut soit extérieur, en assurant la survie de certains personnages en
extréme péril ou en empéchant des conflits futurs®?, soit intérieur, en apportant
une consolation aux 4mes en proie a I'affliction®. Bref, I'apparition d’Athéna
comme dea ex machina dans lon présente toutes les caractéristiques d’une
révélation. Reste a déterminer comment cette révélation en fin d’ceuvre est
lie a ce qui précede, Cest-a-dire comment est instaurée une polarisation du
mouvement dramatique vers la révélation finale.

Le deus ex machina comme révélation finale

Il est vrai que pour qui considere les différentes pieces d’Euripide & dewus ex
machina, le dénouement ainsi apporté par 'apparition soudaine d’une divinité

80 /bid.,v.1607-1608 : meibopar &’ elval motpog AoSiov kal Tijode.

81 /bid.,v.1609-1613.

82 C(’est le cas dans: Iphigénie en Tauride (Athéna contraint Thoas a cesser de poursuivre
Iphigénie, Oreste et Pylade) ; Héléne (les Dioscures obligent Théoclyméne a cesser de
poursuivre Héléne et Ménélas) ; Electre (les Dioscures enseignent a Oreste ce qu’il doit
faire pour échapper a la poursuite des Kéres aprés le meurtre de sa mére) ; Oreste (Apollon
empéche Oreste enragé de tuer Héléne) ; Les Suppliantes (Athéna exige d’Adraste, le roi
d’Argos, qu’il ne fasse jamais la guerre a Athénes).

83 C’est le cas dans Hippolyte (Artémis cherche a consoler Thésée de la mort de son fils) ;
Andromaque (Thétis fait de méme avec Pélée aprés la mort de leur petit-fils Néoptoléme) ;
Philoctéte (Héraclés console Philoctéte en ’assurant de sa guérison et de sa gloire futures
s’il suit les Grecs a Troie). On peut a nouveau citer Iphigénie en Tauride, Héléne et Oreste si
on se place du point de vue respectif de Thoas, Théoclyméne et Oreste dont la vaine colére
est apaisée par les dieux.
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peut sembler dans la plupart des cas étre assez extérieur au drame, et faire office
d’un moyen pour le terminer commodément en le rendant compatible avec
les données générales du mythe. A linverse, 'épiphanie d’Héraclés A la fin du
Philoctéte de Sophocle passe aux yeux des commentateurs pour intimement liée
au drame qui précéde : on a pu faire remarquer qu’elle permet la mise en lumiére
du theme sous-jacent de la piece, celui du respect des dieux pour la franchise et
'amitié, et non pour la tromperie®4, et qu’elle ne fait que confirmer sur le mode
d’une vision finale directe la réalité d’une présence constamment pressentie et
évoquée tout au long de la piece®.

Or il nous semble que §’il est une tragédie d’Euripide ot 'on retrouve une
dynamique analogue, c’est bien I'Jon. En effet, c’est dans cette piece que la
révélation finale du deus ex machina fait le plus corps avec le drame : ce dernier
est construit sur la base de la double énigme de I'origine humaine et de la volonté
divine, a laquelle le discours d’Athéna, 4 la faveur de son caractére rétrospectif
étudié plus haut, apporte une élucidation finale (il sagit a ce titre d’une clausule
fermante, mais également ouvrante par sa prophétie tournée vers un au-dela
temporel de I'action représentée). De plus, méme si cette révélation garde un
caractere imprévu a deux titres — 2 la fois parce que, comme la plupart des
manifestations divines, elle se fait par surprise, et parce qu'ici 'action humaine a
déjoué les plans d’Apollon qui ne souhaitait justement pas que fussent dévoilées
ses amours passées avec Créiise® — elle est malgré tout préparée par divers
signes du drame lui-méme. Sans rentrer dans une étude systématique qui nous
entrainerait trop loin, on suggérera simplement ici que, dans une piece qui
a pour cadre le temple d’Apollon a Delphes et dont 'un des personnages est
la Pythie, 'omniprésence du motif de la parole oraculaire®” crée en quelque
sorte l'attente d’une parole de vérité qui illumine 77 fine 'ombre dans laquelle
les personnages du drame sont plongés ; par ailleurs, le prologue d’'Hermes,
en affirmant qu'Apollon oriente, malgré les apparences, les aléas de la zyche®,
suggere d’avance la possibilité d’une intervention providentielle du dieu pour
faire triompher sa volonté et annonce la dimension #héologique de la révélation
d’Athéna qui proclame que la justice des dieux I'emporte toujours malgré

84 Voir C. Gill, « Bow, Oracle and Epiphany », art. cit., p. 144.

85 Voir F. Dunn, Tragedy’s End, op. cit., p. 38-39.

86 Le prologue prononcé par Hermés indique en effet qu’Apollon avait prévu de donner lon
comme fils a Xouthos et Créiise tout en gardant secréte sa conduite passée (voir 69-73).
Sur la question de 'interaction de la volonté divine et de la liberté humaine dans la piéce,
voir : A. Burnett, « Human Resistance and Divine Persuasion in Euripides’ lon », CPh, 57,
1962, p. 85-103 ; M. Lloyd, « Divine and Human Action in Euripides’ lon », A & A, 32, 1986,
p. 33-45; V. Giannopoulos, « Divine Agency and Tyche in Euripides’ lon: Ambiguity and
Shifting Perspectives », ICS, 24-25,1999-2000, p. 257-271.

87 Voir par exemple, 6 (0uvpdet), 7 (Osomilmv), 363 (wavtedoetan), 369 (Tpognrevosy), etc.

88 Voir 67-68 : AoElag 8 TV TuymV £ ToUT éhalivel, Kod AéANOev, (g SOKEL.



des délais® ; enfin, le premier stasimon s ouvre sur une invocation a Athéna,
appelée a venir vers le temple pythique®°, ce qui préfigure son épiphanie comme
porte-parole d’Apollon. On peut donc dire que cette révélation finale constitue
une clausule simultanément imprévisible et prévisible.

En outre cette révélation, dans son rapport a ce qui précede, ressortit
simultanément a une fonction de confirmation et de résolution : de confirmation,
parce qu'elle donne la certitude ultime du lien qui unit Créiise et lon,
couronnant ainsi la révélation humaine qui avait précédé®* (en ce sens, elle
est non déceptive) ; de résolution, parce quelle résout la tension qui traversait
le drame entre présence et silence du divin, entre confiance humaine dans la
providence d’Apollon et doute quant a la réalité de cette providence ou de son
caractére réellement bienfaisant. Ainsi cette révélation, loin d’étre un élément
extérieur a I'ceuvre qu’elle conclut, fait coincider le savoir quelle apporte en tant
que dévoilement, avec celui qu’elle fournit en tant que fin : le mouvement de la
piece suggere bien une quéte de la vérité qui trouve son aboutissement dans une
révélation divine. Peut-on faire des remarques analogues dans le cas du mythe
eschatologique final chez Platon ?

Le mythe eschatologique final chez Platon

Il est bien connu qu'au sein du corpus des mythes platoniciens®?, se dégage,
par opposition, notamment, aux mythes qu'on peut qualifier de généalogiques,
et qui concernent les origines du monde, des dieux, des hommes, des cités,

89 Voirsupra, p. 39-40.

90 /bid., 452 sq.

91 Michel Foucault, dans ses cours au Collége de France de 1982-1983 consacrés a la notion de
parrhésia (« la franchise », « la liberté de parole ») et publiés sous le titre Le Gouvernement
de soi et des autres, Paris, Le Seuil/Gallimard coll. « Hautes Etudes », 2008, a proposé une
analyse trés intéressante de la piéce (voir p. 77 sq.) en étudiant l'articulation des différents
niveaux de « dire-vrai » qu’elle met en jeu : oracle/aveu humain/liberté de parole dans la
sphére politique. En effet, lon est appelé, par le discours d’Athéna, a réintégrer Athénes,
ville de la parrhésia. Dans cette perspective, la substitution d’Athéna a Apollon a la fin de
la piéce s’expliquerait en grande partie par des enjeux politiques : déesse d’Athénes, et
déesse de la raison par opposition a Apollon, dieu de la vérité oraculaire, elle permettrait,
par son propre dire-vrai, de clore un parcours dont les étapes précédentes ont été le silence
du dire-vrai apollinien sur la faute commise et la clameur du dire-vrai humain (débouchant
surdesimprécations et des aveux), annongant ainsi le déplacement symbolique de la parole
de vérité de Delphes a Athénes.

92 Sur la question des mythes platoniciens, voir par exemple, parmi les études a caractére
général : L. Brisson, Platon, les mots et les mythes, Paris, Maspero, 1994 ; P. Frutiger,
Les Mythes de Platon, Paris, Alcan, 1930 ; M. Janka et C. Schéfer (dir.), Platon als Mythologe.
Neue Interpretationen zu den Mythen in Platons Dialogen, Darmstadt, Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 2002 ; ).-F. Mattéi, Platon et le miroir du mythe. De I’dge d’or d [’Atlantide,
Paris, PUF, 1996 ; K. Morgan, Myth and Philosophy from the Presocratics to Plato, Cambridge,
University Press, 2000 ; J. Pieper, Uber die platonischen Mythen, Miinchen, Késel, 1965.
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etc.%, le groupe des mythes eschatologiques, qui portent sur le devenir de 'Ame
individuelle : il comprend le mythe final du Gorgias, celui du Phédon et le mythe
d’Er le Pamphylien au livre X de la République®*. Or ces trois mythes présentent
une unité remarquable a trois titres : unité thématique, parce qu’ils développent
des conceptions similaires sur 'ame humaine et son jugement dans 'au-dela ;
unité axiologique, parce que ces trois mythes font entendre une parole qui, a
Iinverse de la plupart des autres mythes platoniciens, n’est pas donnée comme
un divertissement, ou un subterfuge pédagogique ou méme une hypothese
vraisemblable, mais comme une parole de vérité qui fonde une croyance d’ordre
plus ou moins religieux ; unité littéraire enfin, par leur présence commune a la
fin respective des ceuvres qui les mettent en scene, ce qui pose la question de la
polarisation du mouvement de ces ceuvres vers leur mythe final. N’avons-nous
pas ainsi réunies certaines conditions de ce que nous appelons la révélation
finale ? Pour répondre a cette question, nous allons, comme nous 'avons fait
pour 'étude du deus ex machina, prendre un texte pour fil directeur de 'analyse
tout en opérant certains rapprochements avec les deux autres : ce texte sera le
mythe d’Er. Par sa mise en scéne d’une expérience individuelle des mysteres
de l'au-dela et par sa fonction au sein du vaste et complexe ensemble quest la
République, ce mythe nous semble en effet répondre le mieux aux critéres de la
révélation finale, en méme temps qu’il constitue, comme on sait, un modele
essentiel du « Songe de Scipion ».

Or pour déterminer dans quelle mesure on peut parler de révélation a
propos du mythe d’Er, il convient de distinguer deux niveaux d’analyse. En
effet, au-dela de 'expérience racontée par le mythe, il faut interroger la valeur
du mythe lui-méme comme parole prétendant fournir un acces particulier a
la vérité, ce qui pose évidemment la question de sa nature propre et de son
rapport au Jogos, a la parole rationnelle. Nous allons nous intéresser a ces deux

aspects successivement.
L’expérience de la révélation dans le mythe d’Er

Alors que le mythos exposé dans le Gorgias et dans le Phédon est donné comme
le fruit d’une tradition anonyme dont Socrate se fait le porte-parole auprés de

93 C’est le cas des mythes suivants : I'origine du monde et le démiurge dans le Timée ;
Prométhée dans le Protagoras ; ’androgyne et la naissance de ’lamour dans le Banquet ; les
cigales et ’invention de ’écriture dans le Phédre ; ’Athénes ancienne et I’Atlantide dans le
Timée et le Critias ; ’age d’or et Cronos dans le Politique et dans les Lois ; les autochtones
dans les Lois et la République.

94 Un mythe qui résiste a cette opposition et qui tient simultanément du généalogique, de
’eschatologique, et du présent de I’ame humaine est celui de 'attelage ailé dans le Phédre.



ses interlocuteurs®, celui du livre X de la République est donné comme émanant

d’un individu auquel il est arrivé une aventure extraordinaire :

Ce nest point, dis-je, un récit d’Alkinoos que je vais te faire, mais le récit d’'un
brave, Er, fils d’Arménios, originaire de Pamphylie. Il était mort dans une
bataille. Dix jours aprés, comme on ramassait les morts déja putréfiés, on le
releva, lui, en bon état, on le porta chez lui pour 'ensevelir, et, le douzi¢me jour,
ayant été mis sur le blcher, il revint a la vie. Alors il raconta ce qu'il avait vu
1a-bas. Aussitot, dit-il, que son 4me était sortie de son corps, il s'était mis en route

avec beaucoup d’autres, et ils étaient arrivés dans un endroit merveilleux [...]96

Le mythe raconté par Socrate figure ainsi une double expérience de révélation :
il y a en effet un premier niveau de révélation, de type direct, pour Er dont
I’ame, séparée de son corps, fait un voyage dans I'au-dela ot les secrets de I'ame
et de I'univers vont lui étre enseignés, et un deuxi¢me niveau de révélation,
de type indirect, pour les hommes a qui Er, revenu a la vie, communique son
savoir, fondant ainsi la tradition qui a été transmise de génération en génération
jusqu'a Socrate. Er, de simple mortel qu’il était, devient donc, a la maniere
d’un mystagogue, le héraut de vérités d’origine surnaturelle. Telle est d’ailleurs
la mission précise que lui ont assignée les juges infernaux rencontrés deés

son arrivée :

Comme il sapprochait a son tour, les juges lui dirent qu’il devait porter aux
hommes les nouvelles de ce monde souterrain et qu'ils lui donnaient 'ordre

d’écouter et d’observer ce qui se passait en cet endroit?’.

Ces mots annoncent la nature 2 la fois auditive et visuelle de la révélation
a laquelle Er est convié : celui-ci va étre en effet successivement le témoin du
jugement des Ames, de leurs récompenses et de leurs punitions, (614d-616b),
du spectacle des spheres célestes et du fuseau de la Nécessité (616b-617d),
du choix des genres de vie par les Ames appelées a se réincarner, orchestré par

5

95 Gorg.,524a: Tadt Eotv, ® Karhixheg, & &yo dxnromg|...] ; Phaed., 107d : Méyeton 8t oltwg

96 Rep., X, 614b-c (texte établi et traduit par E. Chambry, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1934) :
AW ob pévrol oo, Tv & &yd, Adkivou ye dmmdhoyov Epd, dAL dhkipov uv avdpdc, Hpog
ToD Apueviov, T yévog Iaugihov: 8¢ ote v ToLENW TEAEVTNOOG, AvalpeDEvTmy dekatalmy
TOV VEKP®OV 110M dtepOapuévmv, 1ying uev dvnpéon, kouoOelg &’ oikade uélwv Odmtecol
dwdekatolog i Tf) TUPQ Keluevog aveBlo, dvaflovg 8 Eleyev & £xel 1dou. "Eqn 8¢, Emeldn)
ob &xfivar, Ty Yuylv TopevecOal petd ToAMY, Kal dqueveloBat o@ag elg TOmoV TV
doupoviov...]

97 Ibid., 614d (traduction E. Chambry légérement modifiée) : ‘Eavtod mpooehbovTog eimelv
8L 8¢or adToOv Eyyehov AvOpdolg yevesOaL TV EKeT Kol dtakeleVovTo ol dKoveEw Te Kol
0edo0aL TthvTa év TQ) TOTQ.
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un « prophete », un interprete de la volonté divine®® (617d-620d) et enfin
du retour des Ames sur la terre apres avoir bu 'eau du Léthé (620d-621b).
Nous nentrerons pas ici dans I'analyse détaillée du contenu philosophique de
cette révélation infernale ni dans la comparaison qu’elle appelle avec les idées
exposées dans le mythe du Gorgias et dans celui du Phédon — qui excedent toutes
deux de beaucoup les limites de notre propos. Nous rappellerons seulement que
les conceptions ici exposées relevent non de la mythologie traditionnelle, mais
du fonds orphique et pythagoricien : on verra sur ce point, en premier lieu,
Iétude classique de Perceval Frutiger®, qui, tout en récusant I'idée ancienne de
Dieterich selon laquelle les mythes eschatologiques platoniciens seraient une

100

transcription pure et simple d’une catabase orphique’®, avait montré, grace

a des rapprochements systématiques entre les textes platoniciens et certains

01 comment, de la

passages d Empédocle, de Pindare, et des tablettes orphiques
question de I'origine divine et des cycles de naissance de I'’ame a celle des divers
motifs de la géographie infernale, Platon recueille 'essentiel du symbolisme
orphico-pythagoricien®2. Par ailleurs, les paroles des juges infernaux citées
plus haut indiquent la dimension parénétique de cette révélation : si Er doit
communiquer aux hommes son expérience, c’est parce qu'elle comporte un
savoir sur le devenir de 'Ame qui intéresse au premier chef la conduite de la vie
individuelle dés cette terre, et fonde la nécessité d’une pratique de la justice pour
ne pas souiller son dme. Telle est bien la lecon qu’en tire Socrate (621b-d), mais
que nous aborderons plus loin pour ne pas méler les deux plans du récit (celui
du mythe et celui de Socrate racontant le mythe)*°3.

Bref, le mythe d’Er met bel et bien en place les éléments constitutifs d’une
révélation, puisqu’il en réunit des déterminations de cadre (une révélation
directe par voyage dans 'au-dela qui se dédouble en révélation indirecte par
récit d’'un mort revenu a la vie) et des déterminations de contenu (révélation

98 Il est en effet appelé mpogiyns en 617d et 619b : la traduction de Chambry par hiérophante,
terme emprunté au vocabulaire des mystéres d’Eleusis, nous semble introduire une
connotation étrangére au texte.

99 P. Frutiger, Les Mythes de Platon, op. cit., p. 254-260. Pour la bibliographie plus récente, on
pourra voir les indications données dans Les Mythes de Platon, textes choisis et présentés
par J.-F. Pradeau, Paris, Flammarion, coll. « GF », 2004, p. 267-269.

100 A. Dieterich, Nekyia, Leipzig, Teubner, 1893, p. 124 5q.

101 Les fragments orphiques offrant les paralléles les plus saisissants ont pour référence, dans
I’édition Diels-Kranz des Vorsokratiker, Orph,. B, fr. 17-21.

102 P. Frutiger a en outre souligné que certaines conceptions astronomiques du mythe d’Er
portent spécifiquement la marque de Uinfluence pythagoricienne : c’est le cas notamment
dumotif de ’harmonie des sphéres (617b), dont la paternité est attribuée aux pythagoriciens
par le témoignage formel d’Aristote, De caelo, 1, 9, 290b.

103 Sur les problémes formels que pose cet emboftement, voir I’article de F.-X. Druet,
« Les niveaux du récit dans le mythe d’Er (Platon, République 10, 613e - 621d) », LEC, 66,
1998, p. 23-32.



de type eschatologique doublée d’une finalité parénétique). Mais quelle est la
valeur de ce matériau dans ses rapports a la parole rationnelle ?

Le mythe eschatologique chez Platon, un discours révélé ?

Nous venons de voir que le contenu du mythe d’Er comporte des éléments
de révélation : mais qu'en est-il de la forme méme de ce récit comme mythe,
de 'acte méme de convocation de cette parole par Socrate dans 'espace de
son dialogue avec ses interlocuteurs dans la République, mais également
dans le Gorgias et dans le Phédon ? Faut-il voir dans I'appel final au mythe
eschatologique la figuration d’un accés a une parole révélée ?

Une premiére réponse possible est que, chez Platon, le mythe eschatologique,
aussi riche soit-il en symboles religieux, reste fondamentalement soumis a
Iexigence rationnelle. Cette these a recu de solides arguments en sa faveur
dans I'ouvrage trés important de K. Morgan sur les liens entre mythe et

104 auquel nous renvoyons le lecteur

philosophie des présocratiques a Platon
pour le détail de la démonstration. Morgan, en se fondant sur une analyse
serrée du Gorgias, du Phédon, et de la République, montre que le mythe final
n'intervient précisément dans ces dialogues qu’apres que 'argumentation
rationnelle a recu son di. Mieux, dans la mesure méme ot Platon cherche
a opposer aux mythes des poetes une mythologie de vérité — ce que montre
notamment la République ot le mythe d’Er se veut une sorte de réponse aux
mythes des poctes critiqués dans le dialogue®s — il tire celle-ci vers le Jogos de
raison. Particuliérement éclairant a cet égard est le texte du Gorgias, dans lequel
Socrate, au moment de raconter son récit, affirme qu'il le considere comme un
logos, et non comme un simple 7ythos comme va sans doute le faire Calliclés,
parce qu'il tient pour vrai ce qu’il contient™®®. Il est vrai que certains, comme
Dodds*7, ont vu dans ce logos 'expression d’une vérité d’ordre religieux. Mais
il est peut-étre plus convaincant d’admettre avec Morgan que Platon cherche
a présenter le mythe comme une extension de 'argumentation rationnelle, ce
que semble confirmer I'emploi par Socrate, aprés son récit, du verbe AoylZouau
(« je conclus par un raisonnement, j’infére ») en 524b, qui montre que le mythe
n'est qu'une étape dans le travail de raison : en I'occurrence, la conclusion
ici établie par Socrate est que la mort est une séparation de '’dme d’avec le
corps, point qui fait justement 'objet d’'une démonstration dans le Phédon. La

différence entre le logos et le mythos eschatologique conforme aux exigences de

104 K. Morgan, Myth and Philosophy..., op. cit., p. 186 sq.

105 Nous revenons un peu plus loin sur ce point : voir p. 53-54.

106 Gorg., 523a : Axove d1), Poot, Ldho kKahoD Aoyou, Bv ob piv fynoet nioov, hg &y otpat, #yo
8& Moyov: g aAnOT] yap dvra cow AeEw & uéAhw Agyerv.

107 Plato. Gorgias, éd. par E. Dodds, Oxford, Clarendon Press, 1959, p. 377.
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la raison tiendrait donc essentiellement 4 la nature narrative et fabulatrice du
second®, ce que montre bien le Phédon, ot discours non mythique et discours
mythique ne se distinguent guére du point de vue du contenu, puisqu’ils visent
tous deux a justifier 'immortalité de '4me. Ainsi, contrairement aux orphiques
et aux pythagoriciens dont les idées emplissent pourtant ces mythes, Platon,
loin d’accepter leurs vérités comme de purs articles de foi, aurait cherché a les
fonder sur une assise rationnelle rigoureuse : tout se passerait comme si Platon
avait ramené vers la sphere de la raison le matériau religieux de ses sources
orphico-pythagoriciennes.

Inversement, on a pu soutenir que le mythe eschatologique chez Platon
représenterait une sorte de révélation originelle d’origine divine, dépassant les
limites de la raison, et donnant acces a une vérité plus haute invérifiable, mais
conduisant 4 la certitude intérieure™. A appui d’une telle thése, on peut se
référer en particulier aux paroles de Socrate qui suivent I'exposé du mythe dans
les trois ceuvres :

Usons donc comme d’un guide du discours que nous venons d’entrevoir, lui qui
nous révele que ce genre de vie est le meilleur™*.

Ce risque, en effet, mérite d’étre couru, et il faut, dans les choses de ce domaine,
se faire & soi-méme comme une incantation : c’est pourquoi, vous voyez, je
m’attarde moi-méme & ce mythe*?.

Et Cest ainsi, Glaucon, que le mythe a été sauvé de 'oubli et ne s'est pas perdu.

Il peut, si nous y ajoutons foi, nous sauver nous-mémes*3.

108 On notera cependant avec P. Murray, « What is a Muthos for Plato? », dans R. Buxter (dir.),
From Myth to Reason? Studies in the Development of Greek Thought, Oxford, University
Press, 1999, p. 257-258, que Socrate, dans la République, attire a plusieurs reprises
l’attention sur le statut quasi mythique de sa construction théorique (voir par ex. Il, 376d :
Momep &v b puboroyotvreg ; VI, 5016 : 1) wohitewa fjv puboroyotuev Moyw). Sichez Platon
le udbog ratiocine, le Adyog mythologise et affabule, du moins métaphoriquement : c’est la
preuve qu’il n’y pas rupture, mais complémentarité essentielle entre ces deux modalités du
discours platonicien.

109 Pour une conclusion analogue, voir : L. Albinus, « The Katabasis of Er. Plato’s Use of Myths,
Exemplified by the Myth of Er », dans E. Ostenfeld (dir.), Essays on Plato’s Republic, Aarhus,
University Press, 1998, p. 91-105. Voir également les remarques de H. Gottschalk dans
Heraclides of Pontus, op. cit., p. 110-111.

110 Voir notamment les études de |. Pieper, Uber die platonischen Mythen, op. cit. ; « Uber
die Wahrheit des platonischen Mythen », dans K. Oehleret R. Schaeffler (dir.), Einsichten.
Gerhard Kriiger zum 60. Geburstag, Frankfurt am Main, Klostermann, p. 289-296.

111 Gorg., 527€ : "Qomep oDV yeudvi T MOyo xpnoduedo 1@ viv mopapovevt, g fiulv onuoivel
8t obtog 6 TPdITOG EPLoTOg TOD Blov.

112 Phaed., 114d : Kalog yap 6 Kivduvog, Kai ypi) Té totatto Homep Engdelv Eavtd- S1d O Eywye
Kol wéhow umkvve Tov pdov (traduction P. Vicaire, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1983).

113 Rep., X, 621b-c : Kol oltwg, & Thatkwv, nddog 60N kol 00k AmMAETO, Kol Udg &v 0DoELey,
tv ewopeda avtd (traduction E. Chambry).



Dans l'extrait du Gorgias, deux termes doivent retenir notre attention : les verbes
napagaivey et onuaiverv. On peut hésiter sur le sens 2 donner au premier :
faut-il suivre les sens proposés par le dictionnaire de Bailly pour ce verbe employé
au moyen ou au passif, & savoir « se montrer d’'une maniére inattendue, survenir
a l'improviste »*4 ? Faut-il traduire, comme Léon Robin dans I'édition de la
Pléiade™s, I'expression 1@ AOy® T® VOV apopaveévTt par « la conception dont
la lumiére éclaire & présent notre marche », sachant qu’a l'actif, ce verbe peut
vouloir dire « éclairer auprés », « accompagner en éclairant »™¢ ? Faut-il rendre
cette expression avec Alfred Croiset™, par « les vérités qui viennent de nous
apparaitre » ? Ou convient-il de traduire par « le discours qui vient de nous étre
révélé », comme le fait J.-F Pradeau dans son édition révisée du texte traduit par

8 et considérer ainsi que la valeur du radical @atv- 'emporte ici sur

Croiset
celle du préverbe apd, et que le mythe a été « montré », « mis en lumiére » dans
une vision de I'esprit qui pourrait étre comparable  celle des mystéres ou d’'une
épiphanie divine ? Nous avons préféré traduire de notre coté par « le discours
que nous venons d’entrevoir », parce que ce sens de Tapa@aiveodot s'accorde
bien avec les autres occurrences du terme chez Platon*®. En revanche, le sens
de « révéler » nous semble d’imposer bien davantage pour le deuxieme verbe,
onpaivery. En effet, comme on I'a suggéré a juste titre?°, le « signe » (0Tjucr) que
fournit le mythe doit probablement étre compris comme une vérité communiquée
a Pesprit non par des voies rationnelles, mais a la maniere d’un oracle : le verbe
onuatvew est en effet souvent employé en grec pour renvoyée a I'acte d’indication
ou de prédiction de la volonté divine®, elle-méme désignée par ofjpa’>.

Le deuxi¢me extrait est particulierement intéressant du point de vue des
rapports complexes entre raison et croyance religieuse chez Platon. D’un c6té,
les vérités enseignées par le mythe ne peuvent faire I'objet d’une certitude

absolue en raison : a 'inverse par exemple d’'un pythagoricien qui accepterait

114 Le Liddell-Scott donne pour le passif de ce verbe, les sens de to appear, to disclose itself.

115 Platon, Guvres complétes, Paris, 1950, p. 490.

116 Voir les exemples donnés par le Bailly pour ce sens : Ar., Ran., 1362 ; Plut., T. Gracch., 14.

117 Platon, Guvres complétes, tome llI, 2¢ partie, Gorgias, Ménon, Paris, Les Belles Lettres, CUF,
1923.

118 Platon, Gorgias, Les Belles lettres, coll. « Classiques de poche »,1997.

119 Voir Theaet., 199¢ : dewvdtepov pévrol wdbog &ho opapaivesdoal ot dokel et Soph., 231b
ol 'on retrouve 'expression presque a lidentique : v @ viv LOy® Tapa@avevL — sans
aucune connotation religieuse.

120 Voir H. Betz, « The Problem of Apocalyptic Genre in Greek and Hellenistic Literature: The Case
of the Oracle of Trophonius », dans D. Hellholm (dir.), Apocalypticism in the Mediterranean
World and the Near East, Tiibingen, Mohr, 1989, p. 588.

121 Voirentre autres les exemples chez Xénophon donnés par le Bailly : Mem., 1,1,2;1, 4,9 ; An.,
VI, 1, 31, etc.

122 Voir par exemple Pind., Pyth., IV, 355 : 0g0l oauaol mOeoOa (« obéir aux signes de la volonté
divine »).

S
\e]

anb2a18 21n}eI21] B] SUBP SJUBPIIIIUE 13 UOIIBSLIPIILILD 3P [BSST  TUIVNIWITINI TLLIIVHO



50

I'immortalité de 'Ame comme un pur article de foi, Socrate admet que sur
ce sujet, la croyance ne peut étre dépassée, et que défendre une telle these
suppose qu'on coure un « risque ». Mais d’un autre c6té, au moment méme
ou la parole de révélation semble comme rappelée a 'ordre par la parole de
raison, les rapports s'inversent, non seulement parce que ce risque est « beau »,

123, ce qui signifie que la raison, loin de tout

« vaut la peine d’étre couru »
agnosticisme, accepte la validité de ce dont elle ne parvient pourtant pas a
rendre compte, mais aussi parce que le mythe doit étre repassé par esprit
« comme une invocation » (O07eP £TASELV) : C'est réintroduire le vocabulaire
des pythagoriciens, qui pour soigner les maladies et les passions, recouraient
a des incantations magiques (¢t@dai), comme on le sait par les témoignages de
Porphyre et surtout de Jamblique qui émet ’hypothese que le terme a acquis ce
sens dans I'usage commun a partir du procédé des pythagoriciens de « chanter
au-dessus » du malade®?5 ; et Platon lui-méme, dans le Charmide, fait dire
a Socrate qu’il a appris une « incantation » de 'un des médecins thraces de
Zalmoxis, que la tradition donne justement comme ['éléve de Pythagore?é.
Le mythe eschatologique retrouve alors son statut de parole de révélation qui
simpose a 'esprit en forgant sa raison.

Enfin, dans I'extrait de la République, le mythe est investi d’'un pouvoir
salvifique que n’a pas la parole rationnelle, et qui est comparable a celui
quapporte une révélation : le polyptote (¢00ON/0m0oeLEV) permet A cet égard
de lier les deux aspects d’un accés vertical au sens, puisque l'autorité de la
tradition véhiculée par une parole qui a été sauvée a travers les générations
fonde la possibilité d'un salut de 'homme lui-méme qui remonte vers la vérité.

Pour concilier les deux points de vue que nous avons présentés, on dira que
Platon soumet certes la parole des mythes eschatologiques a I'exigence de raison,
mais que ces mythes, par leur contenu et par I'espoir dont ils sont investis,
continuent a porter la promesse, héritée de 'orphisme et du pythagorisme,
d’un acces a la vérité qui excede le champ de la pure raison. Socrate d’ailleurs,
racontant ces mythes, change lui-méme de régime de parole : devenant alors
semblable a un pythagoricien, a la maniére de 'auteur éponyme de I'exposé
cosmogonique du 7imeée, il suspend tout a coup la dialectique, la maieutique
et 'ironie, pour laisser advenir une parole didactique qui impose le silence
a 'interlocuteur, lui fait voir la vérité au lieu de la lui faire retrouver par le

raisonnement, et I'appelle avec gravité a sa vocation de justice.

123 Sur cette expression, voir 'article classique de J. Salviat, « Risque et mythe dans le Phédon »,
REG, 78,1965, p. 23-29.

124 Ce terme d’« incantation » apparait déja dans le Phédon en 77e.

125 Voir Porph., V. P., 33 ; Jambl., V. P., 114.

126 Plat., Charm. 157a ; voir Hdt., IV, 95 pour les liens présumés entre Zalmoxis et Pythagore.



Il nous reste & présent a examiner comment le mythe eschatologique, qui met
en scéne une révélation et a lui-méme, sinon le statut réel, du moins les atours
d’une parole révélée, apporte une illumination finale dans I'espace de I'ceuvre
qu’elle vient clore : nous allons reprendre ici I'étude particuliere du mythe d’Er,
dans ses rapports avec 'architecture de la République*.

Le mythe d’Er comme révélation finale : la place du mythe dans I’économie de la

République

Si certains critiques ont pu considérer le livre X de la Républigue comme une
sorte d’appendice artificiellement relié au reste du dialogue*?, la tendance qui
semble aujourd’hui dominante parmi les commentateurs est celle qui consiste
a mettre en lumiére les liens profonds qui unissent le livre final de 'ceuvre, et en
particulier le mythe d’Er, avec les neuf premiers livres*?. Nous nous proposons
ici de donner un apercu de ces liens en nous appuyant sur les fonctions de la
révélation finale que nous avons définies précédemment.

Le mythe d’Er a tout d’abord une fonction de confirmation a plusieurs
titres. Au niveau le plus général, il corrobore la thése qui traverse I'ensemble
de l'ceuvre, 4 savoir I'exigence de la pratique de la justice. Mais, tandis que
la parole rationnelle ne peut que démontrer les récompenses de ’homme
juste et les chatiments de 'homme injuste ici-bas, le mythe a pour fonction
de couronner cette démonstration en révélant (méme si cette révélation, on
I’a vu, obéit encore chez Platon a une logique de raison) que ces sanctions
se prolongent et samplifient dans 'au-dela : telle est bien I'intention qui

127 Pour la question du rapport entre les mythes finaux du Gorgias et du Phédon avec le reste
de l’ceuvre, voir en particulier, outre K. Morgan, Myth and Philosophy..., op. cit., article
de G. Rechenauer, « Veranschaulichung des Unanschaulichen: Platons neue Rhetorik
im Schlussmythos des Gorgias », et celui de T. Ebert « “Wenn Ich einen schénen Mythos
vertragen darf...” Zu Status, Herkunft und Funktion des Schlussmythos in Platons Phaidon »,
dans M. Janka et C. Schéfer (dir.), Platon als Mythologe, op. cit., respectivement p. 231-250
et 251-269.

128 Voir par exemple : G. Else, The Structure and Date of Book 10 of Plato’s « Republic »,
Heidelberg, Winter, 1972 ;). Annas, An Introduction to Plato’s « Republic », Oxford, Clarendon
Press, 1981 ; jugement partiellement revu dans « Plato’s Myths of Judgement », Phronesis,
27,1982, p. 119-143.

129 Voirnotamment : C. Segal, « “The Myth Was Saved”: Reflections on Homer and the Mythology
of Plato’s Republic », Hermes, 106, 1978, p. 315-336 ; D. Babut, « L’unité du livre X de la
République et sa fonction dans le dialogue », BAGB, 1983, p. 31-54; D. Clay, « Plato’s First
Words », YCS, 29, 1992, p. 113-129 ; R. Rutherford, The Art of Plato. Ten Essays in Platonic
Interpretation, London, Duckworth, 1995, p. 214-218 ; V. Kalfas, « Plato’s “Real Astronomy”
and the Myth of Er », Elenchos, 17, 1996, p. 5-20; R. Johnson, « Does Plato’s Myth of Er
Contribute to the Argument of the Republic? », Philosophy and Rhetoric, 32, 1999, p. 1-13 ;
S. Halliwell, « The Life-and-Death Journey of the Soul. Interpreting the Myth of Er », dans
G. Ferrari (dir.), The Cambridge Companion to Plato’s « Republic », Cambridge, University
Press, 2007, p. 445-473.
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préside au récit du mythe par Socrate, comme 'indique son introduction°.
En particulier, dans un effet de boucle du texte sur lui-méme, le mythe est une
ultime (au double sens de « derniére » et de « supréme ») justification de la these

de Socrate défendue dés le livre I face au sophiste Thrasymaque®*

, €t reprise
au moyen de nouveaux arguments aux livres IX et X*32, relative au malheur
du tyran opposé au bonheur du juste : le mythe d’Er fait voir de maniére
particulicrement insistante les punitions des grands criminels, qui sont presque
tous des tyrans®3, et la séduction dangereuse de la tyrannie au moment du choix
des genres de vie pour la prochaine réincarnation des &mes* ; de plus, comme
I’a souligné a juste titre R. Rutherford*5, le mythe, en montrant que certaines
dmes humaines se réincarnent, selon le principe de la métempsycose, dans le
corps des animaux qui correspondent a leur caractére dans leur vie antérieure®,
semble clore et apporter une justification rétrospective a la série d’images qui
associent ’homme tyrannique a une béte féroce, ce que I'on voit notamment
au début du dialogue, ou Thrasymaque est comparé a un animal sauvage prét
a bondir sur ses interlocuteurs pour les mettre en pieces™, et en VIII, 565d-e,
ol Socrate raconte une légende selon laquelle le tyran qui a fait couler le sang
se transforme en loup.

Par ailleurs, les neuf premiers livres de la République contiennent plusieurs
références aux idées orphico-pythagoriciennes qui sont exposées dans le mythe
d’Er. Clest le cas, pour faire le lien avec 'exemple précédent, de la théorie de
la réincarnation : en VI, 498d, Socrate évoque « une nouvelle existence », ott
ses adversaires, 4 commencer par Thrasymaque, auront encore a se confronter
aux arguments de la philosophie — allusion 2 mots couverts (8" aiviypdtwv,
comme diraient les Grecs) a la doctrine qui est présentée a la fin de I'ceuvre
et qui permet ainsi une élucidation rétrospective de la formule. De méme,
quand Socrate évoque les liens établis par les pythagoriciens entre I'astronomie

138

et ’harmonie musicale®?, il y a comme une annonce de I'accord qui résulte

130 Rep., X, 613e-614a.

131 |, 348a-354c¢. Si ’on se place du point de vue de Thrasymaque, la révélation finale a
évidemment la fonction inverse, celle d’infirmation. Cependant, il est plus logique de
se placer du point de vue de celui qui est a la fois le narrateur rapportant le dialogue et
l’architecte de la cité idéale, Socrate : d’otl la précellence de la fonction de confirmation.

132 Voir respectivement : IX, 576¢-592b et X, 608c-613e.

133 X, 615d : 0%£d0V TL aDTOY TOVG TAEIOTOUG TUPAVVOUG.

134 X, 619b-c.

135 The Art of Plato, op. cit., p. 217.

136 X, 620a-d.

137 1, 336b : Gomep Onplov fikev 8¢’ Nudg O SL0TATOUEVOGS.

138 VII, 530d : notons que cet hommage implicite a la science des pythagoriciens n’empéche
pas Platon de critiquer leur fascination pour la mesure des intervalles, qu’il présente dans le
passage (530d-531d) de maniére assez ironique. Sur la notion d’harmonie, voir également
I, 397b sg. et 1V, 430e.



des notes musicales produites par les sirenes qui se tiennent sur chacune des
sphéres célestes, accord qu’évoque le mythe d’Er dans son tableau de la structure
P q q Y
de l'univers®?. On osera méme ici une hypothese qui a notre connaissance n’a
pas été encore proposée : en construisant sa République en dix livres, Platon
n’aurait-il pas cherché a convoquer le symbolisme de la décade pythagoricienne ?
On sait que le nombre 10 entrait dans la composition de la formule de la
q
tétractys pythagoricienne (1+2+3+4 = 10), union du point (1), de la droite (2),
dela surface (3) et du volume (4), censée renfermer les secrets de I'univers*4°. Or
'une des maximes du catéchisme des Acousmatiques, c’est-a-dire des dogmes
pythagoriciens chargés d’un sens symbolique, est la suivante : « Quest-ce que
I'oracle de Delphes ? — La tétractys, c’est-a-dire 'harmonie dans laquelle
.0 ’ s [ ~ ’ e 5 (
chantent les Sirénes. » (Tt €0l T0 €v Agholg ; TETPAKTVG: OmEP E0TLV 1)
apuovia, év §) ai Sewpfjvegt). En évoquant précisément dans le mythe d’Er
I’harmonie du chant des sirénes, Platon ne chercherait-il pas a faire un lien
entre le symbolisme de la décade et le nombre porté par le livre dans lequel le
mythe apparait*? ? Cette hypothése est d’autant plus séduisante que le mythe
d’Er est justement, a la mani¢re de 'addition des quatre premiers nombres qui
donne 10, le point de convergence des livres précédents, en méme temps que
leur dépassement dans une parole plus haute.

De plus, la révélation du mythe d’Er présente une fonction de transfiguration.
En effet, la révélation finale permet de réinvestir certains motifs apparus au
cours de I'ceuvre en transformant leur signification propre pour les intégrer
dans une sphere plus élevée de sens. C’est en particulier le cas du motif du
mythe. Comme on le sait, Socrate critique a plusieurs reprises la mythologie
traditionnelle dans la République : aux livres II et I1I (376¢c-398b) pour des
raisons éthiques — les poétes encouragent 'impiété et 'injustice en représentant
les dieux eux-mémes corrompus par les vices humains et en peignant de maniére
complaisante le bonheur des hommes injustes et le malheur des hommes justes —,
et au livre X (5952-608b) pour des raisons ontologiques — la poésie releve de
I'imitation du sensible, et se trouve donc doublement dégradée par rapport a
I'intelligible. Dés lors, le mythe d’Er doit étre tenu pour la révélation finale de
ce que peut et doit étre une poésie conforme aux exigences philosophiques et a

139 X, 617b.

140 Sur cette notion, voir W. Burkert, Lore and Science..., op. cit., p. 186-188.

141 Jambl, V. P, 82.

142 Sur la figure des sirénes dans le pythagorisme, voir L. Breglia Pulci Doria, « Le Sirene di
Pitagora », dans A. Cassio, P. Poccetti (dir.), Forme di religiosita e tradizioni sapienzali in
Magna Grecia, Pisa/Roma, Istituto editoriale poligrafici internazionale, 1994, p. 55-77 ; voir
aussi P. Boyancé, « Les Muses et ’lharmonie des sphéres », dans Mélanges F. Grat, Paris,
S.N., 1946, t. 1, p. 3-16.
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la véritable piété*3. Platon confirme ainsi le discours mythique en s’appropriant
sa forme narrative et son efficacité psychagogique, tout en infirmant et en le
vidant de son contenu habituel. En particulier, le mythe d’Er est un substitut
aux récits traditionnels sur 'Hadés évoqués par Céphale au livre I (330d-e) et
condamnés au livre III (386b-387¢), comme la célebre nekyia du livre XI de
I’ Odyssée dont sont cités quelques vers™4. Il est a cet égard tres significatif que
Socrate commence le récit du mythe d’Er en précisant 4 Glaucon qu’il ne va
pas faire « un récit d’Alkinoos »*5, c’est-a-dire un récit homérique : le mythe
d’Er est bien une catabase, mais une catabase purifiée, transfigurée. On notera

46, que cette révélation finale de

par ailleurs avec intérét, 4 la suite de D. Babut
la possibilité d’'un mythe philosophique est cependant annoncée de maniére
voilée au livre II par Socrate, qui, a la question d’Adimante lui demandant quels
récits il convient de raconter aux futurs citoyens en lieu et place des mythes
traditionnels, afin de les éduquer dés leur jeune age 4 la vertu, répond : 0K
gougv momtal ym Te Kal ob év TQ ToPOVTL (« nous ne sommes pas poétes
toi et moi pour le moment »)*7 : il est tentant de lire dans le év t® opoOvTL UN
refus provisoire qui annonce le mythe d’Er.

Au titre de la fonction de transfiguration de la révélation, on peut également
mentionner 'hypothése ingénieuse proposée par C. Segal et reprise par plusieurs

48, qui consiste & mettre en relation le mythe d’Er avec les tout

commentateurs
premiers mots de la République qui évoquent la féte des Bendidies en ’honneur

d’Artémis :

J étais descendu hier au Pirée avec Glaucon, fils d’Ariston, pour faire ma pri¢re
la déesse et aussi pour regarder comment on célebrerait la féte, puisqu’elle avait

lieu alors pour la premicre fois*?.

Pour Segal, ce préambule, derriére son apparence anodine, servirait
subtilement, par '’emploi des termes katénv (« j’étais descendu ») et
BedoaoOal (« regarder »), A mettre en place, parallélement au niveau

d’organisation philosophique de I'ccuvre, un autre niveau de nature mythique,

143 Sur ce point, voir par exemple : D. Babut, « L’unité du livre X... », art. cit., p. 50; P. Murray,
« What is a Muthos for Plato? », art. cit., p. 257-258 ; R. Rutherford, The Art of Plato, op. cit.,
p. 219.

144 111, 386¢ : il s’agit des paroles de 'ombre d’Achille a Ulysse.

145 X, 614b.

146 D. Babut, « L’unité du livre X... », art. cit., p. 51.

147 11, 378e -379a.

148 C. Segal, « “The Myth Was Saved” », art. cit, repris notamment par D. Clay « Plato’s First
Words », art. cit. et P. Murray, « What is a Muthos for Plato? », art. cit.

149 |, 327a : Katépnv y0ig gig Mewpoud petd Ihavkmvog 100 Aplotwvog mpoosvEouevog te Tf) 0ed
Kot Gpo Ty EopTv fouvkouevog 0edoaoOal Tiva TPOTOY TOLooVoL &Te VOV Tp®TOV &yovTeg
(traduction E. Chambry légérement modifiée).



fondé sur les motifs de la descente et de la vision et convergeant vers le mythe
d’Er*°. Dans cette perspective, la révélation finale permettrait non seulement
une élucidation rétrospective des signes voilés du préambule, mais encore
leur transfiguration dans un espace de sens plus haut: la descente au Pirée
et le spectacle de la féte de la déesse deviennent respectivement catabase dans
au-dela et contemplation des secrets de I'univers et de 'ame?s".

Ces remarques nous permettront de conclure ce chapitre préliminaire.
Lexemple du mythe d’Er nous semble bien montrer le surcroit de sens que la
révélation gagne en étant placée a la fin d’une ceuvre : par un jeu subtilement
malitrisé d’effets d’annonce discrets, d’élucidation rétrospective et de
réinvestissement des signes*?, elle traduit 'aboutissement et le couronnement

d’une quéte de la vérité.

150 Les autres maillons de cette chaine pourraient étre notamment le récit du mythe de Gygeés,
qui évoque sa descente dans les entrailles de la terre suivie d’une vision de toutes sortes de
merveilles racontées par les mythes (Il, 359d : kataffvon Kol iV Ao te 81) & puboroyotoy
Oavpaota), et Uallégorie de la caverne (notamment VI, 517a sg.), oll, comme on sait, il est
question de montée, de descente et de contemplation de la lumiére. Parallélement a I'image
de la descente, on peut s’intéresser, comme ’a suggéré R. Rutherford, The Art of Plato,
op. cit., p. 216, aux images du voyage (ropeia, mopeveobar) qui traversent Uceuvre (1V, 435d ;
V, 452¢; VI, 504b-c; VI, 532e ; VIII, 568 ; IX, 584d) et qui aboutissent a I’évocation du
voyage des dmes dans le mythe d’Er (X, 614c-621d).

151 Voir par exemple X, 614d : 0edo0an mévto o 8v 1M et 619e : Thv Oéav dEiav elvor 1dely,
formule dont Segal suggére qu’elle pourrait constituer une réponse a la formule employée
dans le préambule (I, 328a) pour évoquer le spectacle digne d’intérét que constitue la féte
nocturne en ’honneur de la déesse : kol tpdg ye Tavvuyida romoovowy, fjv GEov Bedoaoda.

152 D’ol une dimension « fermante », « résomptive » de cette clausule qui est cependant
« ouvrante » en tant qu’elle fait accéder 'esprit a un au-dela des bornes du monde humain
sur lequel faisait fond le reste de ’'ceuvre.

19,
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PREMIERE PARTIE

Le « Songe de Scipion »
(Cicéron, De republica, livre V1)






CHAPITRE 2

ETUDE DU « SONGE DE SCIPION »

PREAMBULE : LE CONTEXTE PHILOSOPHIQUE DU SOMNIVM SCIPIONIS

Le « Songe de Scipion », par sa matiére, un condensé d’idées essentiellement
pythagoriciennes et platoniciennes sur I'Ame et I'univers, et son cadre, un songe
de vision apocalyptique, peut étre considéré comme I'héritier de quelques grands
modeles, parmi lesquels les mythes eschatologiques de Platon et en particulier
celui d’Er le Pamphylien qui clot la Républigue comme le « Songe » termine
le De republica, ainsi que le mythe d’Empédotime chez Héraclide du Pont ou
encore la révélation ' Homere dans le prologue des Annales d’Ennius®. Pourtant,
il serait erroné de voir seulement dans le « Songe » un retour a des modeles vieux
de un 2 trois siecles. En effet, Cicéron s'inscrit de surcroit dans un mouvement
intellectuel bien précis de son temps : celui du renouveau, dans la philosophie
hellénistique et romaine de la fin de la République, d’un platonisme pythagorisant
et méme d’un courant romain, autour de penseurs comme Nigidius Figulus et
Varron, se réclamant explicitement de Pythagore : 'une des conséquences les plus
spectaculaires et les plus importantes de ce renouveau pour la compréhension du
« Songe de Scipion » est la réaffirmation de la doctrine de 'immortalité de 'ame
mise & mal par la plupart des écoles philosophiques hellénistiques.

En effet, non contente d’étre purement et simplement niée par I'épicurisme? ou
d’étre réduite a une survie limitée apres la mort chez les stoiciens3, 'immortalité
de I'ame devint vraisemblablement une thése problématique au sein méme
de ’Académie apres son virage sceptique avec Arcésilas puis Carnéade qui
pronerent d’'une maniere générale, dans le domaine de la connaissance, I'époché,
la suspension du jugement. De fait, rien n’indique, dans les témoignages qui
nous sont parvenus de ces philosophes#, la présence du theme de 'immortalité

1 Sur ces textes, voir le chapitre précédent, en particulier, p. 19-20 et 21.

2 VoirEpic., Hrdt., 63-67 ; Lucr., Ill, passim.

3 Telle est, avec des variantes chez tel ou tel auteur, la thése générale du stoicisme sur le
sujet, seule ’ame des sages ayant le privilége de durer plus longtemps, jusqu’a la prochaine
conflagration universelle (ekpyrosis) ; sur ce sujet et pour les diverses références, voir
R. Hoven, Stoicisme et stoiciens face au probléme de I’au-dela, Paris, Les Belles Lettres, 1971.

4 Lestémoignages sur la Nouvelle Académie ont été réunis dans deux articles de H. Mette :
« Zwei Akademiker heute: Krantor und Arkesilaos », Lustrum, 26, 1984, p. 7-94 ; « Weitere
Akademiker heute: von Lakydes bis zu Kleitomachos », Lustrum, 27,1985, p. 39-148.

U
O

«uolddg ap a3U0S » 97 FLIYVd TITINTI



60

de I'ame, tandis que les doctrines afférentes de I'existence des dieux, de
la providence et de la divination furent soumises a une critique rationnelle
systématique’ ; par ailleurs, il est frappant de constater que la Nouvelle
Académie, dans le méme temps, prit ses distances avec la part pythagoricienne
du platonisme — précisément la plus dogmatique et la plus encline a affirmer
Iimmortalité de 'dAme —, ce dont on trouve trace chez Cicéron, qui fait critiquer
par le néoacadémicien Cotta la doctrine pythagoricienne de la musique céleste®,
et qui indique a plusieurs reprises que le scepticisme académicien se déclarait
I'héritier du couple formé par Platon et Socrate, ainsi que de présocratiques
aussi divers que Démocrite, Anaxagore, Empédocle, Parménide ou Xénophane,
sans que le nom de Pythagore soit jamais mentionné’. Et inversement, cest
précisément au moment du renouveau de la doctrine de 'immortalité de 'ame
que 'on voit le retour en grice du patronage de Pythagore, et de 'une des ceuvres
réputées les plus pythagoriciennes de Platon, le 7imée, vraisemblablement
délaissé par la Nouvelle Académie®. Evoquons ici briévement quelques figures
qui illustrent a des degrés divers ce renouveau.

Posidonius

Le temps est loin ot 'on voyait en Posidonius d’Apamée (135-51 av. J.-C.)
— disciple de Panétius, fondateur d’une école stoicienne 2 Rhodes en 110 ou
en 109, polymathe s'étant illustré dans presque tous les domaines du savoir,
et réputé pour s'étre vivement intéressé a Platon, voire pour avoir platonisé
le stoicisme — le principal agent du renouveau des idées platoniciennes mais
aussi pythagoriciennes 8 Rome et 'auteur d’une eschatologie qui aurait été la
source d’écrits aussi nombreux que le « Songe de Scipion », le premier livre des

5 Voir par exemple, dans le contexte certes dialectique d’une réfutation de la physique
stoicienne, I’exposé que Cicéron met dans la bouche de I’lacadémicien Cotta au livre Ill
du De natura deorum ol celui-ci s’autorise de Carnéade pour montrer Uinsuffisance des
arguments en faveur de ces différentes théses (voir Ill, 29).

6 Cic., N. D., lll, 27 : nisi uero loqui solem cum luna putamus cum propius accesserit, aut ad
harmoniam canere mundum ut Pythagoras existimat.

7 VoirCic., Deor., Ill,36 ; Ac., |, 44 ; I, 72-76. Cf. Plut., Adv. Col., 1122A.

8 Cest I’hypothése de G. Reydams-Schils, Demiurge and Providence. Stoic and Platonist
Readings of Plato’s « Timaeus », Turnhout, Brepols, 1999, p. 120-121. Voir aussi M. Frede,
« Numenius », ANRW, Il, 36, 2, 1987, p. 1034-1075 (ici p. 1043), et H. Tarrant, Scepticism or
Platonism?The Philosophy of the Fourth Academy, London/New York/Melbourne, Cambridge
University Press, 1985, p. 130, qui voient dans le regain d’intérét pour Pythagore une réaction
au scepticisme académicien. Les réserves de la Nouvelle Académie a ’égard de la doctrine
de I'immortalité de ’ame et plus généralement de I’héritage pythagoricien du platonisme
posent évidemment un probléme de taille, dans la mesure ot Cicéron, qui fut formé par
Philon de Larissa, scholarque de la Nouvelle Académie de 110 a 86 av. J.-C., se revendique de
cette derniére. Comment ’Arpinate parvient-il a conjuguer cette affiliation avec les idées qu’il
exprime dans le « Songe de Scipion » ainsi que dans ses autres ceuvres ? Nous aborderons
ce probléme dans le chapitre suivant, p. 124-142.



Tusculanes, e livre VI de | Enéide, 1a Consolation & Marcia de Séneque ou encore
les mythes de Plutarque. Comme cela a été montré depuis?, non seulement les
savantes reconstitutions d’une eschatologie posidonienne perdue auxquelles on
§'était ingénié étaient largement fantaisistes et arbitraires, mais de plus, rien,
dans les fragments des ceuvres de Posidonius qui nous sont parvenus, ne permet
d’affirmer positivement que celui-ci aurait renoncé a la théorie de la survie
limitée de 'ame apres la mort qui est celle du stoicisme de Zénon a Panétius pour
embrasser la vision pythagoricienne et platonicienne de 'immortalité de 'ame.
En revanche, on sait que Posidonius se référa a plusieurs reprises a 'autorité de
Pythagore et/ou de Platon, par exemple pour soutenir contre le monisme de
Chrysippe la thése de I'existence d’une partie irrationnelle de 'dme?™, ou bien
au sujet de 'assimilation des cométes aux planétes™ ; surtout, le philosophe
stoicien s'intéressa vivement au 7imée, dont il proposa peut-étre méme un
commentaire®?, et qui semble lui avoir permis d’offrir une vision syncrétique,
a la fois platonicienne et stoicienne, de I'’Ame du monde®, et d’affirmer le rdle
fondamental du nombre dansla constitution de 'univers*. On peut ainsi estimer
que Posidonius a eu un réle non négligeable de passeur : par sa célébrité et son
audience aupres des Romains de son temps, notamment Pompée et Cicéron
qui allerent 'écouter 2 Rhodes* — et 'on sait méme que Cicéron considérait
Posidonius comme ['un de ses quatre principaux maitres avec Antiochus, Philon
de Larissa et le stoicien Diodote™ — il a d&i contribuer au renouveau de 'intérét

9 Ontrouveraune mise au point utile et les grandes références bibliographiques sur ce qui fut la
question posidonienne dans le livre de R. Hoven, Stoicisme et stoiciens..., op. cit., p. 95-102.
L’édition de référence des fragments de I’ceuvre de Posidonius est celle de L. Edelstein et
I. Kidd, Posidonius. 1, The Fragments, Cambridge, University Press, 1972, a laquelle nous
empruntons la numérotation des fragments évoqués ci-aprés (voir aussi I’édition récente
d’E. Vimercati, Posidonio. Testimonianze e frammenti, Milano, Bompiani, 2004). Pour une
analyse du réle de Posidonius dans la transmission du pythagorisme a Rome, voir L. Ferrero,
Storia del pitagorismo nel mondo romano dalle origini alle fine della republica, Torino,
Universita di Torino, 1955, p. 268-280.

10 VoirTgs/F165 (= Galien, De placitis Hippocratis et Platonis, IV, 425).

11 Voir F131-132 (= Scholia in Aratum, 1091).

12 Parmi les nombreux fragments attestant de 'intérét de Posidonius pour le Timée (F28, 31,
49, 141, 149, 205, 291), le fragment F85 (= Sextus Empiricus, Adv. Math., VI, 93) emploie
une formule qui ne permet pas de dire s’il en écrivit un commentaire en bonne et due forme :
Doty 6 Mooewdmviog tov MAdtwvog Tipowov €Enyoluevoc.

13 Voir sur ce point les analyses de G. Reydams-Schils, « Posidonius and the Timaeus », CQ,
4712,1997, p. 455-476.

14 Voir F291 (= Théon de Smyrne, p. 103, 16 sq. Hiller) a rapprocher de Tim., 35a-b. Sur la
question du réle de Posidonius dans la transmission de I'arithmologie pythagoricienne, voir
I’article ancien de F. Robbins, « Posidonius and the Sources of Pythagorean Arithmology »,
CPh, 15,1920, p. 309-322.

15 Voir les témoignages T29 a T39.

16 Cic., N. D., |, 6 : principes illi Diodotus Philo Antiochus Posidonius a quibus instituti sumus.
Profitons de cette note pour évoquer la figure de Diodote dont nous n’aurons pas l'occasion
dereparler par la suite : un passage des Tusculanes, V, 113, nous apprend que ce philosophe,
quivécut pendant de nombreuses années dans la maison de Cicéron, pratiquait, alors méme
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a Rome pour la figure de Pythagore, et pour sa doctrine de 'ame et du nombre,

méme s'il ne la reprenait que sur certains aspects ason compte.
Antiochus d’Ascalon

La réévaluation a la baisse du role de Posidonius dans le renouveau des idées
platoniciennes et pythagoriciennes en Gréce et 2 Rome a conduit certains
critiques a reporter ce role sur Antiochus d’Ascalon (vers 130-68 av. J.-C.),
philosophe connu pour s’étre insurgé vers 88 contre Philon de Larissa et
'orientation sceptique de la Nouvelle Académie, et pour avoir préoné un
retour a ’Ancienne Académie et au dogmatisme tout en recourant largement
au langage stoicien et en prétendant retrouver dans le Portique la doctrine de
Platon. Ce transfert d’influence de Posidonius vers Antiochus a notamment
été illustré, parmi les savants francais, par Pierre Boyancé, qui d’étude en étude
a plus ou moins substitué, au « panposidonianisme » qu’il dénongait, un certain
« panantiochisme »*8. Son argumentation vise 2 montrer qu’Antiochus serait le
maillon commun auquel on peut rattacher : d’une part, tout un pan de'influence
pythagoricienne 2 Rome a la fin de la République et au début de 'Empire, de
Varron et Cicéron, qui furent ses éleves a Athénes®, a Virgile ; d’autre part,
la diffusion de cette méme influence & Alexandrie, oit Antiochus séjourna
de 87 4 84 environ, influence perceptible en particulier chez Philon?°. Cette
argumentation ne parvient pas cependant a emporter enti¢rement la conviction,
pour deux raisons principales. Tout d’abord, rien, dans les ceuvres ot Cicéron se

qu’il était devenu aveugle, la lyre a la fagon des pythagoriciens (fidibus Pythagoreorum more
uteretur) et fut un professeur de géométrie (geometriae munus tuebatur). On peut tenir
pour probable que Diodote a contribué a familiariser Cicéron avec les thémes de ’harmonie
musicale qui se retrouve au cceur du « Songe de Scipion », méme si le role de cette figure
mal connue aux confluents du stoicisme et du pythagorisme reste difficile a préciser : voir
les remarques de P. Boyancé, Etudes sur le Songe de Scipion, Bordeaux, Féret et fils, 1936,
p. 106.

17 Sur Antiochus, voir notamment : ). Dillon, The Middle Platonists, London, Duckworth,
1977, p. 52-106; J. Glucker, Antiochus and the late Academy, Gottingen, Vandenhoeck
and Ruprecht, 1978 ; J. Barnes, « Antiochus of Ascalon », dans M. Griffin, J. Barnes (dir.),
Philosophia Togata: Essays on Philosophy and Roman Society, Oxford, Clarendon Press,
Antiochos von Askalon », Lustrum, 28-29, 1986-1987, p. 25-63.

18 Voirparex. : « Lareligion astrale de Platon a Cicéron », REG, 65,1952, p. 312-349 ; « Etudes
philoniennes », REG, 76, 1963, p. 64-110 ; « L’influence pythagoricienne sur Platon », dans
Filosofia e Scienze in Magna Grecia, Napoli, I'Arte tipografica, 1966, p. 73-113 ; « Etymologie
et théologie chez Varron », REL, 53, 1975, p. 99-115.

19 Pour Varron, entre 84 et 82 (voir Cic., Ad Att., Xlll, 12, 3 ; Ac., |, 12) ; pour Cicéron, pendant six
mois en 79 (voir Cic., Brut., 315 ; Fin., V, 1).

20 Selon]. Dillon, The Middle Platonists, op. cit., p. 61-62 et 115, cette influence se serait exercée
par l'intermédiaire des disciples alexandrins principaux d’Antiochus (voir Cic., Ac., II, 12). Sur
la question du pythagorisme de Philon d’Alexandrie, voir par exemple I’étude de D. Runia,
« Why Does Clement of Alexandria Call Philo ‘The Pythagorean’? » dans Philo and the Church
Fathers. A Collection of Papers, Leiden, Brill, 1995, p. 54-76.



fait le porte-parole de la doctrine d’Antiochus, & savoir les Académiques et le livre
V du De finibus, n'indique une présence autre quanecdotique du pythagorisme
chezI’Ascalonite : chez ce platonicien stoicisant dont nous connaissons surtout
la théorie de la connaissance et I'éthique, on peine a retrouver une conception
d’essence pythagoricienne sur 'ame et son immortalité?. De plus, la theése de
Boyancé explique mal la profonde différence entre le pythagorisme romain de
la fin de la République et du début de 'Empire et le pythagorisme alexandrin
de Philon ou d’Eudore??: en effet, le phénomene des cercles pythagoriciens
a Rome, du sodalicium nigidien a la Basilique de la Porte Majeure en passant
par I'école des Sextii?3, n’a pas eu d’équivalent a Alexandrie ; en outre, les
disciplines d’élection du pythagorisme romain, la grammaire, I'astronomie, la
mantique, auxquelles il convient d’ajouter I'étude des mirabilia naturae ainsi
que la doctrine de 'ame, de son immortalité céleste et de sa métensomatose,
marquent un fort contraste avec les spéculations pythagoriciennes d’'un Eudore
ou d’un Philon sur la doctrine des principes ontologiques?%. Il reste cependant
probable qu’Antiochus, en s'opposant au scepticisme de la Nouvelle Académie
eten affirmant la nécessité d’un retour au dogmatisme de ’Ancienne Académie,
a joué un role favorable, au moins indirectement, dans la revalorisation de
I’héritage pythagoricien du platonisme et dans la rupture au moins partielle

avec 'immanentisme des philosophies hellénistiques?.

21 Voir les remarques analogues de H. Déorrie, « Le renouveau du platonisme a I’époque
de Cicéron », Revue de Théologie et de Philosophie, 28,1974, p. 13-29 (ici p. 21-22). On
remarquera en outre que le début de ’exposé de la doctrine d’Antiochus par Varron dans
les Académiques (1, 15) reprend a son compte la tradition (voir Plat., Phaed., 96a-99d ; Xen.,
Mem., 1,1, 11-13, IV, 7, 6) selon laquelle Socrate se serait détourné de ’étude des mystéres
de la nature — objet spéculatif typiquement pythagoricien (voir Cic., Rep., |, 16) — pour se
consacrer a ce qui est essentiel pour ’lhomme, I’éthique et la science du bien vivre.

22 Sur le pythagorime d’Eudore, voir G. Calvetti, « Eudoro di Alessandria: medioplatonismo e
neopitagorismo nell secolo a. C. », RFN, 69, 1977, p. 3-19.

23 Sur ’école des Sextii, voir infra, p. 192-194 ; sur la Basilique de la Porte Majeure, voir infra,
p.197-201.

24 Cette différence a été notée par A. Petit, « Le pythagorisme a Rome a la fin de la République
et au début de ’Empire », ALMArv, 15, 1988, p. 23-32. Voir aussi l’article de B. Centrone
qui opére une déconstruction de la notion englobante de « néopythagorisme », et arrive a
la conclusion que, d’un point de vue conceptuel, il n’y a peut-étre jamais eu a proprement
parler de néopythagorisme, mais plutdt différentes fagons de se référer a Pythagore et a
sa doctrine : « Cosa significa essere pitagorico in eta imperiale. Per una riconsiderazione
della categoria storiografica del neopitagorismo », dans A. Brancacci (dir.), La filosofia in etd
imperiale. Le scuole e le tradizioni filosofiche, Napoli, Bibliopolis, 2000, p. 137-168.

25 Ceciestd’autant plus vraisemblable que les successeurs immédiats de Platon, représentatifs
de ’Ancienne Académie, ont eux aussi largement pythagorisé, notamment Speusippe,
Xénocrate, et Héraclide du Pont (voir W. Burkert, Lore and Science..., op. cit., p. 53 5q.).
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Alexandre Polyhistor

Une autre figure que nous pouvons évoquer brievement ici est celle
d’Alexandre de Milet, surnommé Polyhistor en raison de ses connaissances
encyclopédiques, sur la vie et 'influence duquel on sait peu de chose®. Les
témoignages dont nous disposons nous apprennent qu’il fut acheté comme
captif par Cornélius Lentulus a I'époque de la guerre contre Mithridate puis
devint le pédagogue de ses enfants?. Par la suite, affranchi et gratifié par Sylla,
aI'époque de sa dictature, du droit de citoyenneté romaine, il fit partie des
disciples du grammairien Crates et exerca lui-méme cette profession : en
particulier, Suétone fait de lui le maitre d’Hygin, I'affranchi et bibliothécaire
d’Auguste. Alexandre Polyhistor présente pour nous I'intérét d’étre 'auteur d’'un
traité Sur les symboles pythagoriciens (Ilept TTvOoryopLk@v cupBoronv) dont on
ne sait malheureusement presque plus rien, ainsi que d’'une somme intitulée
Succession des philosophes (PLLOCOPWV dLadoyal) qui comportait un assez long
passage tiré d’un écrit pythagoricien apocryphe de I'époque hellénistique, les
Mémoires pythagoriciens (ITvBayopukd vopviuota), d’apres le témoignage
de Diogene Laérce qui reproduit cet extrait®. De cet exposé, on peut ici retenir
qu'il affirme lorigine céleste et 'immortalité de 'Ame individuelle (Joc. ciz., 28),
propose des éléments d’eschatologie sur la destinée des Ames apres la mort
(ibid., 31), et pose l'origine divine des songes (ibid., 33). 1l est ainsi possible
d’imaginer, a titre de pure hypothese, qu’Alexandre Polyhistor, par ses activités
d’enseignement, a contribué a la diffusion des Mémoires pythagoriciens et
par la méme au renouveau des idées pythagoriciennes sur 'ime & Rome3°.
En tout cas, méme en admettant que Cicéron n’ait jamais entendu parler ni
d’Alexandre ni des Mémoires, on note un certain nombre de convergences qui

26 On peut en particulier s’interroger avec . Dillon, The Middle Platonists, Duckworth, 1977,
p. 117, sur le silence de Cicéron sur son nom, alors qu’il devait selon toute vraisemblance en
avoir entendu parler : a-t-il ignoré suite a quelque inimitié entre eux, ou au contraire parce
qu’iln’a pas eu le temps de le rencontrer personnellement ?

27 Voir Souda, A 1129 ; t. |, p. 104, 29-34 Adler ; Suet., De gramm., 20 ; Servius, In Verg. Aen.,
X, 388.

28 Sur cette littérature, voir les travaux de H. Thesleff, An Introduction to the Pythagorean
Writings of the Hellenistic Period, Abo, Abo Akademi, 1961 ; The Pythagorean Texts of the
Hellenistic Period, Abo, Abo Akademi, 1965 ainsi que la synthése plus récente de B. Centrone,
« La letteratura pseudopitagorica: origini, diffusione e finalita », dans G. Cerri (dir.),
La letteratura pseudepigrafica nella cultura greca e romana, Napoli, Istituto universitario
orientale, 2000, p. 429-452.

29 D. L., VIll, 24-32. Sur ce texte a 'interprétation difficile, voir B. Centrone, « L’VIII libro delle
‘Vite’ di Diogene Laerzio », ANRW, I, 36, 6, p. 4183-4217, ainsi que les études plus anciennes
d’A.Delatte, La « Vie de Pythagore » de Diogéne Laérce, Bruxelles, Lamertin, 1922, p. 198-237
et d’A.-J. Festugiére, « Les Mémoires pythagoriques cités par Alexandre Polyhistor », REG,
58,1945, p. 1-65.

30 Voir sur ce point les remarques de L. Ferrero, Storia del pitagorismo..., op. cit., p. 280-287.



traduisent bien une inscription commune dans un méme terreau d’idées a la

fin de la République.
Nigidius Figulus

Le pythagorisme romain de I'époque trouve par ailleurs un représentant
fameux en la personne de Nigidius Figulus (vers 100-45 av. J.-C.)3!, que
Cicéron, qui fut son ami personnel depuis le temps de la conjuration de
Catilina3?, présente dans le préambule de sa traduction du 7imée33 comme
celui qui ressuscita 8 Rome I'enseignement pythagoricien34. De fait, Nigidius
organisa une sorte de confrérie se revendiquant de Pythagore3, qui se heurta du
reste a une hostilité certaine de la part de ses contemporains sans doute en raison
de son caractere élitiste et fermé, voire initiatique, ainsi que de la personnalité de
Nigidius qui, adepte de la divination et plus généralement de pratiques plus ou
moins occultes3¢, put étre considéré comme un 7magus¥’. Il semble au premier
abord tentant de voir dans la figure de Nigidius et dans sa confrérie un relais
possible aupres de Cicéron dans la connaissance par ce dernier du pythagorisme,

31 Sur Nigidius, voir notamment : A. Della Casa, Nigidio Figulo, Roma, Ed. dell’Ateneo, 1962 ;
D. Liuzzi, Nigidio Figulo « astrologo et mago ». Testimonianze et frammenti, Lecce, Milella,
1981; N. D’Anna, Publio Nigidio Figulo. Un pitagorico a Roma nel 1° secolo a. C., Milano/
San Donato, Arché/PiZeta, 2008. Voir aussi L. Ferrero, Storia del pitagorismo..., op. cit.,
p. 287-310.

32 Voira ce sujet Cic., Ad fam., IV, 13.

33 Sur cette ceuvre cicéronienne peu connue, voir notamment R. Giomini, Ricerche sul testo del
« Timeo » ciceroniano, Roma, Signorelli, 1967 ; C. Lévy, « Cicero and the Timaeus », dans
G. Reydams-Schils (dir.), Plato’s « Timaeus » as a Cultural Icon, Notre Dame, University of
Notre Dame Press, 2003, p. 95-109.

34 Cic., Tim.,1,1:denique sic iudico post illos nobiles Pythagoreos, quorum disciplina exstincta
est quodam modo, cum aliquot saecula in Italia Siciliaque uiguisset, hunc (sc. Nigidium)
exstitisse, qui illam renouaret.

35 Voir Ps.-Cic. In Sall. resp., 5, 14 qui parle du sodalicium sacrilegii Nigidiani et Schol. Bob. Ad
Cic. In Vatin. VI, 1 : Fuit autem illis temporibus Nigidius quidam, uir doctrina et eruditione
studiorum praestantissimus, ad quem plurimi conueniebant. Haec ab obtrectatoribus ueluti
factio minus probabilis iactitabatur, quamuis ipsi Pythagorae sectatores existimari uellent.
Sur cette confrérie, voir D. Musial, « Sodalicium Nigidiani : les pythagoriciens a Rome a la fin
de la République », RHR, 218, 2001, p. 339-367.

36 Voir les témoignages de Luc., Phars., |, 639-645 ; Suet., Aug., 94 ; Apul., Apol., 42, 6-7. Voir
aussi Cic., In Vat., 14, ot I'orateur accuse son adversaire de se livrer a la nécromancie et de
déshonorer ainsi son titre autoproclamé de pythagoricien : Vatinius fit-il partie du cercle de
Nigidius comme semble I'admettre le scholiaste du texte cicéronien cité a la note précédente,
et la nécromancie y était-elle une pratique répandue ? L’hypothése est permise.

37 On sait par la Chronique de saint Jérdme pour I'année 45 av. ).-C. (= Euseb., Hieron. Chron.,
0l. 183, 4) que « Nigidius Figulus, pythagoricien et mage mour[ut] en exil » (Nigidius Figulus
Pythagoricus et magus in exilio moritur). On admet en général depuis L. Ferrero, Storia del
pitagorismo..., op. cit., p. 291-292 que la formule Pythagoricus et magus, que 'on retrouve
d’ailleurs dans la Chronique de saint Jérdme pour I’année 28, a propos d’Anaxilaos de
Larissa (voir infra, p. 189-190), reproduit selon toute vraisemblance le motif officiel de I'exil
de Nigidius — le motif réel étant sans doute d’ordre purement politique dans la mesure ot
Nigidius s’était tenu aux co6tés de Pompée pendant la guerre civile.
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ce qui pourrait expliquer de surcroit pourquoi le « Songe de Scipion », au-dela
de ses modeles purement littéraires, expose la doctrine de 'immortalité de 'ame
et des secrets célestes sous la forme d’une expérience de révélation dont nous
verrons qu'elle présente un caractére initiatique. Cependant, il faut bien avouer
quel'examen des fragments des ceuvres nigidiennes ne permet pas d’accréditer de
maniére convaincante cette hypothese3® : certes, Nigidius est bien 'auteur d’un
De somniis traitant d’oniromancie et d'un De sphaera qui évoque de nombreux
cas de catastérismes, mais, autant que I'état tres fragmentaire de ces ceuvres
nous permet d’en juger, il "apparait la aucun rapprochement probant avec le
texte cicéronien. Plus généralement, et de fagon assez surprenante, des pans
majeurs de la pensée pythagoricienne, comme les doctrines arithmologiques
et musicales, qui sont pourtant étroitement liées a la croyance en 'immortalité
céleste de 'ame, semblent totalement absents de I'ceuvre nigidienne.

Varron

C’est en fait chez Varron (116-27 av. ].-C.)3, qui gravita selon toute
vraisemblance autour de Nigidius et partagea en tout cas avec lui un intérét majeur
pour des disciplines comme la grammaire, la divination ou I'astronomie*®, mais
dont la pensée fut en outre enrichie, entre autres a la faveur de 'enseignement
d’Antiochus d’Ascalon, par une connaissance de’Académie, que 'on peut mettre
au jour les rapprochements les plus remarquables avec la matiere du « Songe de
Scipion ». En étudiant ce dernier, nous aurons 'occasion d’exposer quelques-uns
de ces rapprochements (sur la question de la musique des spheres, des propriétés
des nombres, ou encore de la conception du dernier degré du savoir comme
une initiation religieuse), mais nous souhaitons évoquer ici I'existence d’un
édifice qui montre la parenté d’inspiration entre le texte cicéronien et les idées
religieuses de celui qui « loua Pythagore, le premier a avoir soutenu I'éternité de

38 Les ceuvres attribuées a Nigidius sont, outre deux sommes monumentales qui comportaient
respectivement au moins dix-neuf et vingt-neuf livres, les Commentarii grammatici et
le De diis : des traités de divination (De augurio priuato, De extis, De somniis, Calendrier
brontoscopique), auxquels on peut rattacher un traité sur les phénoménes célestes, le
De sphaera ; des traités de philosophie naturelle au sens large recouvrant la géographie
(De terris), la climatologie (De uentis), la physiologie humaine et la diététique (De hominum
naturalibus), et la zoologie (De animalibus) ; enfin, un traité intitulé De gestu évoquant le port
de latoge et des gestes de l'orateur.

39 Comme synthése sur Varron, voir 'ouvrage d’Y. Lehmann, Varron théologien et philosophe
romain, Bruxelles, Latomus, 1997. Sur la question de son pythagorisme, voir en outre, du
méme auteur, « Pythagorisme et encyclopédisme chez Varron », dans Ch.-M. Ternes (dir.),
Le Pythagorisme en milieu romain, Luxembourg, Centre Alexandre Wiltheim, 1998, p. 81-88,
ainsi que L. Ferrero, Storia del pitagorismo..., op. cit., p. 319-334.

40 Voir Apul., Apol., 42, 6-7 ainsi que les témoignages d’Aulu-Gelle qui souligne a plusieurs
reprises la parenté de leurs recherches et les rapproche pour leur savoir encyclopédique :
N. A, Il 1051V, 9et16;V, 21; XIX, 14 (voir aussi Serv., Ad Aen., X, 175).



'ame »“* et qui demanda 4 étre enseveli dans des feuilles de myrte, d’olivier, et de
peuplier noir a la maniere des pythagoriciens#? : il Sagit de la voliere (auiarium),
que Varron se fit construire dans sa maison de campagne a Casinum et dont il
nous a laissé une description assez détaillée dans un passage du De re rustica®s.
Cette voliere présentait la particularité d’étre un lieu de séjour non seulement
pour les oiseaux, mais aussi pour les hommes : au bout d’une partie rectangulaire
de 72 sur 48 pieds, se trouvait un sentier qui permettait d’accéder a une partie
circulaire de 27 pieds de diameétre, sorte de #holos dont la coupole représentait
la volite céleste, ol 'on était convié & séjourner, puisque que s’y trouvait une
salle & manger. Or, comme I'ont montré L. Deschamps et G. Sauron a sa suite*,
un tel édifice se comprend mieux a la lumiére de la mystique pythagoricienne
chére & Varron : en effet, les dimensions retenues par Varron sont chacune un
multiple de trois, et le diamétre de la #holos en particulier, 27 pieds, peut étre
rapproché d’un passage ol Varron évoque justement la symbolique lunaire de
ce nombre aux yeux de Pythagore*s. Lauiarium varronien semble ainsi avoir
représenté la destinée du sage pythagoricien, qui, apres sa route rectiligne et
terrestre, accéde a la contemplation astrale dans la perfection circulaire. Comme
l'a suggéré G. Sauron®, le rapprochement est particuli¢rement séduisant avec
le « Songe de Scipion », ot 'on retrouve, comme nous le verrons, la présence
d’un mysticisme arithmologique et ot la vie terrestre est comparée A une route
eta un chemin conduisant au ciel#7, lui-méme assimilé & un temple*® : il semble
d’ailleurs que Cicéron ait bien connu la villa de Varron, comme il ressort d’'un
passage de la deuxieme Philippique qui évoque la haute tenue intellectuelle des
réunions qui s’y déroulaient?, ce qui permet d’envisager, méme si 'hypothése
reste invérifiable, que le « Songe de Scipion » ait pu étre en partie inspiré par

I auiarium varronien.

41 Voir Symmaque, Epist., |, 4.

42 VoirPlin., H. N., XXXV, 160.

43 Varr.,,R.R,1ll, 5,10-17.

44 L.Deschamps, « La salle a manger de Varron a Casinum ou “Dis-moi ol tu manges, je te dirai
quitu es” », Bulletin de la société toulousaine d’études classiques, 191-192, 1987, p. 63-93 ;
G. Sauron, « Quis deum ?» L’expression plastique des idéologies politiques et religieuses a
Rome, Rome/Paris, Ecole francaise de Rome/ De Boccard, 1994, p. 137-167. Voir également
R. Etienne, « La voliére cosmique de Varron & Casinum (Italie) », REA, 108, 2006, p. 299-312.

45 Varron, ap. Aulu-Gelle, N. A., 1, 20 : Numeri cubum Pythagoras uim habere lunaris circuli dixit,
quod luna orbem suum lustret septem et uiginti diebus (« Pythagore a dit que le cube du
nombre trois contient la puissance du circuit lunaire, parce que la lune parcourt son orbite
envingt-sept jours. »).

46 « Quis deum ? », op. cit. p. 166-167.

47 VoirRep., VI, 17 et 26.

48 Voiribid., 15 et 17.

49 Cic., Phil., 11, 105. Sur les rapports entre Cicéron et Varron, voir l'article de K. Kumaniecki,
« Cicerone e Varrone, storia di una conoscenza », Athenaeum, 40,1962, p. 221-243.
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L’Axiochos de pseudo-Platon

Enfin, pour clore cette présentation initiale, on peut dire un mot de
I'Axiochos, dialogue apocryphe de Platon que les spécialistes se sont, depuis
I'étude fondatrice de J. Chevalier5°, accordés a dater, sur la base de I'examen de
son style, de ses anachronismes, de ses emprunts philosophiques, du 1¢ siecle
av. J.-C. etaattribuer 2 un auteur se rattachant au courant « néopythagoricien ».
Ce dialogue porte sur la mort, et ressortit au genre de la consolation, dans
la mesure ot Socrate s’emploie a dissiper la tristesse d’Axiochos a I'idée du
trépas, en lui enseignant que I'Ame est immortelle. Ce qui nous intéressera ici,
Cest la facon dont cette ceuvre renoue avec la forme platonicienne du mythe
final, en conférant de nouveau 2 la parole mythique le statut d’une parole
révélée. Socrate affirme en effet tenir son discours d’'un mage, Gobryes, qui
dit tenir son savoir de son grand-pére qui lui-méme 'avait appris au moyen
de tablettes de bronze apportées de chez les Hyperboréenss® : C’est ainsi se
référer A une tradition émanant d’une autorité religieuse (un mage), et non
pas rationnelle, pour fonder la croyance en 'immortalité de 'ame et faire de ce
mythe un discours sacré, car les Hyperboréens sont un peuple plus ou moins
légendaire5? entretenant des liens étroits avec Apollon, Orphée et Pythagore3.
Par ailleurs, ce mythe apparait comme le point culminant du dialogue, comme
I'aboutissement de sa dynamique ascendante. En effet, Socrate commence le
dialogue en développant plusieurs arguments destinés 2 montrer qu’il ne faut
pas redouter la perte de la vie terrestre, arguments qui, aux yeux d’Axiochus,
sont rebattus et n’apportent aucune consolation. Socrate passe alors a une
deuxi¢me phase, ot il défend cette fois positivement I'idée d’'un bonheur de
I'4me apres la mort : aprés un dernier argument rationnel qui commence a faire
son effet et 2 redonner courage a Axiochos (les ceuvres de 'esprit humain sont
le signe de sa nature divine, appelée a persister aprés la mort et a jouir d’une
contemplation parfaite, 370b-371a), Socrate raconte le mythe, qui convainc
totalement son interlocuteur, et lui fait méme désirer la mort comme un bien :

50 Voir ). Chevalier, Etude critique de I’« Axiochos », Paris, Alcan, 1915 ; J. Souilhé, Platon,
CEuvres completes, Dialogues apocryphes, tome Xlll, 3¢ partie, Paris, Les Belles Lettres, 1930,
p. 123-136; ). Hershbell, Pseudo-Plato, « Axiochus », Chico, Scholars Press, 1981.

51 Axioch., 371a. L’existence de Gobryés est attestée par Hérodote (VII, 72) qui nous apprend
qu’il était 'un des chefs de ’larmée de Xerxés. Mais ses activités « magiques » sont
problématiques : voir H. Swoboda, PW, 7, 1912, s. v. « Gobryas », p. 1151, 2 et 4. Sur le motif
de la révélation a partir de la découverte d’un texte sacré, voir supra, p. 22.

52 Siles poétes comme Pindare louaient leur vertu et leur piété (voir Pyth., X, 49-56), Hérodote
doutait déja a la méme époque de leur existence (voir IV, 32-36).

53 Pythagore recut, parmi ses surnoms, celui d’« Apollon Hyperboréen » du fait de la
ressemblance frappante qu’Abaris, prétre d’Apollon issu de ce peuple, lui trouva avec le
dieu : voirJambl., V. P.,30; 90-91 et les remarques de W. Burkert, Lore and Science..., op. cit.,
p. 149-150. Quant a Orphée, une tradition rapportée par Servius (ad Aen., Ill, 98) raconte qu’il
recut un oracle d’Apollon Hyperboréen.



Clest ainsi donner a la parole de révélation du mythe une efficace et un pouvoir
salvifique que n'a pas, ou que posséde en tout cas a un degré moindre, la parole
rationnelle. Il est évidemment impossible de dire si cette ceuvre fut connue
de Cicéron ou non : elle illustre en tout cas le prestige de la forme du mythe
eschatologique final a son époque, 2 la faveur du renouveau du platonisme
pythagorisant dans le monde hellénistique.

L’ECRITURE DE LA REVELATION DANS LE « SONGE DE SCIPION »

Létude de I'écriture de la révélation dans le Somnium Scipionis se fera en trois
temps. Le premier et le principal d’entre eux consistera en une lecture suivie de
celui-ci, a partir de la mise en évidence des séquences narratives qui construisent
la trame apocalyptique. Nous présenterons ensuite deux analyses, 'une antique,
celle de Macrobe, I'autre moderne, celle de G. Wojaczek, qui offrent chacune
une interprétation d’ensemble particulierement élaborée du « Songe de
Scipion » comme manifestation religieuse. Enfin, nous récapitulerons les acquis
de 'analyse au moyen des catégories propres a 'expérience de la révélation
définies dans le chapitre préliminaire. Les citations et les traductions seront

empruntées, sauf mention particuliere, a I'édition E. Bréguet dans la CUF54.
Etude suivie du « Songe »

S’il y a assurément plusieurs facons d’opérer un découpage du Somnium
Scipionis, par exemple selon les fronti¢res que 'on assigne au cadre préparatoire
du songe ou aux différentes phases de la vision de Scipion3, nous proposerons
pour notre part une partition en cinq séquences déterminées par les moments
principaux du récit, qui seront étudiées successivement dans les pages
qui suivent :

Premiére séquence (9-10) : le cadre du songe (la rencontre de Scipion et de
Massinissa et 'endormissement de Scipion).

Deuxiéme séquence (10-13) : 'apparition deI’Africain et ses premieres révélations.

Troisiéme séquence (14-16) : Papparition de Paul-Emile.

Quatriéme séquence (17-25) : la révélation des secrets célestes par I'Africain.

54 Cicéron, La République, tome Il livre II-V, éd. par E. Bréguet, Paris, Les Belles Lettres, 1980.
Pour un recensement des études consacrées au « Songe de Scipion », voir la bibliographie
générale, p. 470-472.

55 Pour d’autres découpages que le nétre, voir par exemple celui des éditions suivantes :
E. Bréguet, éd. cit. ; K. Biichner, Somnium Scipionis. Quellen - Gestalt - Sinn, Wiesbaden,
Steiner, 1976 ; A. Ronconi, Somnium Scipionis. Introduzione e commento, Firenze,
Le Monnier, 1961. Voir aussi I’étude de G. Wojaczek, « OPI'TA EINNIZTHMHZE. Zur
philosophischen Initiation in Ciceros Somnium Scipionis », WJA, 9, 1983, p. 123-145 ; 11,
1985, p. 93-128, que nous présenterons plus loin (voir infra, p. 106-108).
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Cinquiéme séquence (26-29) : 'engagement de Scipion et I'ultime révélation de

Pimmortalité de 'ame.

Premiére séquence : la rencontre de Scipion et de Massinissa et ’'endormissement de

Scipion (Somn., 9-10)

Le texte du « Songe » commence par le récit de Scipion Emilien de sa

rencontre, lors de son tribunat militaire en Afrique’®, avec le vieux roi numide

Massinissa®, allié de Rome depuis la deuxiéme guerre punique et ancien ami

de son grand-pére adoptif, Scipion I’Africain :

Cum in Africam uenissem M.” Manilio consuli ad quartam legionem tribunus,
ut scitis, militum, nibil mibi fuit potius quam ut Masinissam conuenirem, regem
Jamiliae nostrae iustis de causis amicissimum. Ad quem ut ueni, complexus me senex
collacrimauit aliquantoque post suspexit ad caelum et : « Grates, inquit, tibi ago,
summe Sol, uobisque, reliqui caelites, quod, ante quam ex hac uita migro, conspicio
in meo regno et his tectis P Cornelium Scipionem cuius ego nomine ipso recreor ; ita
numquam ex animo meo discedit illius optimi atque inuictissimi uiri memoria. »
Deinde ego illum de suo regno, ille me de nostra re publica percontatus est multisque
uerbis ultro citroque habitis ille nobis consumptus est dies. Post autem apparatu regio
accepti, sermonem in multam noctem produximus, cum senex nihil nisi de Africano
loqueretur omniaque eius non facta solum sed etiam dicta meminisset. (Somn., 9-10.)
Arrivé en Afrique pour servir, comme vous le savez, en qualité de tribun
militaire, dans la quatrieme légion, aupres du consul Manius Manilius, je n’eus
rien de plus pressé que de rendre visite & Massinissa, roi qui, pour de justes
raisons, était fort lié d’amitié avec notre famille. Dés que je fus en sa présence,
le vieillard fondit en larmes en m’embrassant et, un instant apres, levant les
yeux au ciel, il dit: « Je te rends grace, Soleil souverain, et & vous aussi, les
autres dieux du ciel, de m’avoir permis, avant que je ne quitte cette vie, de
voir dans mon royaume et sous mon toit Publius Cornélius Scipion, dont le
nom seul me fait revivre ; tant il est vrai que le souvenir du héros généreux et
invincible qui le portait ne quitte jamais mon coeur. » Je I'interrogeai ensuite sur
son royaume, tandis qu'il s'informait de notre république ; nous passimes ainsi
toute la journée en échangeant de nombreux propos. Puis, apres un festin d’une

magnificence vraiment royale, nous prolongeimes notre conversation fort avant

56 L’événement eut lieu au début de la troisiéme guerre punique en 149 av. J.-C. (soit vingt ans

57

avant la date fictive du dialogue du De republica) : Scipion, né en 184, avait donc alors 35 ans.
Sur les problémes chronologiques que posent cette rencontre et certains autres détails
historiques du « Songe », voir ). Evrard-Gillis, « Historicité et composition littéraire dans le
Somnium Scipionis : quelques observations », AncSoc, 8, 1977, p. 217-222. Voir aussi, sur
cette introduction, R. Knab, « Zur Einleitung des Somnium Scipionis », Hermes, 112, 1984,
p. 501-504.



dans la nuit : le vieillard ne parlait que de 'Africain et se rappelait non seulement

toutes ses actions, mais aussi toutes ses paroles>®.

Sous son apparence anodine, ce préambule prépare en fait subtilement le récit
du songe qui va suivre. Il comporte en effet divers motifs qui s’y retrouvent.
Ainsi, étreinte (complexus) de Scipion par Massinissa et 'émotion trés vive
(conlacrimauit) de ce dernier du vieillard semblent annoncer la rencontre de
Scipion avec son pére Paul-Emile au cours du songe?. Par ailleurs, la priére de
remerciement du vieux roi au « Soleil souverain » (So/ summe) et aux « autres
dieux du ciel » (reliqui caelites) préfigure la révélation des réalités divines astrales,
et notamment de 'hégémonie solaire®, tout en anticipant également sur celle
de 'immortalité de 'ame : en effet, 'expression « avant que je ne quitte cette
vie » (ante quam ex hac uita migro), ou le verbe francais « quitter » ne rend
qu'imparfaitement le terme latin migrare qui véhicule une idée non de fin, mais
bien de passage, de migration, fait signe vers les idées pythagorico-platoniciennes
sur 'ame qui constituent la matiere du songe. Enfin, la conversation de Scipion
et de Massinissa porte exclusivement sur I’Africain, qui va apparaitre en songe a
Scipion et étre le principal agent des révélations qui lui seront faites.

Or cette correspondance entre certains éléments de la rencontre de Scipion et
de Massinissa et le songe qui suit pose d’emblée un probléme d’interprétation
que le texte laisse intentionnellement ouvert : le songe est-il une manifestation
surnaturelle en réponse a une évocation, ou au contraire une élaboration
purement physique de I'esprit de Scipion a partir de la matiére de 'expérience
de la veille ? La suite du texte fait d’ailleurs délibérément fond sur cette

ambiguité :

Deinde ut cubitum discessimus, me et de uia fessum et qui ad multam noctem
uigilassem artior quam solebat somnus conplexus est. Hic mihi (credo equidem ex
hoc quod eramus locuti ; fit enim fere ut cogitationes sermonesque nostri pariant
aliquid in somno tale quale de Homero scribit Ennius de quo uidelicet saepissime

uigilans solebat cogitare et loqui) [...]. (Somn., 10.)

58 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.

59 Somn., 14 : Quem ut uidi, equidem uim lacrimarum profudi, ille autem me complexus [...].
J. Stevens, « The Imagery of Cicero’s Somnium Scipionis », SLLRH, 13, 2006, p. 155-169, a
suggéré un rapprochement de cette image de [’étreinte (qui se retrouve en Somn., 10 avec
I’étreinte du sommeil) avec les autres motifs circulaires du « Songe », comme l'orbite des
sphéres célestes (Somn., 18-19). Cette analyse, et celle selon laquelle il y aurait une annonce
des neuf sphéres célestes a travers la mention successive de neuf « lieux » (le ciel, le soleil,
les autres corps célestes (reliqui caelites), le monde humain, le royaume, la maison, le cceur
et enfin la mémoire de Massinissa) nous paraissent plus ingénieuses que convaincantes.

60 Ibid., 17 : Sol, dux et princeps et moderator luminum reliquorum. Ce rapprochement a déja
été suggéré par R. Coleman, « The Dream of Cicero », PCPS, 10, 1964, p. 1-14 (ici p. 3).
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La-dessus, lorsque nous nous flimes séparés pour prendre du repos, fatigué du
voyage et de cette veille jusqu’a une heure avancée de la nuit, je fus gagné par
un sommeil plus profond que d’habitude. Et voici ce qui m’arriva (je crois bien
que ce fut provoqué par le sujet de notre conversation ; il est, en effet, fréquent
que nos réflexions et nos entretiens suscitent, dans le sommeil, un phénomene
semblable 2 celui dont parle Ennius & propos d’Homeére, qui était assurément

trés souvent, pendant ses veilles, lobjet de ses pensées et de ses propos) [...]

Ce passage suggere une tension entre dimension merveilleuse et origine
naturelle de 'expérience de Scipion® : son sommeil plus profond qua l'ordinaire
(artior quam solebat somnus®?) est-il le signe de I'affleurement du surnaturel, ou
au contraire le résultat purement physiologique d’un festin royal et d’une veille
tardive ? et apparition qui va suivre est-elle une présence réelle, ou au contraire
le fruit de la conversation qui vient d’avoir lieu ? Pointe ici en effet une allusion
aux doctrines philosophiques qui affirment que le réve est le produit ou le résidu
des pensées ou des expériences de I'état éveillé, parmi lesquelles I'aristotélisme®3
et 'épicurisme, comme on le voit notamment chez Lucréce®. Il est vrai que
Scipion semble incliner vers I'explication rationnelle, mais on remarquera qu’il
sagit [ d’'une hypothése personnelle, non d’une certitude (credo equidem) ;
on peut aussi se demander si cette réserve n'exprime pas aussi une forme de
délicatesse de Scipion a I'égard de ses interlocuteurs, consistant a ne pas présenter
son réve, qui révele son élection a la gloire et & 'immortalité®s, comme un fait
trop certain. Cette ambiguité se prolonge d’ailleurs avec I'évocation d’Ennius
révant d’'Homere — allusion, bien entendu, au prologue des Annales®. En effet,
'un des songes divinatoires les plus céleébres 8 Rome semble étre ainsi ravalé au
rang d’'un phénomene purement naturel : et pourtant, évoquer Ennius, n’est-ce

61 On se souvient qu’une telle ambiguité est précisément constitutive du fantastique selon
T. Todorov, Introduction a la littérature fantastique, Paris, Le Seuil, 1970.

62 Le motif du sommeil profond comme cadre privilégié pour un songe prophétique se retrouve
dans un certain nombre de textes : voir par exemple I’évocation par Quintus du songe
prémonitoire de Cicéron ol celui-ci vit lui apparaitre Marius (Diu., |, 59 : arte et grauiter
dormitare te coepisse ; sur ce songe, voir infra, p. 147) ; voir aussi le songe de Lucius au
livre XI des Métamorphoses d’Apulée (XI, 3, 1, : animum [...] sopor circumfusus oppressit ;
voir infra, p. 335).

63 VoirArstt., Parua naturalium, Insomn., 461a18, b21 et 28 ; De diu. per somn., 463a25 ; cf. Cic.,
Diu., 1,128 (voir infra, p. 146).

64 Lucr., 1V, 963-965 (sur ce passage de Lucréce, voir infra, p. 120). Cette idée est également
présente, dans la littérature latine antérieure a Lucréce, chez le poéte tragique Accius cité par
Cicéron en Diu., |, 45 : quae in uita usurpant omnes, cogitant, curant, uident, quaeque agunt
uigilantes agitantque, ea si cuiin somno accidunt minus mirumst.

65 La prophétie du songe annonce aussi un événement douloureux a entendre a deux titres
pour les amis de Scipion : son possible assassinat par ses proches (12 : impias propinquorum
manus).

66 Sur ce texte, voir supra, p. 21.



pas paradoxalement revendiquer le patronage d’une expérience de nature
religieuse et philosophique dont I'objet, la révélation de 'immortalité de 'ame,
est précisément celui du songe qui va suivre ? A cet égard, il ne nous semble
guere vraisemblable de voir dans ce passage une dénonciation pure et simple des
somnia Pythagorea d’ Ennius, comme dit Horace®’, dans la mesure ol une telle
dénonciation rejaillirait nécessairement sur I'ensemble du songe de Scipion qui
perdrait dés lors toute valeur non seulement comme songe, mais aussi comme
expression de la doctrine de I'immortalité de I'ame.

En outre, il convient de souligner que Cicéron, en choisissant le cadre
d’un songe pour sa révélation, n'a pas reconduit le schéma d’une tradition
religieuse émanant d’un ressuscité que lui fournissait son principal modele
platonicien, celui du mythe d’Er. Sur ce point, il convient de se référer a deux
témoignages concordants : celui de Macrobe, qui nous apprend dans son
Commentaire que Cicéron, dans un passage perdu du De republica®®, tout en
déplorant que le mythe d’Er et été la risée d” « hommes ignorants », évita
de s'exposer aux mémes reproches et préféra recourir a la fiction d’un songe
plutdt qu’a celle d’une résurrection’® ; celui de 'autre commentateur antique
du Somnium, Favonius Eulogius, qui affirme que Cicéron chercha dans le songe
le support d’une vision rationnelle, capable d’étre reconnue non comme une
simple réverie philosophique ou une fable incroyable sujette aux moqueries
des épicuriens, mais comme une conjecture d’homme sage”. Ces deux
témoignagnes montrent que le songe, pour Cicéron, est d’abord un procédé
narratif parmi d’autres formes possibles de fiction. Mais le fait que le songe lui
ait paru un cadre plus vraisemblable que celui du mythe d’Er est porteur d’'une
ambiguité : d’un c6té, Cicéron, pour des raisons a la fois positives et négatives
(échapper aux critiques épicuriennes), a manifestement cherché une fiction

67 Hor., Ep.,1l,1,52.

68 Il nous parait probable, comme ’a proposé E. Bréguet dans son édition, que ce passage ait
figuré dans le préambule du livre V, dans la mesure ot Cicéron, qui ne parle en son nom que
dans les préambules (livres |, [l et V), devait y exposer les thémes abordés lors de la troisiéme
et derniére journée de discussion entre Scipion et ses amis.

69 Cette formule vise les épicuriens, et en particulier Colotés évoqué plus loin par Macrobe
(I, 2, 3-4), qui reprocha a Platon d’avoir usé d’une fiction invraisemblable au lieu d’exposer
directement son propos. Ces critiques sont confirmées par Plutarque, qui rédigea un Contre
Colotés (= Mor., 74), et par Proclus (In remp., XVI, 105, 23-106 Kroll), qui transmet la réfutation
des théses de Colotés que proposa également Porphyre, et nous apprend que I’épicurien
reprochait a Platon, outre le grief mentionné par Macrobe, de s’étre mis en contradiction avec
lui-méme en mettant en scéne une fable sur ’Hadés dont il condammne par ailleurs 'usage
chez les poétes, et aussi d’avoir recouru a un procédé inutile dans la mesure ot la foule ne
peut comprendre le sens caché des mythes, tandis que les sages n’en ont pas besoin.

70 Macr., In Somn., 1,1,9.

71 Favon., Disp., |, 1. On peut compléter ces deux témoignages par celui de saint Augustin,
qui nous apprend qu’aux yeux de ’Arpinate la résurrection d’un mort dans le mythe d’Er
représentait non une vérité, mais un jeu de la part de Platon : voir Ciu., XXIl, 28.
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susceptible de moins heurter le sens commun et les exigences de la raison ;
mais inversement, en racontant un songe de révélation qui se rapproche du
vraisemblable, Cicéron semble avoir en méme temps cherché a préserver la
dimension religieuse de I'expérience qu’il met en scéne, qui reste un horizon
possible du phénomene du songe, méme si celui-ci reléve, en premier lieu, du
procédé littéraire”. Quoi qu'il en soit, c’est dans ce cadre qu'intervient le début
de la révélation.

Deuxiéme séquence : I’apparition de ’Africain a Scipion et les premiéres révélations

(Somn., 10-13)
Le récit du songe commence ainsi :

Africanus se ostendit ea forma quae mibi ex imagine eius quam ex ipso erat notior ;
quem ubi adgnoui, equidem cohorrui ; sed ille : « Ades, inquit, animo et omitte
timorem, Scipio, et quae dicam memoriae trade. » (Somn., 10.)

L Africain se montra sous les traits que je connaissais plus par son portrait que
d’apres son propre visage. Quand je le reconnus, je fus saisi d’un violent frisson.
Mais il me dit: « Reprends-toi et chasse ta crainte, Scipion, et grave dans ta

mémoire mes paroles. »73

Le songe est donc le théatre d’'une manifestation spontanée (se ostendit) de
Scipion I’Africain. On remarquera avec F. Guillaumont que cette expression
insiste sur le caractére objectif de la vision, par rapport au subjectif uisus
Homerus adesse poeta d’Ennius qui correspond a1 €605 10¢1v des Grecs : en
d’autres termes, les doutes quant a la réalité du réve ne sont que des hypotheses
rétrospectives ; dans 'expérience vécue par Scipion, les choses, comme toute la
suite du songe va le confirmer, ont été percues sur le mode d’une présence réelle.
Lapparition du défunt provoque d’ailleurs chez le dormeur une violente réaction
physique (cohorrui), qui renvoie a I'effroi humain devant le surgissement du
surnaturel. Mais I’Africain exhorte aussitot Scipion a 'apaisement (ades animo
et omitte timorem), et a lattention (quae dicam memoriae trade), ce qui suggere
d’emblée que va prendre place une révélation’s.

Lapparition de 'Africain est alors immédiatement suivie d’'une prophétie,
dont nous citerons d’abord la premiere partie :

72 Nous aurons a compléter ces analyses et a vérifier leur validité, lorsque nous étudierons ce
que les autres ceuvres de Cicéron disent du songe : voir infra, p. 142-153.

73 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.

74 F.Guillaumont, Philosophe et augure. Recherches sur la théorie cicéronienne de la divination,
Bruxelles, Latomus, 1984, p. 130.

75 Nous verrons plus loin en présentant ’analyse de G. Wojaczek les paralléles que 'on peut
établir entre ces formules et certains rituels des cultes a mystéres.



« Videsne illam urbem quae parere populo Romano coacta per me renouat
pristina bella nec potest quiescere ? (Ostendebar autem Carthaginem de excelso et
pleno stellarum, illustri et claro quodam loco). Ad quam tu oppugnandam nunc
uenis paene miles. Hanc hoc biennio consul euertes, eritque cognomen id tibi per
te partum quod habes adhuc a nobis hereditarium. Cum autem Carthaginem
deleueris, triumphum egeris censorque fueris et obieris legatus Aegyptum, Syriam,
Asiam, Graeciam, deligere iterum consul absens bellumque maximum conficies,
Numantiam exscindes. Sed cum eris curru in Capitolium inuectus, offendes rem
publicam consiliis perturbatam nepotis mei. » (Somn., 11.)

« Vois-tu la-bas cette ville que j’avais soumise de force au peuple romain ? Elle
recommence les guerres d’autrefois, incapable de se tenir tranquille ? » Et il
montrait Carthage d’une région tres élevée et pleine d’étoiles qui répandaient
une ¢éblouissante lumiére. « Tu viens maintenant presque en simple soldat
participer a son si¢ge ; mais, dans deux ans, c’est en qualité de consul que tu
la détruiras, et tu mériteras par tes propres actions le surnom que tu n’as fait,
jusqu’ici, quhériter de moi. Aprés la destruction de Carthage, la célébration de
ton triomphe, ta censure, et aprés étre allé, comme ambassadeur, en Egyprte,
en Syrie, en Asie et en Greéce, tu seras élu, malgré ton absence, consul pour la
seconde fois et tu meneras 4 son terme une trés grande guerre en rasant la ville
de Numance. Mais quand un char de triomphe taura transporté au Capitole,

tu trouveras I'Etat profondément troublé par les projets de mon petit-fils. »7¢

Rappelons ici quelques événements historiques bien connus pour préciser
les allusions du passage : Scipion Emilien fut élu consul en 14777, prit le
commandement de 'armée d’Afrique et, apres s'étre emparé de Carthage, la fit
raser au printemps 146, ce qui lui valut le surnom d’Africanus et les honneurs
du triomphe ; il fut ensuite élu censeur en 142, voyagea comme ambassadeur
en 140-139, puis, sans s étre présenté comme candidat, fut 2 nouveau désigné
consul en 134 pour achever la guerre de Numance, ville qui finit par connaitre
le méme sort que Carthage en 133 ; rentrant alors 2 Rome, il trouva I'Erat
bouleversé par les réformes agraires révolutionnaires de Tibérius Gracchus,
petit-fils de 'Africain par sa mere Cornélie. Le songe étant censé avoir eu lieu
au début de la troisitme guerre punique, alors que Scipion n’était que simple
soldat, tous ces événements encore inconnus font 'objet d’un dévoilement
prophétique, marqué, bien sar, par 'emploi des futurs et des futurs antérieurs.
On retiendra également de ce passage la phrase : Ostendebat autem Carthaginem

76 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.
77 De maniére doublement illégale, parce qu’il n’avait pas ’dge requis (37 ans) et n’avait pas
été préteur.

~
(%]

« uoldidg ap aSuos » npapn}3 T TULIAVHO



76

de excelso et pleno stellarum, illustri et claro quodam loco (« Et il montrait Carthage
d’une région tres élevée et pleine d’étoiles qui répandaient une éblouissante
lumiére ».) En effet, elle sous-entend que I'ame de Scipion s’est élevée avec
I’Africain vers les hauteurs du ciel : elle anticipe ainsi sur la révélation des
merveilles célestes et sur la contemplation de la lumiere produite par les astres
découverts par Scipion, lumi¢re qui est elle-méme un symbole de révélation,
d’illumination philosophique et religicuses.
Analysons a présent la deuxieme partie de la prophétie :

Hic tu, Africane, ostendas oportebit patriae lumen animi, ingenii consiliique
tui. Sed eius temporis ancipitem uideo quasi ﬁztomm uiam. Nam cum aetas tua
septenos octiens solis anfractus reditusque conuerterit duoque hi numeri, quorum
uterque plenus alter altera de causa habetur, circuitu naturali summam tibi fatalem
confecerint, in te unum atque in tuum nomen se tota conuertet ciuitas ; te senatus, te
omnes boni, te socii, te Latini intuebuntur ; tu eris unus in quo nitatur ciuitatis salus
ac, ne multa, dictator rem publicam constituas oportet, si impias propingquorum
manus effugeris. (Somn., 12.)

Clest alors, Africain, que tu devras faire voir a ta patrie la lumiére de ton 4me,
de tes talents, de ta sagesse. Mais j apercois comme deux voies qui souvrent
a la destinée en ce moment-1a. En effet, quand ta vie aura achevé le cycle de
huit fois sept allées et venues du soleil sur sa courbe et que ces deux nombres,
considérés comme parfaits 'un et lautre, pour des raisons différentes, auront
marqué, par la révolution naturelle du monde, 'achévement de la somme des
années fixées par le destin, alors la cité tout entiére se tournera vers toi seul
et vers le nom que tu portes ; cest sur toi que le sénat, sur toi que nos alliés,
sur toi que les Latins fixeront leurs regards ; c’est sur toi seul que reposera
le salut de la cité ; bref, il faut, 3 ce moment, que tu sois, en qualité de
dictateur, le restaurateur de I'Erat, si tu peux échapper aux mains criminelles

de tes proches?®.

La prophétie de I'Africain se poursuit donc, mais en révélant cette fois un
destin qui n’est pas encore enti¢rement déterminé, qui reste incertain, a double
issue (ancipitem uiam) : pour résoudre la grave crise politique introduite par les
Gracques, Rome mettra tous espoirs en Scipion, mais celui-ci sera en danger
de mort jusque du c6té des siens. Pour ce qui est des faits historiques, on sait
quen 129, Scipion, peut-étre sur le point de se voir attribuer la dictature®,

78 Voir Somn., 16-19.

79 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.

80 Sur cette question trés discutée, voir : D. Engels, « Cum aetas tua septenos octiens solis
anfractus reditusque conuerterit: zur Bedeutung des 56. Lebensjahres fiir Scipio Africanus
d. )., Cicero und Pompeius. Uberlegungen zur Identitit des rector rei publicae im Somnium



et le matin méme du jour ou il devait prononcer un important discours au
sujet des réformes agraires des Gracques, fut retrouvé mort dans son lit : or,
parmi les explications qui furent proposées par les Anciens pour cette mort
qui est demeurée jusqu’a aujourd’hui un mystere, figura, outre les hypotheses
de la mort naturelle et du suicide, celle, la plus probable, de I'assassinat, qui
aurait pu étre commandité par un des alliés de Tibérius Gracchus, Carbo ou
Fulvius Flaccus, voire par Caius Gracchus, frere de Tibérius et donc cousin
en méme temps que beau-frére de Scipion®, sa tante Cornélie ou méme sa
femme Sempronia®.

Différentes interprétations de ce motif du destin incertain ont été apportées :
par exemple, pour M. Fuhrmann, 'annonce du véritable destin de Scipion
aurait rendu vain 'appel a 'action politique qui constitue le véritable propos du
« Songe »%3 ; selon R. Montanari-Caldini, une telle annonce n’aurait pas permis
de maintenir 'atmosphére sereine indispensable 4 la fin du dialogue®, et aurait
par ailleurs signifié, de la part de Cicéron, une adhésion au déterminisme rigide
qu’il combat sur le plan philosophique dans le De fz108. Mais nous reprendrons

Scipionis (Cicero, de republicaV\, 7, 12) », Latomus, 69/1, 2010, p. 198-200; J.-L. Ferrary,
« Cicéron et la dictature », dans F. Hinard (dir.), Dictatures, Paris, De Boccard, 1986, p. 97-105
(ici p. 103-105) ; ). Geiger, « Contemporary Politics in Cicero’s De Republica », CPh, 79, 1984,
p. 38-43 (ici p. 41-42) ; C. Nicolet, « Le De Republica (VI, 12) et la dictature de Scipion »,
REL, 42,1964, p. 212-230; T. Stevenson, « Readings of Scipio’s Dictatorship in Cicero’s
De republica (6.12) », CQ, 55, 2005, p. 140-152.

81 Scipion fut le cousin des Gracques en tant que fils adoptif de P. Cornelius Scipio, frére
de Cornélie, mére de Tibérius et de Caius ; il fut leur beau-frére, parce qu’il épousa leur
sceur, Sempronia.

82 Selon certaines versions, les deux femmes auraient agi de concert pour empécher Scipion
d’abroger les réformes de leur fils et frére respectif ; selon d’autres versions, Sempronia
aurait pu agir seule par dépit de femme laide et stérile mal aimée par Scipion. Pour un examen
des sources antiques et des différentes hypothéses, voir par exemple : I. Worthington,
« The Death of Scipio Aemilianus », Hermes, 117, 1989, p. 253-256.

83 Voir M. Fuhrmann, « Scipios Traum: Philosophische Verheissung in drangender politischer
Lage »,dans V. Losemann (dir.), Imperium Romanum: Studien zu Geschichte und Rezeption,
Stuttgart, Steiner, 1998, p. 252-266 (ici p. 264).

84 Voir R. Montanari Caldini, « Necessita e liberta nel Somnium Scipionis », A&R, 29, 1984,
p. 17-41:lavive réaction suscitée par cette annonce auprés des amis de Scipion, qui oblige ce
dernier a les appeler au calme (Somn., 12 : Hic cum exclamauisset Laelius ingemuissentque
uehementius ceteri, leniter arridens Scipio : « St! quaeso, inquit, ne me ex somno excitetis
et parumper audite cetera. ») serait un indice de la facon dont le dialogue, selon un simple
principe de vraisemblance psychologique, aurait nécessairement tourné si la mort de
Scipion avait été annoncée comme une certitude. Montanari-Caldini a prolongé sa réflexion
en s’intéressant dans un article ultérieur au motif du sourire de Scipion, passablement
énigmatique, évoqué dans ce passage : voir « Il sorriso dell’Emiliano nel Somnium
Scipionis », InvLuc, 21,1999, p. 79-91.

85 Voir aussi 'article de J. Hammerstaedt, « Nichts als ein Traum? Die Bedeutung der
Weissagung in Ciceros Somnium Scipionis », SIFC, 3a, 2002, p. 154-170, qui réfute ces deux
interprétations.
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plutdt pour notre part I'explication proposée entre autres par E. Bréguet®®,
qui rapproche I'idée d’une anceps fatorum uia de la théorie des « climacteres »,
Cest-a-dire des 4ges critiques de la vie, lesquels, selon les disciples d’Esculape
et les astrologues chaldéens, se produisent par cycles de sept ou de neuf ans.
On sait grace a Aulu-Gelle que cette théorie fut reprise 8 Rome notamment

par Varron :

arron] affirme éga ement que les dangers de la vie et des des inées humaines,
V- ffi 1 t les d del t des dest h
que les Chaldéens appellent « climactéres », sont les plus graves tous les

sept ans®7.

Ce passage est issu d’un chapitre des Nuits Attiques, out Aulu-Gelle expose les
spéculations varroniennes sur les propriétés merveilleuses du nombre 7 : or
on retrouve précisément un écho de ces spéculations dans le texte cicéronien,
puisque est évoquée, pour justifier le destin particulier qui attend Scipion
lors de sa 56°année, la « plénitude », c’est-a-dire la perfection du nombre
7, 4 coté de celle du nombre 8, ce qui nous renvoie directement au propos
général de I'exposé varronien et, bien sir, a son arri¢re-plan lié 4 la mystique
pythagoricienne du nombre. Si le « Songe » reste il est vrai tres elliptique a ce
sujet, contrairement aux commentaires qu’en ont laissé Macrobe et Favonius
Eulogius, ot cette notion de plénitude et les propriétés des nombres sept et
huit font Pobjet de développements substantiels®?, ces breves indications
arithmologiques contribuent cependant a arrimer la prophétie faite a Scipion a
une métaphysique, c’est-a-dire & une science des principes de la nature?°, ce qui

86 E.Bréguet, éd. cit., p. 182, n. 1. Voir aussi les références données par M. Armisen-Marchetti
dans son édition du Commentaire au Songe de Scipion de Macrobe, Paris, Les Belles Lettres,
2001, t. I, p. 153-154, n. 156.

87 Gell,, N. A, lll, 10, 9 : Pericula quoque uitae fortunarumque hominum, quae « climacteras »
Chaldaei appellant, grauissimos quosque fieri affirmat septenarios. Voir aussi Plin., N. H., VII,
161 et Plin,, Ep., Il, 20, 3.

88 Voir Gell., N. A., lIl, 10, 7-15. La plupart des éléments de ce passage se retrouvent dans le
long développement que Philon d’Alexandrie consacre aux merveilles du nombre 7 dans
le De opificio mundi (89-128), ol il se référe notamment a 'autorité des pythagoriciens.
Pour ’hypothése selon laquelle Antiochus d’Ascalon serait la source commune de Varron et
de Philon en matiére d’arithmologie, et en particulier sur la question de ’hebdomade, voir
A. Grilli, « Sul numero sette » dans Studi su Varrone, sulla retorica, storiografia e poesia
latina. Scritti in onore di B. Riposati, Rieti/Milano, Centro di studi varroniani/Universita
cattolica S. Cuore, 1979, t. |, p. 203-219.

89 Voir Macr., In Somn., |, 5, 3 sq. et Favon., Disp., chap. 11-18. Macrobe définit cette
plenitudo-perfection (laquelle n’aici rien a voir avec la propriété de certains nombres d’étre
la somme de leurs diviseurs), a la fois comme une caractéristique commune a tous les
nombres, qui tient a leur nature de réalité incorporelle (In Somn., |, 5, 4-13) et comme une
vertu spécifique a certains d’entre eux, parmi lesquels le nombre huit et le nombre sept, qui
tient a leurs propriétés, qu’il énumére longuement (ibid., 1, 5, 15 sq.)

90 Surle théme pythagoricien du nombre comme fondement de toutes choses chez Cicéron, voir
Ac., 1,118 et Tusc., |, 20.



annonce la suite de la révélation faite & Scipion, et en particulier le passage
consacré a la musique des spheres, ot 'on retrouve justement I'association du
nombre 8 et du nombre 7 : en effet, 'Africain apprend plus loin a Scipion
que les huit spheres célestes autres que la Terre produisent sept sons distincts,
le nombre 7 étant le « noeud de toutes choses » reproduit par des hommes
instruits sur les cordes de la lyre et dans leurs chants®. On notera de plus
Iétroite correspondance entre la symbolique de ces nombres et le fond du
propos du « Songe », puisque selon les pythagoriciens, le nombre 8 représente
la « justice »92, tandis que le nombre 7 est une image du Recteur de I'Univers3 :
or, comme nous allons le voir, la suite du songe contient plusieurs allusions
au dieu supréme gouvernant 'univers®, modé¢le d’harmonie cosmique que
'action humaine doit précisément chercher a reproduire par la pratique de
la justice®.

Ces éléments se retrouvent justement dans le passage qui clot la deuxieme

séquence de la révélation :

Sed quo sis, Africane, alacrior ad tutandam rem publicam, sic habeto : omnibus qui
patriam conseruauerint, adiuuerint, auxerint, certum esse in caelo definitum locum
ubi beati aeno sempiterno fruantur. Nihil est enim illi principi deo qui omnem
mundum regit, quod quidem in terris fiat, acceptius quam concilia coetusque
hominum iure sociati quae ciuitates appellantur ; harum rectores et conseruatores
hinc profecti huc reuertuntur. (Somn., 13.)

Mais, pour que tu sois, Africain, encore plus empressé 2 te faire le tuteur de
I’Etat, retiens bien ceci : tous ceux qui ont contribué au salut, a la prospérité,
a l'accroissement de leur patrie, peuvent compter qu’ils trouveront dans le ciel
une place bien définie qui leur est assignée, pour qu’ils y jouissent, dans le
bonheur, d’une vie éternelle. Rien, en effet, de tout ce qui, du moins, se produit
sur la terre, n’est plus agréable a ce dieu supréme qui gouverne I'univers que les
réunions et les associations humaines, qui se sont formées en vertu d’un accord
sur le droit et que 'on nomme cités. Ceux qui assurent leur direction et leur

sauvegarde sont venus d’ici et reviennent ici.

91 Somn., 18 : llliautem octo cursus, in quibus eadem uis est duorum, septem efficiunt distinctos
interuallis sonos, qui numerus rerum omnium fere nodus est ; quod docti homines neruis
imitati atque cantibus.

92 Macr., In Somn., |, 5,17 : Pythagorici uero hunc numerum (sc. octo) iustitiam uocauerunt.

93 Voir Phil., De op., 100 : Tov apLBLOV tottov £Eopototot [...] ol MTubaydpetol T@ Nyeudve Tov
OUUTTAVTWV.

94 Voir Somn., 13, 15, 17, 26.

95 Voir par exemple, pour une formulation explicite de ’exigence qui traverse par ailleurs
’ensemble du « Songe », Somn., 16 : iustitiam cole.
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Ce passage peut étre considéré comme un véritable nceud du « Songe », qui en
résume a lui seul la portée. Avec une fonction pour ainsi dire programmatique,
il annonce en effet I'articulation étroite entre la dimension didactique et la
finalité parénétique de la révélation®®. Limpératif du dévouement a I'égard
de la patrie, qui sera repris plusieurs fois dans la suite du « Songe »%7, apparait
comme la conséquence éthique nécessaire de la connaissance des mysteres de
P'univers, dont deux sont ici esquissés : il sagit d’une part de I'existence d’un
ordre cosmique représenté par le dieu supréme gouvernant 'univers et soucieux
de la réalisation de '’harmonie sur terre, d’autre part de 'immortalité céleste de
I'ame réservée aux grands hommes d’Erat. En ce qui concerne le premier théme,
il est intéressant de noter que la description de la nature et de I'activité du dieu
supréme, dont I'existence sera rappelée a plusieurs reprises dans le « Songe »%, et
qui est évoqué ici de maniére trop générale pour qu'on puisse le rattacher a une
doctrine précise, fait intervenir un vocabulaire qui a une résonance politique
(princeps ; regere), d’autant, que, par une discréte figure de dérivation lexicale, la
racine de regere réapparait a la fin du passage dans le terme rectores qui désigne
les hommes d’Etat : ce vocabulaire est le premier appel implicite du Somnium
a une fondation du politique sur le cosmologique, a une confrontation du
gouvernement de la cité humaine avec celui qui s’exerce dans I'univers. Quant
a la récompense de 'immortalité céleste, J. Powell, dans son commentaire®, a
critiqué a juste titre les interprétations réductrices selon lesquelles Cicéron en
aurait fait plus ou moins 'apanage des grands hommes politiques : en effet,
non seulement la suite du « Songe » indique que la vie purement spéculative est

1°° mais de plus la formulation

également récompensée par 'immortalité céleste
méme du passage, en évoquant I'existence d’une place déterminée dans le ciel
(certum locum) pour les hommes d’Etat, suggere 'existence de places réservées

aux autres formes d’excellence®®.

96 Cette association a fait précisément 'objet de l’article de G. Bretzigheimer, « Zur Pardnese
und Didaxe in Ciceros Somnium Scipionis », WS, 19, 1985, 125-160.

97 Somn., 16 et 25.

98 VoirSomn., 15, 0l 'univers contemplé par Scipion est appelé le temple de ce dieu ; 17, ol ce
dieu est identifié a la sphére céleste extérieure enveloppant toutes les autres ; 26, ol sont
rappelés sa précellence et son gouvernement sur le monde.

99 Voir Cicero, On Friendship and The Dream of Scipio, éd. par J. Powell, Warminster, Aris &
Philips, 1990, p. 152.

100 Somn., 18.

101 Cicéronsuitd’ailleurs Platon : voir Phaed., 82a-b : el Bértiotov TomOV 10VTEG Ol THY dnpoTLKIV
Kol ToMTiki)v apethv émitetndevkotec. Ce passage du Phédon infirme donc, par exemple,
les analyses, du reste assez injustes, d’A.-). Festugiére, qui avait soutenu que 'immortalité
céleste promise aux grands hommes serait la seule note d’originalité cicéronienne dans le
« Songe » au sein d’un ensemble de lieux communs : voir son étude « Les thémes du Songe
de Scipion », Eranos, 44,1946, p. 370-388.



Cette premiere partie du réve et deuxiéme séquence du Somnium Scipionis
met donc en place, selon les cas explicitement ou implicitement, les motifs
de I'épiphanie, du voyage céleste, de la prophétie, du dévoilement des secrets
de l'univers et de la parénése. Comme nous allons le voir, tous ces motifs,
a Pexception de la prophétie, sont repris dans la séquence suivante, avec

I'apparition de Paul-Emile.
Troisiéme séquence : I'apparition et les révélations de Paul-Emile (Somn., 14-16)
Citons ici le début du passage :

Hic €go, etsi eram perterritus non tam mortis metu quam insidiarum a meis, quaesiui
tamen wineretne ipse et Paulus pater et alii quos nos exstinctos arbitraremur. « Immo
uero, inquit, hi winunt qui e corporum uinclis tamquam e carcere eunolanerunt,
uestra uero quae dicitur uita mors est. Quin tu aspicis ad te uenientem Paulum
patrem ? » Quem ut uidi, equidem wim lacrimarum profudi, ille autem me
complexus atque osculans flere prohibebat. (Somn., 14.)

Alors, malgré I'épouvante qui m'avait saisi, moins par la crainte de la mort que
par peur de la trahison de mes proches, je lui demandai s’il était lui-méme en
vie, ainsi que mon pére Paul et d’autres, que nous considérons comme morts.
«Au contraire, dit-il, ceux-1a vivent vraiment qui ont pris leur vol pour échapper
aux chaines du corps, comme  une prison ; en revanche, votre vie, comme on
appelle, c’est la mort. Eh bien ! Ne vois-tu pas ton pére Paul, qui vient a toi ? »
Dés que je 'apergus, je fondis en larmes ; et lui, me tenant embrassé, cherchait,

par ses baisers, 2 faire cesser mes pleurs.

D’une certaine maniére, la question de Scipion Emilien montre qu’il n’a
pas encore compris le mystere de 'immortalité de 'ame et qu’il reste pour le
moment prisonnier des représentations humaines traditionnelles sur la vie et
la mort. Pour commencer a parler dans le vocabulaire des mysteres dont nous
verrons plus loin toute la parenté avec le texte cicéronien, on peut dire que
Scipion est comme un myste qui serait ici encore au début de son initiation.
L'Africain est alors obligé de révéler le renversement des notions du vivre et
du mourir qu'impose expérience de I'au-dela®®? : ce faisant, il reprend les

images orphico-pythagorico-platoniciennes qui associent le corps a une

102 Cette idée, qui remonte a Héraclite (Vors., 22 B 62 et 77), se lit dans un passage célébre de
Platon citant Euripide (Gorg., 492a). On la retrouve chez Cicéron en Scaur., 5 : voir, sur ce
dernier passage, infra, p. 129.
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prison*® et 'dme & une substance ailée prenant son envol lors de la mort*. E,
a Pappui de ces affirmations, se produit la deuxi¢éme épiphanie du « Songe »,
celle de Paul-Emile®®s, suivie, comme la premiére, d’une vive réaction de
Scipion : cette derniére semble pourtant devoir ici s’expliquer par I'émotion
purement humaine découlant des retrouvailles avec un étre cher, et non pas,
comme dans le premier cas, par le saisissement produit par la rencontre avec
le surnature] 6.

Scipion commet alors a nouveau une erreur de jugement en demandant a son
pére s'il ne convient pas de se hater de les rejoindre, lui et 'Africain, au lieu de

sattarder sur terre, c est-a-dire d’abréger sa vie par le suicide :

Atque ego, ut primum ﬂetu represso loquz' posse coepi : « Quaeso, inquam, pater
sanctissime atque optume, quoniam haec est uita, ut Africanum audio dicere, quid
moror in terris ? Quin huc ad wos uenire propero ? ». (Somn., 15.)

Aussitdt que j’eus refoulé mes larmes et retrouvé la possibilité de patler, je
m’écriai : « Je Cen prie, 6 toi, le plus vénéré et le meilleurs des peres, puisque la
vie est celle qui régne ici, selon les paroles de I’Africain que je viens d’entendre,
pourquoi m’attarder sur la terre ? pourquoi ne pas me héter de venir vous

rejoindre ici ?
Paul-Emile est ainsi conduit a révéler I'interdit qui frappe un tel geste :

Nisi enim deus is cuius hoc templum est omne quod conspicis, istis te corporis
custodiis liberauerit, huc tibi aditus patere non potest. Homines enim sunt hac
lege generati qui tuerentur illum globum quem in hoc templo medium uides, quae

terra dicitur, iisque animus datus est ex illis sempiternis ignibus quae sidera et

103 L’idée que ’'dme a été jetée dans la prison du corps en expiation d’une faute est d’origine
orphique (voir Platon, Crat., 400c) et pythagoricienne (voir Philolaos, Vors., 44B14, ol
l’on trouve, comme chez Platon en Phaed., 62b 'image du corps comme gpouvpd) ; elle
se retrouve souvent chez Cicéron (voir Scaur., 5; Tusc., |, 74 ; 118; Il, 48 ; Lael., 14), ainsi
que dans de nombreux autres textes antiques : Axioch., 365e ; Virg., Aen., VI, 734 ; Philon,
Ebr.,101; Somn., 1,139 ; Sen., Pol., 9, 3 ; Ep., 26, 10, etc. Sur cette tradition, voir I'article de
P. Courcelle, « Traditions platoniciennes et traditions chrétiennes du corps-prison », REL,
43,1965, p. 406-442.

104 Cette image, qui a des origines poétiques (voir Hom., /., XIX, 454 ; XXIl, 362 ; Eur., El., 177 ;
Or., 675 ; Aristoph., Av., 1445 ; Nub., 319), est trés fréquente chez Platon : Phaedr., 246a,
248d, etc. ; Phaed., 70a, 109¢e ; Rep., V, 469d ; Tim., 81d ; Leg., X, 9o5a. On la retrouve chez
Cicéron en Lael., 14 (sur ce dernier texte, voir infra, p. 140-141).

105 E. Bréguet, éd. cit., p. 183, n. 1, affirme qu’« il est traditionnel que deux personnes se
partagent I’apocalypse » mais sans donner aucun exemple. En tout cas, les autres textes
apocalyptiques gréco-latins comparables ne comportent, quand celui-ci est précisé, qu’un
seul auteur de la révélation (Tirésias au livre XI de I'Odyssée ; Homére dans les Annales et
Epicharme dans I"opuscule du méme nom d’Ennius ; Anchise au livre VI de I’Enéide), ce qui
est pour nous le signe d’une originalité cicéronienne.

106 Nous verrons cependant que G. Wojaczek intégre ces pleurs de Scipion dans I’économie de
sa lecture mystériologique du « Songe » (voir infra, p. 107).



stellas wocatis, quae globosae et rotundae, dininis animatae mentibus, circulos
suos orbesque conficiunt celeritate mirabili. Quare et tibi, Publi, et piis omnibus
retinendus animus est in custodia corporis nec iniussu eius a quo ille est uobis datus
ex hominum uita migrandum est, ne munus humanum assignatum a deo defugisse
uideamini. (Somn., 15.)

A moins que la divinité, dont tout ce que tu apergois ici est le temple, ne tait
délivré de cette prison qulest le corps, 'acces dans ce lieu ne peut t'étre ouvert.
Les hommes ont été créés pour remplir cette mission : étre les gardiens de ce
globe qu’on appelle la terre. Ils ont recu une Ame faite de la substance de ces
feux éternels, que vous nommez constellations et écoiles ; celles-ci, arrondies en
forme de globes et douées d’ames divines, parcourent a une vitesse stupéfiante
leurs orbites circulaires. Voila pourquoi, Publius, toi et tous les hommes pieux
devez retenir votre Ame dans la garde du corps et ne pas quitter la vie humaine
sans Uordre de celui qui vous a donné cette Ame ; sans cela, vous paraitriez
vous dérober par la fuite a la mission que la divinité vous a assignée parmi

les hommes.

Ce passage, dont la premiére phrase, par sa comparaison de 'univers avec un
temple, est un nouveau signe de la dimension hiératique de I'expérience vécue
par Scipion®, associe étroitement savoir théorique (I'dme est de nature divine
et de méme substance que les astres) et impératif éthique interdisant le suicide.

108’ va

Cette interdiction, qui a des racines orphiques et surtout pythagoriciennes
de pair avec une mission positive, consistant dans un rdle de gardien du monde
(qui tuerentur illum globum) qui exprime sur le plan cosmique la vocation
tutélaire de ’homme déja prescrite par I’Africain sur le plan politique (13 : ad
tutandam rem publicam). La suite du propos de Paul-Emile confirme d’ailleurs

trés exactement ceux du vainqueur d’Hannibal :

Sed sic, Scz'pz'o, ut auus hic tuus, ut ego, qui te genui, iustitiam cole et pietatem,
quae cum magna in parentibm et propinquis tum in patria maxima est ; eda uita
uia est in caelum et in hunc coetum eorum qui iam uixerunt et corpore laxati

illum incolunt locum quem uides (erat autem is splendidissimo candore inter

107 La comparaison de 'univers a un « temple » est fréquente dans I’Antiquité : voir Arstt., frg. 14
Rose ; Enn., Ann., 541, Vahlen?; Cic., Leg., ll, 26-27 ; Manil., Astron., |, 20-24 ; Sen., Ben., VII,
7,33 Ep., 90, 28 ; Plut., De Trang. an., 20, 477C; Dion Chrys., Olymp., 12. Sur cette question,
voir P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 115-119.

108 Sur 'origine pythagoricienne de cet interdit (Platon en Phaed., 61e attribue a Philolaos),
voir l'article de L. Arcese, « La condanna del suicidio nell’etica pitagorica », Helikon, 6,
1966, p. 679-684. Cicéron I'exprime également en Scaur., 4-5, Tusc., |, 74 et C. M., 73. Voir
également la riche note de J. Powell, éd. cit., p. 153-154.
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ﬂammﬂs circus elucens), quem uos, uta Grais accepistis, orbem lacteum nuncupatis.
(Somn., 16)

Toi, au contraire, Scipion, comme ton grand—pére ici présent, comme moi, qui
t'ai engendré, pratique la justice et les devoirs de la piété ; ils sont considérables,
quand il s'agit des parents et des proches ; mais ils sont les plus grands de tous,
quand il Sagit de la patrie ; Cest cette vie-la qui est la voie conduisant au ciel et
dans cette réunion des hommes qui ont déja achevé leur vie et qui, délivrés des
liens du corps, habitent cette région que tu as sous les yeux (c’était un espace
circulaire, qui, au milieu des flammes, brillait de la plus éblouissante blancheur) ;

vous I'appelez, comme vous I'avez appris des Grecs, la « Voie lactée ».

Ce passage reprend la parénése du premier discours de I’Africain en insistant
ici encore singuli¢rement sur son application dans la sphere politique, tout en
liant a2 nouveau mérite terrestre et immortalité céleste de 'homme d’Erat. Il

109

confirme également le motif du voyage céleste, ainsi que la dimension visuelle

de la révélation du « Songe » en déployant le theme de la contemplation astrale
qui avait été jusqu'a présent seulement esquissé dans une phrase incidente™ :
'ame de Scipion est en effet parvenue dans une région merveilleuse qui, comme
le suggere la parenthése explicative de Scipion narrateur au sein du discours
de son grand-pére, se signale, dans un espace circulaire (circus) symbole de
perfection et de divinité, par 'abondance surnaturelle de lumiére qui en
émane, bien traduite par la saturation de la phrase par des termes renvoyant a
I'idée d’une luminosité éclatante, dont un superlatif d’un adjectif exprimant
déja une réalité superlative et qui met pour ainsi dire au défi les sens humains
(splendidissimo candore inter flammas [...] elucens). Cette région n’est autre
que la Voie lactée (orbem lacteum)™, siege des immortels bienheureux selon les
croyances pythagoriciennes, qui constitue le véritable Hadgs, par opposition
a ’'Hadés souterrain des croyances populaires**2. Scipion s’abime alors dans la

contemplation céleste :

109 Sur les nombreuxavatars dans la littérature de I’époque hellénistique et romaine de ce théme
qui remonte au moins a Pindare, cité par Platon en Thaet., 173e-174a, voir A.-). Festugiére,
« Les thémes du Songe de Scipion », art. cit., et R. Jones, « Posidonius and the Flight of the
Mind through the Universe », CPh, 21,1926, p. 97-113.

110 Somn., 11: ostendebat autem Karthaginem de excelso et pleno stellarum, inlustri et claro
quodam loco.

111 Orbis lacteus traduit 'expression grecque yalaxktiog kKOkAog, plus souvent rendue en latin
par lacteus circulus : voir A. Le Beeuffle, Les Noms latins d’astres et de constellations, Paris,
Les Belles Lettres, 1977, p. 151-152.

112 Voir Macr., In Somn., |, 12, 3 ; Porph., De antro Nympharum, 28 ; Procl., In remp., I, 130, 2.
Voir également les autres références données par P. Boyancé, Ftudes..., op. cit., p. 133-137,
qui émet ’hypothése que Cicéron a puisé cette théorie chez Héraclide du Pont.



Ex quo omnia mihi contemplanti praeclara cetera et mirabilia widebantur. Erant
autem eae stellae quas numquam ex hoc loco uidimus et eae magnitudines omnium
quas esse numquam suspicati sumus, ex quibus erat ea minima quae ultima a caelo,
citima a terris luce lucebar aliena. Stellarum autem globi terrae magnitudinem
Jacile uincebant. lam uero ipsa terra ita mibi parua uisa est ut me imperi nostri quo
quasi punctum eius attingimus paeniteret. (Sommn., 16)

De ce lieu, je contemplais 'univers tout entier et tout ce que je voyais me
semblait d’'une merveilleuse beauté. Iy avait des étoiles que nous n’avons jamais
vues de nos régions et les dimensions de tous les corps célestes étaient plus
grandes que nous ne 'avons jamais supposé ; parmi eux, le plus petit, qui se
trouvait le plus éloigné du ciel et le plus proche de la terre, ne brillait que d’'une
lumiére empruntée ; quant aux spheres stellaires, elles dépassaient facilement
le globe terrestre par leur grandeur. Et dés lors la terre elle-méme me sembla si
petite que j étais humilié de ce que notre empire n'en occupét, pour ainsi dire,

qu’un point.

La révélation tient ici a la découverte de réalités sidérales qui outrepassent les
limites de 'expérience et de 'imagination commune (numquam [...] uidimus ;
numquam suspicati sumus) et mettent en lumiere le caractere dérisoire du monde
des hommes au regard de 'immensité du ciel 3, theme qui sera repris et amplifié
dans la suite du « Songe » dans le passage consacré a la pauvreté de la gloire
terrestre (20-25) : s'ensuit pour Scipion un sentiment de fierté blessée et de
déception (me paeniteret) d’'un Romain face a la prise de conscience de la vanité
de son empire, fagon de marquer une étape pénible et pourtant nécessaire dans
la conversion du regard exigée par la révélation et dans le cheminement vers la
sagesse qui consiste, comme les ceuvres philosophiques ultérieures de Cicéron
se plaisent & le rappeler, a tirer de la joie de la contemplation céleste la capacité
a savoir laisser les choses humaines a leur place™.

Moment de pathos au sein du « Songe », I'apparition de Paul-Emile ne
constitue donc pas pour autant une pause dans la dynamique de la révélation :
elle permet de confirmer I'essentiel des éléments déja présents dans le premier
discours de I’Africain, ce qui crée un effet non seulement de miroir, mais aussi
de crescendo dans le dévoilement progressif des mysteres de I'univers et de 'ame.

113 L’idée que la terre dans sa totalité n’est qu’un point infime en comparaison de 'univers est
d’ailleurs un leitmotiv de 'astronomie antique (voir Géminos, XVI, 29 ; Théon de Smyrne,
p. 120, 11 Hiller ; Cléoméde, 1,11, 1, p. 102 Ziegler ; Calcidius, 59 ; Martianus Capella, VI, 584),
de méme que la supériorité de la taille de certaines étoiles sur celle de la Terre (voir Arstt.,
Météor., |, 3, 339b ; De caelo, 11, 14, 298a ; Manil., I, 408 sq. ; Cléoméde, I, 3, 2, p. 176, 12
Ziegler).

114 Voirnotamment: Ac., Il, 127 ; Fin., IV, 11; Tusc., IV, 37 ; V, 69-71.
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Une nouvelle séquence s'ouvre alors : la figure de Paul-Emile disparait de la

scéne, et 'Africain reprend la parole pour poursuivre ses révélations.
Quatriéme séquence : la révélation des secrets célestes (Somn., 17-25)

Cette nouvelle séquence du « Songe » comporte elle-méme trois phases :
révélation des neuf spheres célestes, révélation de la musique qu’elles produisent,
et enfin révélation de la vanité de la gloire terrestre. Il apparait que ces trois
étapes successives sont étroitement liées aux réactions de l'initié qu’est Scipion

comme le montre le début de la séquence :

Quam cum magis intuerer : « Quaeso, inquit Africanus, quousque humi defixa tua
mens erit ? Nonne aspicis, quae in templa ueneris ? ». (Somn., 17)

Comme je regardais la terre plus attentivement encore, « Je ten prie, me dit
I’Africain, jusques & quand laisseras-tu ton esprit fixé sur le sol terrestre ? Ne

vois-tu pas dans quels espaces sacrés tu es parvenu ? »

Comme précédemment™s, et comme ce sera plus loin encore une fois le cas™,

Scipion reste en partie captif de ses attaches terrestres, et doit encore étre guidé
avant d’engager spontanément son ame dans la voie de la contemplation céleste.
Clest alors qu’intervient la présentation des neuf sphéres célestes, en un long

passage dont nous retiendrons les jalons essentiels :

Nouem tibi orbibus uel potius globis conexa sunt omnia, quorum unus est caelestis,
extumus, qui reliquos omnes conplectitur, summaus ipse deus arcens et continens
ceteros ; [...] cui subiecti sunt septem qui uersantur retro contrario motu atque
caelum : [...] Saturniam [...] louis [...] Martium ; deinde subter mediam fere
regionem Sol obtinet, dux et princeps et moderator luminum reliquorum, mens
mundi et temperatio, tanta magnitudine, ut cuncta sua luce lustret et compleat. [...]
Veneris [.... ] Mercurii [...] in infimoque orbe Luna [...] Infra autem iam nihil est
nisi mortale et caducum praeter animos munere deorum hominum generi datos ;
supra Lunam sunt aeterna omnia. Nam ea, quae est media et nona, Téllus, neque
mouetur et infima est [.... ] (Somn., 17.)

Tu peux contempler les neuf cercles, ou plutdt les neuf spheres, qui forment la
contexture de 'univers ; 'une d’elles est la sphere céleste, la sphére extérieure,
qui enveloppe toutes les autres ; cest la divinité trés haute elle-méme, qui
maintient ensemble et a leur place toutes les autres. [...] Au-dessous d’elle se
trouvent sept autres sphéres qui tournent d’un mouvement rétrograde, dans

un sens contraire a celui du ciel : [...] Saturne [...] Jupiter [...] Mars [...].

115 /bid., 14 et 15.
116 /bid., 20.



Au-dessous et a peu pres & mi-distance régne le Soleil, le guide, le premier, le
modérateur de tous les autres luminaires ; il est 'Ame et la puissance régulatrice
du monde ; sa grandeur est telle qu'il éclaire et remplit de sa lumiere l'univers
tout entier. [...] Vénus [...] Mercure [...] et sur la sphére inférieure, la Lune ;
au-dessous I'on ne trouve plus rien qui ne soit mortel et périssable, 4 'exception
des Ames, dont un bienfait des dieux a gratifié le genre humain ; au-dessus de la
Lune, toutes choses sont éternelles. Quant a I'étoile qui constitue la neuvieme
spheére, au centre du monde, la Terre, elle est immobile et se trouve au point le

117

plus bas [...]

La révélation se fait ici exposé scientifique, sans qu’en soit exclue, bien au
contraire, une coloration religieuse. Outre la sphere extérieure, identifiée
au dieu supréme — idée développée par le stoicisme™® mais qui remonte au

. . 119 . N ) e
mysticisme oriental™® et qui apparait déja chez les présocratiques

-, se
trouvent ensuite, dans 'ordre, Saturne, Jupiter, Mars, le Soleil, Vénus, Mercure,
la Lune, et enfin la Terre, la sphére la plus basse, immobile au centre de 'univers.
Lordre des planétes ici présenté est I'ordre dit « chaldéen », qui passait pour
avoir été soutenu, outre les Chaldéens*®, par Pythagore et les pythagoriciens*??
ainsi qu'Archimede3, fut repris par de nombreux astronomes™, et fut le plus
le plus répandu dans le monde romain*? : il Soppose a 'ordre dit « égyptien »,
dans lequel Vénus et Mercure sont placés avant le Soleil, et qui fut notamment
adopté a la suite d’Eudoxe?® par Platon dans le 7imée et dans le mythe d’Er*?7.
Se pose ainsi un probléeme de source qui est aussi un probléme d’interprétation
littéraire : pourquoi Cicéron, dans ce passage du « Songe », s'est-il délibérément
écarté du modele platonicien ? On pourrait se contenter de répondre qu'il a fait

ce choix, comme au livre Il du De diuinatione**®, parce que 'ordre chaldéen

117 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.

118 Voir Cic., Ac., Il, 126 : Zenoni et reliquis fere Stoicis aether uidetur summus deus, mente
praeditus, qua fere omnia regantur; cf. N. D., |, 36 : [Zeno] aethera deum dicit. Voir P.
Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 68-70.

119 Voir Hdt,, I, 131, ol il est dit que les Perses donnent le nom de Zeus a toute ’étendue de la
vod(te céleste.

120 Voir Vors.,7A9;31A33;64B5.

121 Voir Macr., In Somn., |, 19, 2.

122 Voir Plin., H. N., Il, 84 ; Théon de Smyrne, p. 138, 11 Hiller.

123 Voir Macr., In Somn., 1,19, 2; 11, 3, 13.

124 Cest le cas d’Hipparque et de Géminos (I, 24-30), de Cléoméde (I, 3, 2, p. 30-32 Ziegler), et
de Ptolémée (Synt., IX, 1,102).

125 Voir Manil, I, 807 sg.;V, 5 sq. ; Vitr., IX, 1, 5 ; Hyg., Astr., IV, 1, 4 ; Plin., H. N., II, 32-41; Macr.,
In Somn., 1,12, 14.

126 Voir Procl., In Tim., Ill, p. 62 Diehl.

127 Voir Tim., 38¢c-d ; Rep., X, 616e-617a. Voir, aprés Platon, Arstt., Met., VIIl, 1073b32 ; Chrysippe,
ap. S.V.F., ll, 527 ; Ps.-Arstt., Mund., 392a.

128 Voir Diu., Il, 91.
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s'est imposé a 'époque romaine, si, dans un passage du De natura deorum, il ne
faisait exposer au stoicien Balbus 'ordre égyptien*?.

Une réponse plus satifaisante est peut-étre liée au fait que, dans 'ordre
chaldéen, le soleil se trouve exctement au milieu dans la succession des neuf
spheres, lui qui est décrit comme « le guide, premier et modérateur de tous les
autres luminaires » (dux et princeps et moderator luminum reliquorum), et comme
« 'ame et la puissance régulatrice du monde » (mens mundi et temperatio). Ces

130

formules, comme I'ont montré les analyses de Pierre Boyancé®, renvoient

avant tout au mysticisme solaire et apollinien du pythagorisme?*

:en
particulier, les épithetes de dux et de princeps correspondent trés exactement
aux termes grecs 1 YEUMV et &Py wV qui sont les noms donnés par les musiciens
pythagoriciens a la « mése », c’est-a-dire a la corde centrale de la lyre®2. On
retrouve d’ailleurs la méme inspiration chez Varron, dans 'une de ses Satires
Ménippées intitulée "Ovog Mpag (« Lane de la lyre »), titre qui pourrait bien
renvoyer, comme [’a suggéré un article de L. Deschamps®3, a 'opposition entre
la lyre, symbole de ’harmonie, et I'ane, seul animal que les pythagoriciens
considéraient comme n’étant pas construit selon les lois de I’harmonie®*: on
y lit en effet que « le soleil, dirigeant avec une certaine harmonie cette lyre
mobile des dieux, I'anime de mouvements divins » (quam mobilem diuum
lyram sol harmoge / quadam gubernans motibus diis ueget)', le terme harmoge
faisant écho au verbe grec consacré dans les spéculations musicales et cosmiques
d’inspiration pythagoricienne, GpuoCeoBar3é. Or ce passage a une importance
fondamentale dans I'économie du « Songe » et, derri¢re lui, de I'ensemble du
De republica, dans la mesure ot les termes dux, princeps, moderator et temperatio
ont des implications politiques qui constituent précisément 'objet du dialogue

129 Voir N. D., I, 52-53.

130 P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 78-104.

131 La doctrine de ’hégémonie solaire se retrouve également dans le stoicisme depuis Cléanthe
(voir S.V.F, 1, 499 et Il, 40-42 ; Cic., Ac., I, 126 : Cleanthes [...] solem dominari et rerum
potiri putat ; voir aussi ’exposé du stoicien Balbus en N. D., Il, 49 : sol, qui astrorum tenet
principatum et 92 : siderum [...] quorum est princeps sol), mais il s’agit la probablement
d’un emprunt aux pythagoriciens, notamment a Oinopidés, mathématicien et astronome du
ve siécle av. J.-C : voir sur ce point P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 94-96.

132 Voir P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 98.

133 L. Deschamps, « L’harmonie des sphéres dans les Satires Ménippées de Varron », Latomus,
38,1979, p. 9-27.

134 Voir Elien, De natura animalium, X, 28. Nous reviendrons sur ce point important dans notre
étude du roman d’Apulée, infra, p. 328-329.

135 "Ovog MUpog, 351.

136 Voir Arstt., Probl., XIX, 36 ; Dio. Chrys., LXVII, 234 ; et surtout Phil., Mos., lll, 9 qui propose
une interprétation symbolique du chandelier a sept branches dans laquelle le soleil, placé au
milieu des sphéres, accorde la lyre cosmique (&puoZouevog o povotkov kai Oetov Spyavov).



philosophique™7 : tandis que les deux premicres épithetes renvoient, dans le
De republica ou dans le contemporain De oratore, a la nécessité d’'un citoyen
qui prendrait la téte de I'Etat romain®8, les termes moderator et temperatio
renvoient a celle d’'un gouvernement équilibré, a la fois dans la personne de ce
citoyen d’élite et dans la nature du régime politique, qui réalisera au mieux cet
équilibre au moyen d’une forme mixte entre les différentes especes pures de
constitution®?. Nous reviendrons évidemment de maniere plus détaillée sur ces
différents points lorsque nous étudierons dans le dernier chapitre de cette partie
la question des liens entre le « Songe » et le reste du De republica, mais nous
mesurons déja le caractére décisif, pour la compréhension du texte cicéronien,
de cet effet de syllepse par lesquels les mémes termes expriment une réalité a la
fois cosmique et politique.

La suite de la séquence développe alors, dans la continuité de ce qui précede,
le theme de la musique des sphéres, nouvelle phase de la révélation provoquée,
ici encore, par le jeu des réactions successives de Scipion Emilien, et par

approfondissement de son désir de savoir :

Quae cum intuerer stupens, ut me recepi : « Quid ? Hic, inquam, quis est qui
complet aures tantus et tam dulcis sonus ? » — Hic est, inquit, ille qui interuallis
disiunctus imparibus, sed tamen pro rata parte distinctis, impulsu et motu ipsorum
orbium efficitur et acuta cum grauibus temperans uarios aequabiliter concentus
efficit ; [...] terra nona immobilis manens una sede semper haeret complexa medium
mundi locum. Illi autem octo cursus, in quibus eadem wuis est duorum, septem
efficiunt distinctos interuallis sonos, qui numerus rerum omnium fere nodus est ;
quod docti homines neruis imitati atque cantibus aperuerunt sibi reditum in hunc
locum, sicut alii qui praestantibus ingeniis in uita humana dinina studia coluerunt.
(Sommn., 18.)

Je regardais ce spectacle avec stupeur. Quand je me ressaisis : « Qu'est-ce donc,
demandai-je, quelle est cette musique si puissante et si douce, qui remplit mes
oreilles ? » — Cest, répondit-il, celle que forme 'ensemble des sons différents,
séparés les uns des autres par des intervalles inégaux, mais qui, cependant,
sont entre eux dans un rapport tout a fait rationnel ; elle est produite par le
mouvement qui entraine dans son élan les spheres elles-mémes et, mélant les
sons aigus et les sons graves, donne naissance, d’'une maniére continuellement

égale, & des accords variés [...] La Terre, elle, la neuviéme sphére, est immobile

137 On retrouve une partie de ces images, mais cette fois sans l'arriére-plan politique, en Tusc.,
I, 68 : eorumque omnium moderatorem et ducem solem.

138 Voir pour dux : De or., Ill, 63 (gerendae ciuitatis ducem) ; pour princeps : Rep., 1,25 ;1,34 11,
32; 11, 46.

139 Voir pour moderator: Rep., V, 6 (= Att., VI, 11, 1) ; moderari: |, 45 ; Il, 69 ; moderate : |, 69 ;
temperare : 1, 69.
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et reste immuablement fixée au lieu qu’elle occupe, au centre du monde. Les
huit autres sphéres, dont deux ont la méme valeur, produisent sept sons distincts
les uns des autres, en raison des intervalles qui les séparent. Ce nombre est,
pour ainsi dire, le nceud de toutes choses. C’est ce que des hommes instruits
ont reproduit sur les cordes de la lyre et dans leurs chants. Ils se sont ainsi
ouvert la voie du retour dans ce lieu, de méme que d’autres hommes qui, avec
d’éminentes qualités intellectuelles, se sont consacrés pendant leur vie humaine

I

aI’étude des sciences divines*4°.

Nous n’entrerons pas ici dans les détails techniques de cette description du

141

phénomene de la musique des spheres™?, théme d’origine pythagoricienne

auquel on trouve de nombreuses allusions dans ’Antiquité, de Platon a

Boece#?

, mais nous nous contenterons des remarques qui nous paraissent
les importantes pour notre propos. Tout d’abord, il est frappant de constater
que la description cicéronienne du phénomene est beaucoup plus détaillée et
de nature bien plus scientifique que celle qu'en donne Platon dans le mythe
d’Er, qui indique seulement que sur le haut de chaque sphére se tient une
sirene qui tourne avec elle et qui fait entendre sa voix et sa tonalité propres,
la réunion des huit voix produisant une harmonie unique*? : de méme que
Cicéron a abandonné le cadre d’une fable de résurrection pour le récit plus
vraisemblable d’un songe divinatoire, de méme, en s’appuyant probablement
sur une source contemporaine*4, il a manifestement voulu éviter de reprendre
a son compte le motif mythologique des Sirénes pour produire une explication
plus rationnelle du phénomene, qui n’6te pourtant rien a la ferveur religieuse de
Scipion, et derriére, celle, recherchée, du lecteur, devant 'ordonnancemement

140 Nous avons ici modifié la traduction E. Bréguet sur un seul point : nous avons traduit uis
par « valeur », préférant ce terme courant au terme technique de « valence » qu’E. Bréguet
emprunte a T. Reinach, La Musique grecque, Paris, Payot, 1926, p. 12, qui traduisit par la le
terme grec dvpog (dont uis est ici ’équivalent), lequel désigne dans le langage musical des
Grecs « la place et la fonction de chaque note dans le tétracorde auquel elle appartient ».

141 Nous renvoyons sur ce point aux analyses de P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 104-115, et
aux études de P. Coleman-Norton, L. Scarpa et B. Wuebert citées p. 470-472. Sur le role de
la musique dans le pythagorisme, voir 'ouvrage récent d’A. Barbone, Musica e filosofia nel
pitagorismo, Napoli, La Scuola di Pitagora, 2009.

142 Voir Plat., Rep., X, 617b-c ; Arstt., De Caelo, 1, 9, 290b-291a ; Eratosth., frgs 13 et 15 Powell ;
Alex. Ephes. ap. Theo. Smyrn., 139-140 Hiller (= Suppl. Hell., 21, 1-26) ; Varr.-Atac., fr. 14
Morel ; Varr., Men., Ovog Mpag, 351 ; Varius, Trag., frg. 265 Ribbeck ; Cic., N. D., lll, 27 ; Hyg.,
Astr., IV, 14, 4 ; Plin., H. N., Il, 83-88 ; Quint., |, 10, 12 ; Theo. Smyrn., 142-150 Hiller ; Censor.,
Nat., 13, 2-5 ; Porph., V. P., 30-31; Jambl., V. P., 65-66 ; Favon., 18 ; Capel,, I, 169-199 ; Sidon.,
Carm., 15, 51-70 ; Macr., In Somn., ll, chap. 1-4 ; Boet., Arith., 1, 11; Mus., |, 10-11.

143 Plat., Rep., X, 617b : "Enti 8¢ tdv kOKxhwv adtol Gvmbev é¢’ ékdotov Befnréval Zewpijva
OVUTEPLPEPOUEVIV, POVIY LoV EEToay, Eva TOVOV- €K TAo®DV O OKTM 0VOMV Way Apuoviay
Evupvelv.

144 Voir un panorama des différentes hypothéses, voir M. Armisen-Marchetti, éd. cit., t. I,
p. 89-90.



merveilleux de I'univers*5. Ensuite, on soulignera que cette description de
’harmonie des sphéres permet de faire réapparaitre les propriétés mystérieuses
des nombres déja évoquées a 'occasion de la prophétie sur I'avenir de Scipion.
On retrouve méme trés exactement |’évocation des nombres 7 et 8, dont la
combinaison, nous I'avons vu, doit marquer un age crucial dans la vie du héros :
cette répétition joue ici un réle de confirmation et d’approfondissement de
la révélation, en liant le destin individuel de Scipion aux lois qui régissent
I’harmonie astrale. De plus, ce passage permet de reprendre une nouvelle fois le
théme de 'immortalité céleste de 'dme, en élargissant la promesse qui avait dans
un premier temps semblé offerte aux seuls hommes d’Etat : la vie purement
spéculative apparait également récompensée dans I'au-dela, notamment en la
personne de ces « hommes instruits » ayant reproduit le nombre 7 « sur les
cordes de la lyre et dans leurs chants », formule qui renvoie sans ambiguité aux
pythagoriciens et a leurs émules.

Apres une derniere série de remarques sur la faiblesse des sens des humains,
incapables d’entendre la musique des sphéres comme de soutenir la vue du
soleil*”, commence alors la derniére partie de la séquence :

Haec ego admirans referebam tamen oculos ad terram identidem. Tum Africanus :
« Sentio, inquit, te sedem etiam nunc hominum ac domum contemplari ; quae si tibi
parua, ut est, ita uidetur, haec caelestia semper spectato, illa humana contemniro.
Tix enim quam celebritatem sermonis hominum aut quam expetendam consequi
gloriam potes ? » (Somn., 20)

Tout en regardant cela avec admiration, je reportais cependant 4 tout moment
mes yeux vers la terre. Alors 'Africain : « Je m’apercois que tu continues a fixer
tes regards sur les lieux ol résident les hommes, sur leurs demeures ; puisque
la terre te parait si petite — et elle Uest effectivement —, reste toujours dans

la contemplation des choses célestes d’ici et dédaigne les choses humaines de
g

145 W. Burkert a bien noté que, d’une maniére générale, l'univers décrit par le « Songe de
Scipion » est beaucoup plus rationnellement et scientifiquement construit que celui
dépeint par le mythe d’Er, et que le texte cicéronien s’adapte parfaitement aux théories des
astronomes : voir « Cicero als Platoniker und Skeptiker. Zum Platonverstandnis der Neuen
Akademie », Gymnasium, 72,1965, p. 175-200 (ici p. 196-197).

146 Somn., 13.

147 Ibid., 19 : Hoc sonitu oppletae aures hominum obsurduerunt ; nec est ullus hebetior sensus in
uobis, sicut, ubi Nilus ad illa, quae Catadupa nominantur, praecipitat ex altissimis montibus,
ea gens quae illum locum adcolit propter magnitudinem sonitus sensu audiendi caret.
Hic uero tantus est totius mundi incitatissima conuersione sonitus ut eum aures hominum
capere non possint, sicut intueri solem aduersum nequitis eiusque radiis acies uestra
sensusque uincitur. Sur ce motif de I'incapacité des oreilles humaines a entendre la musique
des sphéres, voir, parmi les témoignages cités ci-dessus, ceux d’Aristote, Censorinus,
Porphyre et Macrobe.
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la-bas. Quelle renommée et quelle gloire dignes d’étre recherchées pourrais-tu
q g g

obtenir des propos des hommes ? »

Bien que les révélations précédentes aient forcé 'admiration de Scipion,
celui-ci reste, a son corps défendant, encore sensible a I'attrait des choses
terrestres. Pour montrer le bien-fondé de son exhortation a la contemplation
céleste, IAfricain doit alors exhiber aux yeux de son petit-fils le néant de la gloire
humaine, motif classique de la littérature protreptique antique dont certains
commentateurs ont fait remonter l'origine au Protreptique perdu d’Aristote8,
Mais, dans cette invitation au mépris des choses humaines, n’y a-t-il pas une
contradiction avec 'exigence d’action politique proclamée au début de la
révélation ? La contradiction n’est toutefois qu'apparente : dans une parfaite
opposition avec I'épicurisme qui prone le retrait de la vie politique et le mépris
de la gloire au nom de la primauté de la connaissance désintéressée de la nature
mortelle de toutes choses, le « Songe » fait de la contemplation d’une nature ici
immortelle un idéal qui encourage précisément 'action politique en lui révélant
son véritable objet — réaliser ici-bas ’harmonie déja présente dans le monde
céleste — et sa véritable récompense — une gloire supraterrestre. Il y ala une fagon
d’affirmer 2 la fois la supériorité de la wita contemplatiua sur la wita actiua et
leur complémentarité profonde*, qui, une nouvelle fois, pose la question de la
relation du « Songe » avec les cinq premiers livres du De republica.

Afin de montrer la vanité de la gloire terrestre, I’Africain en exhibe les limites
d’abord spatiales puis temporelles. Il commence par faire voir a Scipion, du
haut du ciel ou ils se trouvent, I'étroitesse des lieux habités par les hommes,
qui circonscrit, d’'un point de vue purement géographique, I'étendue de toute
gloire humaine :

Vides habitari in terra raris et angustis in locis et in ipsis quasi maculis ubi habitatur
uastas solitudines interiectas eosque qui incolunt terram non modo interruptos ita
esse ut nibil inter ipsos ab aliis ad alios manare possit, sed partim obliquos, partim
transuersos, partim etiam aduersos stare uwobis ; a quibus exspectare gloriam certe

nullam potestis. (Somn., 20)

148 Voir Cic., Hort., fr. 78 et 9o Grilli (voir M. Ruch, L’« Hortensius » de Cicéron. Histoire et
reconstitution, Paris, Les Belles Lettres, 1958, p. 136-143) ; Jambl., Protrep., 8 ; Boet.,
Consol., Il,7.Cf. Ps.-Arstt., Mund., 391a-b. Voir la discussion de P. Boyancé, Ftudes..., op. cit.,
p. 147-160 et I'article de A. Leeman, « De Aristotelis Protreptico Somnii Scipionis exemplo »,
Mnemosyne, 9, 1958, p. 139-151.

149 Nous partageons sur ce point les analyses d’E. Berti, I/ « De republica » di Cicerone e il
pensiero politico classico, Padova, Milani, 1963, p. 23-26. Pour les modulations apportées
par Cicéron dans ses différentes ceuvres au probléme de la relation entre ces deux vies, voir
P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 147-160 ; R. Joly, Le Théme philosophique des genres de vie
dans U’Antiquité classique, Bruxelles, Palais des Académies, 1956, p. 158-165.



Tu vois que la terre n'est habitée que ¢a et 13, en des régions resserrées et que,
méme dans ces espaces habités, qui forment comme des taches, sont intercalés
des déserts immenses. Non seulement ceux qui vivent sur la terre sont séparés
par des obstacles tels que rien ne peut se communiquer, parmi eux, des uns aux
autres ; mais une partie de 'humanité se trouve a 'oblique, par rapport a vous,
une autre, a la tranversale, une autre enfin aux antipodes. De tous ces hommes,

vous ne pouvez assurément attendre aucune gloire.

La révélation, dans ce passage et dans les lignes suivantes®°, se fait une
nouvelle fois exposé scientifique, en l'occurrence, exposé géographique inspiré
par la théorie des quatre mondes habités du philosophe stoicien Crates de
Mallos (vers 220-140 av. J.-C.)**, habilement réexploitée, on le voit, a des
fins parénétiques. L'Africain indique ensuite deux faits qui interdisent a cette
gloire toute extension durable dans le temps : tout d’abord 'existence « des
inondations et des incendies du monde, qui se produisent inévitablement a
époques fixes »*52, qui vouent les ceuvres humaines 4 une destruction inévitable ;
ensuite, celle de la « grande année » (C’est-a-dire du temps qui correspond au
retour non d’un seul astre, le soleil, mais de tous les astres  leur place initiale) 53,
qui révéle le néant de 'expérience humaine du temps au regard du temps

cosmique. Nous citerons ici un extrait du passage :

Praesertim cum apud eos ipsos a quibus audiri nomen nostrum potest, nemo unius
anni memoriam consequi possit. Homines enim popu[ariter annum tantummodo

solis, id est unius astri reditu metiuntur ; cum autem ad idem, unde semel profecta

150 Voir Somn., 21-22.

151 Nous renvoyons ici le lecteur aux analyses de M. Armisen-Marchetti, éd. cit., t. Il, p. 136-148
(notes correspondant au long développement géographique de Macrobe a partir du texte
cicéronien, In Somn., II, chap. 5-9). Sur I'ceuvre de Cratés, voir M. Broggiato, Cratete di Mallo.
| frammenti. Edizione, introduzione e note, La Spezia, Agora, 2001.

152 Somn., 23 : eluuiones exustionesque terrarum, quas accidere tempore certo necesse est.
Il est tentant de voir ici une allusion a la doctrine stoicienne de I'ékndpworg (conflagratio /
exustio), processus par lequel tous les éléments du monde sont périodiquement consumés,
retrouvant leur forme ignée et divine ; entre deux exustiones, un déluge (eluuio) détruit
partiellement le monde (cf. Zénon, S.V.F., I, 98 ; 106-109 ; Chrysippe, ibid., 596-632 ; Cic.,
N.D., 1,118 ; Sen., Q. N., 11l, 29). Cependant, comme I’a souligné J. Powell, éd. cit., p. 162-163,
le texte de Cicéron parle d’incendies des terrae, c’est-a-dire des terres habitées par les
hommes, et non du cosmos tout entier comme dans le stoicisme ; de plus, les inondations
évoquées a coté des incendies ne font pas partie de la doctrine stoicienne : il semble alors
plus judicieux de voir dans ce passage une source non pas stoicienne, mais platonicienne
(@ savoir Tim., 22¢ : wolhat Kol Kotd oAt pOopal yevovaowy avOpmmwy kol Eoovrat, Tupt
ugv kol VdatL péyotar).

153 Sur ce probléme, voir P. Boyancé, Etudes..., op. cit., p. 160-171 (qui donne des arguments en
faveur de lorigine pythagoricienne du théme) ; P. Coleman-Norton, « Cicero’s Doctrine of
the Great Year », Laval théologique et philosophique, 3, 1947, p. 293-302 ; L. Zimmermann,
« Das grosse Jahr bei Cicero », MH, 30,1973, p. 179-183 ; G. De Callatay, Annus Platonicus.
A Study of World Cycles in Greek, Latin and Arabic Sources, Louvain-la-Neuve, Université
catholique de Louvain, 1996 (p. 42-58 consacrées a Cicéron).
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sunt, cuncta astra redierint eandemque totius caeli descriptionem longis interuallis
rettulerint, tum ille uere uertens annus appellari potest [...J. Namque ut olim
deficere sol hominibus exstinguique uisus est, cum Romuli animus haec ipsa in templa
penetrauit, quandoque ab eadem parte sol eodemque tempore iterum defecerit, tum
signis omnibus ad principium stellisque rewocatis expletum annum habeto ; cuius
quz'dem anni nondum uicesimam partem scito esse conuersam. (Somn., 2.4)

Et surtout, méme parmi ceux qui peuvent entendre parler de nous, personne
ne peut obtenir que son souvenir subsiste une seule année. Car les hommes
ne calculent ordinairement la durée de 'année que par le retour du soleil,
c'est-a-dire d’un seul astre ; mais C’est seulement lorsque tous les astres seront
revenus a la place d’oll ils sont partis une fois, c’est-a-dire lorsqu’ils auront
reconstitué, aprés de longues périodes écoulées, le dessin primitif du ciel tout
entier, qu'alors on pourra parler véritablement de 'achévement d’une année
[...]. En effet, de méme qu'autrefois le soleil parut s'éclipser et disparaitre aux
yeux des hommes, au moment ot 'dme de Romulus pénétra dans ces espaces
ol nous sommes, de méme toutes les fois que le soleil se sera & nouveau éclipsé
au méme lieu et au méme moment de la journée, c’est alors que toutes les
constellations et toutes les étoiles auront été rappelées a leur point de départ et
que tu devras considérer une année comme enti¢rement écoulée. Et sache bien

que la vingti¢me partie de cette année n’est pas encore révolue4.

Comme Cicéron I'écrit lui-méme dans le De natura deorum, la longueur
de la grande année est une « vaste question »*5, sur laquelle les Anciens ont

¢ on sait qu'il adopta pour sa part,

proposé les solutions les plus diverses*s
dans ' Hortensius, le nombre trés précis de 12 954 années solaires®, dans un
contexte manifestement similaire, articulant exhortation a la contemplation
astrale et dénonciation de la vanité de la gloire humaine. Ici, Cicéron se
contente d’en donner une valeur approchée, en évoquant la divinisation de
Romulus : la mort et 'apothéose de ce dernier étant datées de 716 par la
tradition et le songe fait par Scipion de 149, la grande année, si 'on fait le
calcul auquel invite le passage, dure au moins 11 340 années solaires. On

observera au passage que cette mention de Romulus permet de rappeler une

154 Traduction E. Bréguet modifiée.

155 N. D., II, 52 : Quae (sc. conuersio) quam longa sit magna quaestio est.

156 Parexemple, Platon évoquait une durée de 36.000 ans (Tim., 39d ; Rep., VI, 546b), Héraclite
10.800 ans (D.-K. I, 147, 1-5), Macrobe 15.000 ans en se fondant sur 'autorité de physici
(In Somn., 11,11, 11) ; d’autres durées sont données par Censorinus, 18, 11 5q.

157 Voir les témoignages concordants de Servius (Ad Aen., |, 269 ; Ill, 284), qui ont permis de
corriger le texte des manuscrits du Dialogue des orateurs de Tacite, 16, 7, qui donnaient
12.754 ou 12.854 ans. Les autres passages de ['ceuvre cicéronienne qui font allusion a la
doctrine de lala grande année sont : Arat., 232-233 ; Fin., Il,102 ; N. D., I, 51-54 ; Tim., 32-33.



nouvelle fois le théme de 'immortalité de 'ame en produisant un nouvel
exemple, aprés I'Africain et Paul-Emile, de ces grands hommes appelés au ciel
aprés leur mort*®; de plus, elle réintroduit au coeur du « Songe » une figure
présente a plusieurs reprises dans les livres précédents du De republica®, ce
qui, comme nous le verrons dans la dernier chapitre de cette partie, constitue
I'un des éléments engageant le sens du dialogue de la révélation finale avec la
structure qui la précede.

La séquence se termine sur une parénése de I’Africain qui ressaisit les
développements précédents en appelant Scipion a n'aspirer, par pur amour
de la vertu, qu’a la « vraie gloire », celle des grands hommes atteinte dans le
ciel, opposée a la gloire purement terrestre™, tout en méprisant la médisance

d’autrui :

Quocirca si reditum in hunc locum desperaueris, in quo omnia sunt magnis et
praestantibus wiris, quanti tandem est ista hominum gloria, quae pertinere uix ad
unius anni partem exiguam potest ? Igitur alte spectare si uoles atque hanc sedem
et aeternam domum contueri, neque te sermonibus uulgi dederis nec in praemiis
humanis spem posueris rerum tuarum ; suis te oportet illecebris ipsa uirtus trahar
ad werum decus [...] (Somn., 25)

C’est pourquoi, si tu renonces a 'espoir d’un retour dans cette région vers
laquelle tendent les aspirations des hommes de haute valeur, de quel prix est
donc pour toi cette gloire humaine, qui peut 4 peine s’étendre & une petite
partie d’une seule année ? En conséquence, si tu veux élever tes regards vers les
hauteurs, pour y contempler cette demeure oli tu pourras habiter éternellement,
tu naccorderas aucune attention aux propos du vulgaire, ni ne placeras I'espoir
de ta vie dans des récompenses humaines. Il faut que ce soit la vertu elle-méme

qui, par son seul charme, tentraine vers le véritable honneur.

Pour récapituler 'analyse de cette séquence, on pourra dire que la révélation
'y opére a partir d’'une cosmologie, dont les motifs remontent pour la plupart a
des origines pythagoriciennes (le réle central du Soleil rapporté a la constitution
de la lyre et aux propriétés des nombres, la musique des spheres, le theme
de la grande année), moulée dans une mise en scéne d’initiation individuelle

158 Sur la tradition romaine, encore bien vivante au temps de Cicéron, d’élévation des grands
hommes au-dessus de la condition humaine, voir P. Grimal, « Du De republica au De
clementia. Réflexions sur I’évolution de 'idée monarchique a Rome », MEFRA, 91/2, 1979,
p. 671-691 (ici p. 678-679).

159 Voirl, 25 et Il, 17-20, ol est évoquée 'apothéose de Romulus : voir infra, p. 175-177.

160 Pour d’autres passages cicéroniens ol la recherche de la (vraie) gloire est pensée en relation
avec 'immortalité de ’ame, voir : Rab., 29-30; Arch., 30 ; Sest., 143 ; Vat., 8 ; C. M., 82 ;
Phil., XIV, 32. Sur cette question, voir 'article de J. Moreau, « L’ame et la gloire », Giornale
di metadfisica, 29, 1974, p. 113-127, ainsi que les analyses plus nuancées de S. Luciani dans
Temps et éternité dans I’ceuvre philosophique de Cicéron, Paris, PUPS, 2010, p. 362-364.
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rythmée par les réactions du « myste », Scipion, et par les appels successifs du
«mystagogue », ’Africain, a tirer les conséquences éthiques de la contemplation
des secrets de 'univers. Elle débouche sur la derniére phase du « Songe »,
marquée par 'engagement solennel de Scipion et par une ultime proclamation

de I'immortalité de 'ame.

Cinquiéme séquence : ’engagement de Scipion et I'ultime révélation de 'immortalité

de ’ame (Somn., 26-29)

La derniere partie du « Songe » souvre sur un engagement de Scipion a suivre

la voie a laquelle son aieul 'exhorte :

Quae cum dixisset : « Ego uero, inquam, Africane, si quidem bene meritis de patria
quasi limes ad caeli aditus patet, quamquam a pueritia uestigiis ingressus patris
et tuis decori uestro non defui, nunc tamen tanto praemio exposito enitar multo
uigilantius. » (Somn., 26)

Quand il eut parlé : « Eh bien ! dis-je, puisque s’ouvre devant les hommes qui
ont bien mérité de la patrie, comme un chemin pour entrer dans le ciel, encore
que je n'aie pas fait défaut & votre gloire en suivant depuis mon enfance les traces
de mon pére et les tiennes, maintenant qu’une si grande récompense m’est

promise, je serai bien plus vigilant dans mon effort. »

Ainsi, les réactions de peur ou d’émerveillement de Scipion ainsi que les
résistances de 'appel du monde terrestre laissent finalement leur place, au terme
de lalongue révélation cosmologique de I’Africain, & une réaction parfaitement
maitrisée de celui qui promet d’agir désormais parmi les hommes en conservant
dans sa mémoire les récompenses de 'au-dela : le processus sous-jacent au
« Songe » de conversion intérieure de Scipion touche ainsi a sa fin, la parénése
de I’Africain ayant produit son effet.

Une ultime révélation est alors réservée a Scipion : celle du caractere divin
et immortel de 'ame. Il ne s’agit pas 1a d’un theme nouveau, puisque cette
immortalité a déja été évoquée & de nombreuses reprises dans le « Songe »*¢*,
mais plut6t d’une confirmation finale, qui remplit d’'une certaine maniere les
fonctions d’enumeratio et d amplificatio d’une péroraison :

Etille : « T uero enitere et sic habeto non esse te mortalem, sed corpus hoc ; nec enim
tu is es quem forma ista declarat, sed mens cuiusque is est quisque, non ea figura quae
digito demonstrari potest. Deum te igitur scito esse, siquidem est deus qui wiget, qui
sentit, qui meminit, qui pmuidet, qui tam regit et moderatur et mouet id corpus cui

praepositus est quam hunc mundum ille princeps deus ; et ut mundum ex quadam

161 Voir Somn., 13 ; 14-16 ; 18 ; 24.



parte mortalem ipse deus aeternus, sic fragile corpus animus sempiternus mouet. »
(Sommn., 26)

Il ajouta : « Ouli, fais effort, et rappelle-toi bien ceci : ce n'est pas toi qui es
mortel, mais c’est ton corps. Ton étre véritable n'est pas celui que ton apparence
extérieure révele ; Cest 'ame de chacun qui constitue son étre, non cette
figure qu’on peut montrer du doigt ; sache donc que tu es un dieu, s’il est
vrai qu’est dieu ce qui vit, qui est doué de sentiment, qui se souvient, qui
prévoit, qui dirige, modere et met en mouvement le corps auquel il est préposé,
comme ce dieu, qui occupe le premier rang, le fait pour le monde auquel
nous appartenons. Et de méme que c’est un monde en partie mortel que le
dieu éternel lui-méme met en mouvement, c’est un corps fragile que 'ame

immortelle fait mouvoir. »

Dans une parfaite cohérence avec les conceptions précédemment exprimées,
ce passage compléte la doctrine dualiste de I'Ame enfermée dans la prison du
corps™®? : 'ame, qui constitue la véritable identité d’un individu®3, est divine
en tant quelle est douée de facultés prodigicuses qui lui permettent d’étre au
corps ce que la divinité supréme est au monde, c’est-a-dire un principe de
gouvernement et de mouvement*®. La révélation cosmologique se prolonge
dong, selon un principe d’analogie, dans une psychologie : les lois de I'univers
sont les mémes que celles qui régissent I'individu.

L’ Africain produit alors une démonstration de 'immortalité de 'ame qui n’est
autre qu'une traduction littérale de la preuve du Phédre 245c-e visant a établir
que ce qui est cause de mouvement est nécessairement éternel 5. Nous ne nous

66

intéresserons pas ici au contenu de cette preuve bien connue®, mais plutdt aux

162 Voir Somn., 14.

163 L’idée de I’dme comme étre véritable remonte au moins au Premier Alcibiade (130b-e) de
Platon. Voir aussi Phaed., 115¢-d ; Lois, Xll, 959b ; (Ps.-Plat.), Axioch., 365e. Cicéron la
reprend en Tusc., |, 52 : neque nos corpora sumus|[...] Cum igitur « nosce te » dicit, hoc dicit :
« nosce animum tuum ». La conception de 'ame comme un dieu est formulée chez Platon
entre autres en Rep., X, 611e ; Lois, X, 899b-d, XII, 959a-b ; Cicéron I’exprime a de nombreuses
reprises, par exemple en Tusc., |, 65, ol il dit que ’ame est divine tout en paraissant juger
hardie 'affirmation selon laquelle elle serait un dieu : animus quoque, ut ego dico, diuinus
est, ut Euripides dicere audet, deus. Enfin, la comparaison entre le rapport de I’ame et du
corps avec celui du dieu et du monde est elle aussi d’origine platonicienne : voir Phaed.,
79¢-80a; Tim., 34¢C ; Lois, X, 896d-e ; Alcib., loc. cit.

164 L’association des images de la direction (regere) et de la modération (moderari) pour décrire
le gouvernement de Dieu sur le monde céleste se retrouve chez Cicéron dans I’exposé du
stoicien Balbus en N. D., Il, 9o : inesse aliquem non solum habitatorem in hac caelesti ac
diuina domo sed etiam rectorem et moderatorem et tamquam architectum tanti operis
tantique muneris.

165 Somn., 27-28.

166 Cicéron la reprend presque mot pour mot en Tusc., |, 53-54 et résume également ’largument
en C. M., 78. Sur cette preuve, voir R. Sharples, « Plato’s Phaedrus Argument for Immortality
and Cicero’s Somnium Scipionis », LCM, 10, 1985, p. 66-67, et P. Boyancé, « Sur 'exégése
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enjeux de sa présence dans I'économie de la révélation du « Songe » : ce passage
pose en effet d’'une part la question de la vraisemblance du « Songe », d’autre
part, celle du rapport que celui-ci instaure entre raison et révélation. Comme
onl'asouligné*®’, la source platonicienne de ce passage du discours de I'Africain
n'est pas citée, a I'inverse du passage correspondant des Zusculanes*®, pour des
raisons évidentes de cohérence avec le reste de la révélation : 'dme de I'Africain
doit nécessairement tirer ce savoir de son expérience de 'au-dela, et non pas
de la lecture de Platon. On peut cependant se demander si, en privilégiant la
cohérence, Cicéron n’a pas sacrifié ici la vraisemblance : en effet, si 'on peut
concevoir que ’Africain, en tant que défunt a qui ont été révélés les mysteres de
I'ame et de 'univers, divulgue a Scipion un savoir qui confirme les hypothéses
platoniciennes, il est tout a fait improbable qu'il puisse spontanément s’exprimer
dans les termes mémes de Platon. Le texte cicéronien ne se dénonce-t-il pas
ici comme fiction littéraire et comme montage philosophique élaboré a partir
du matériau platonicien ? De plus, on peut se demander si la présence d’une
preuve de 'immortalité de 'ame n’introduit pas une rupture dans la logique de
la révélation : alors que tout le savoir porté a la connaissance a Scipion I'a été
jusqu’ici de fagon révélée, par voie de visions ou de discours dogmatiques, voici
que la derniére partie du « Songe » repose sur le raisonnement et la justification
des affirmations.

Iy aainsi peut-étre une certaine maladresse involontaire de la part de Cicéron
dans I'élaboration de ce passage, mais cette hypothése ne doit pas nous empécher
de nous interroger sur les raisons qui ont pu le pousser a assumer les distorsions
quintroduit la convocation de la preuve du Phédre et par la de la ratio au sein
du « Songe ». On peut y voir une marque du rationalisme cicéronien : de méme
que la révélation commence paradoxalement par une remarque sceptique
sur l'origine vraisemblablement naturelle du songe de Scipion, de méme se
termine-t-elle par une preuve, et non une simple affirmation, de 'immortalité
de 'ame ; ainsi, de méme que le début du « Songe » préfigure le livre I du
De diuinatione, sa fin annonce le livre I des Zusculanes, ot Cicéron reconnait a

hellénistique du Phédre (Phédre, p. 246c) », dans Miscellanea di studi alessandrini in
memoriam di Augusto Rostagni, Torino, Bottega d’Erasmo, 1963, p. 45-53. Il est frappant
de constater que Cicéron omet a chaque fois les premiers mots de la preuve platonicienne :
naoa Yoy abddvatog (« toute dme est immortelle »). On peut y voir deux explications fort
différentes : ou bien I’Arpinate, par souci de cohérence dans ’'argumentation, préfére ne pas
énoncer la conclusion au début de la preuve ; ou bien ila omis une phrase qui s’oppose a sa
conception élitiste de limmortalité. Cette deuxiéme explication se heurte malgré tout au fait
qu’alafindu « Songe », toutes les ames sont données comme immortelles, y compris celles
des hommes qui se sont rendus esclaves des passions (29).

167 ). Powell, éd. cit., p. 164.

168 Tusc., |, 53 : illa ratio nata est Platonis, quae a Socrate in Phaedro explicata, a me autem
posita est in sexto libro de re publica.



Platon le mérite d’avoir fourni une démonstration a la these pythagoricienne de
Iimmortalité de 'ame*®. Lexigence rationaliste reste ainsi fondamentalement
présente derriere le matériau révélant du « Songe de Scipion » : on peut
méme se demander si Cicéron ne joue pas ici la carte de Platon contre Platon
lui-méme, car cette place finale de la preuve du Phédre revient, a I'échelle
réduite du « Songe », a faire succéder le logos au mythos, a U'inverse des mythes
eschatologiques platoniciens. Mais on pourrait également faire une hypothese
opposée : en appeler a la preuve du Phédre a la fin du « Songe », Cest peut-étre
aussi insister sur la dimension religieuse d’une telle preuve°, religieuse en tant
qu’elle présente comme une conclusion logique ce qui n’est pas vérifiable par
expérience, réclamant ainsi, 7 fine, un acte de croyance'*, mais aussi parce
qu’elle témoigne d’une finesse de raisonnement qui la dote sans doute, aux
yeux de Cicéron, d’un statut quasi oraculaire’2. Nous pensons qu’il ne faut pas
choisir entre ces deux hypotheses, mais préserver au contraire 'ambiguité et
ainsi la richesse de ce passage, qui retrouve la raison a I'issue de la révélation, et
la révélation dans I'usage parfait de la raison.

Clestalors, apres cette démonstration de 'immortalité de 'Ame, qu’intervient

la fin du discours de I’Africain et avec elle du « Songe »:

« Hanc tu exerce optimis in rebus. Sunt autem optimae curae de salute patriae,
quibus agitatus et exercitatus animus uelocius in hanc sedem et domum suam
peruolabit ; idque ocius faciet, si iam tum cum erit inclusus in corpore eminebir
foras et ea quae extra erunt contemplans quam maxime se a corpore abstrahet.
Namque eorum animi qui se corporis uoluptatibus dediderunt earumque se quasi
ministros praebuerunt impulsugue libidinum uoluptatibus oboedientium deorum et
hominum iura uiolauerunt, corporibus elapsi circum terram ipsam uolutantur nec
hunc in locum nisi multis exagitati saeculis reuertuntur. » Ille discessit ; ego somno
solutus sum. (Somn., 29)

« Cette 4me, exerce-la aux plus nobles activités. Les plus nobles, ce sont les soins
accordés au salut de la patrie ; 'dme qui a passé par ces luttes et cet entrainement

parviendra plus vite, dans son vol, jusqu’a la région ol nous sommes, ot lui est

169 Tusc., |, 39 : Platonem ferunt[...] primum de animorum aeternitate non solum sensisse idem
quod Pythagoram, sed rationem etiam attulisse. Sur ce passage, voir infra, p. 136-137.

170 J. Powell écrit a juste titre : « this passage has a mystical grandeur that makes it appropriate
enough for this final revelation » (voir éd. cit., p. 164).

171 Cicéron n’aurait pas, au livre | des Tusculanes, a la fois reproduit cette preuve du Phédre et
écrit errare mehercule malo cum Platone s’il avait pensé autrement en la matiére.

172 Pour Cicéron, la finesse de cette preuve est méme inaccessible au vulgaire, représenté
par ceux qu’ils appellent les plebei philosophi en Tusc., |, 55 : ne hoc quidem ipsum quam
subtiliter conclusum sit intellegent. On sait par ailleurs que pour Cicéron, Platon est une sorte
de dieu (voir par exemple Att., 1V, 16 : Plato deus ille noster) et que son autorité vaut plus que
toutes les raisons (voir Tusc., |, 49 : ut enim rationem Plato nullam afferret][...]ipsa auctoritate
me frangeret : nous reviendrons sur ce passage infra, p. 138).
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réservée une demeure ; elle atteindra plus promptement a ce résultat si, pendant
la période ot elle est encore enfermée dans le corps, elle s'éléve déja hors de lui
et si, grice a la contemplation de ce qui est au-dela, elle réussit a se dégager du
corps autant que possible. Quant a ceux qui se sont adonnés aux plaisirs du
corps, et se sont, pour ainsi dire, mis & leur service, qui, sous 'impulsion des
passions qui obéissent aux plaisirs, ont violé les lois divines et humaines, leurs
Ames, apres avoir glissé hors de leur corps, roulent continuellement autour de la
terre méme et ne reviennent dans cette région-ci qu'apres avoir été poussées ¢a

et [a pendant bien des siecles. » Il disparut ; et moi je m’éveillai.

La premicére partie de ce passage méle une derniére fois eschatologie et parénése,
et reprend les thémes essentiels de la révélation : la doctrine de 'immortalité
céleste de 'ame et du corps-prison fondent un ultime appel au dévouementa la
patrie, décrit comme la forme la plus noble d’activité*?3, et a la contemplation
des réalités supraterrestres'7#, ce qui scelle définitivement 'union, pour ne pas
dire l'unité, de la wita activa et de la uita contemplatina, du politique et du
théorétique dans le « Songe de Scipion ». Quant a la derniére phrase prononcée
par I'Africain, elle conclut'exhortation morale en évoquant les longues errances
des 4mes qui ont négligé leur vocation de justice en sadonnant aux plaisirs*7s :
si cette doctrine d’origine pythagoricienne et platonicienne n’'a pas attendu
la naissance de I'épicurisme pour étre formulée, on ne peut s’empécher de
voir dans celui-ci la cible implicite du discours que Cicéron préte a I'’Africain,
conformément d’ailleurs a la polémique anti-lucrétienne sous-jacente du
« Songe » sur laquelle nous reviendrons dans le prochain chapitre’®. Enfin, la
chute du texte est particulierement abrupte, mais la plupart des commentateurs
saccordent a penser que le « Songe », et par 1a le De republica, se terminait

173 Voir 16 : pietatem, quae[...]tum in patria maxima est.

174 L’idée que le voyage de I’ame vers le ciel est facilité par la contemplation et le mépris des
choses terrestres vient de Platon (Phaed., 67a ; Tim., 47¢) et se retrouve chez Cicéron (Tusc.,
I, 43,72, 75 ; Hort., frgs 114-115 Grilli).

175 Pour 'origine du passage, voir Plat., Phaed., 81c.

176 Il convient cependant de souligner que cette condamnation par ’Africain de I’épicurisme
ne porte pas atteinte a la vraisemblance historique. En effet, cette philosophie fut connue
des Romains dés le début du mesiécle av. J.-C., au temps de la guerre contre Pyrrhus (voir
Cic., C. M., 43 et Plut., Pyrrhus, 20, 6 sq. sur la stupeur de Fabricius apprenant I’existence
d’un philosophe rapportant toute chose au plaisir, et qui, précise Plutarque, fuyait la
vie politique comme entrave au bonheur et niait la providence divine) ; par ailleurs, les
philosophes épicuriens furent expulsés de Rome, d’aprés les sources, sous le consulat
de Lucius Postumus, c’est-a-dire en 173 ou en 154 (voir les textes réunis par G. Garbarino,
Roma e la filosofia graeca..., op. cit., p. 79-80 et commentés p. 374-379), a une époque
contemporaine, donc, de la date fictive du songe de Scipion, a savoir 149 : les propos de
I’Africain, indépendamment de leur origine platonicienne, expriment bien ce rejet, par les
tenants du mos maiorum, de I’épicurisme, jugé subversif sur le plan politique et religieux.



bel et bien par cette phrase bréve et saisissante évoquant I'éveil de Scipion'7 :
Cicéron a selon toute vraisemblance cherché a suggérer le silence méditatif dans
lequel est plongé I'auditoire de Scipion a I'issue du récit du songe, tout comme
I'impossibilité de la parole humaine 4 ajouter quelque chose apres la révélation
surnaturelle de la vérité.

Avant de récapituler les acquis de 'analyse que nous venons de mener a la
lumiére des topiques apocalyptiques exposées dans le chapitre préliminaire,
nous souhaitons présenter, pour compléter ces développements, deux exégeses,
I'une antique, celle de Macrobe, 'autre moderne, celle de Wojaczek, qui
ont proposé une interprétation systématique du « Songe » comme un texte

renvoyant a une expérience de révélation.

Deux lectures systématiques du « Songe de Scipion » a la lumiére du paradigme apocalyptique :
Macrobe et Wojaczek

« Le Songe de Scipion » comme fiction religieuse : le Commentaire de Macrobe

Le Commentaire au Songe de Scipion de Macrobe (vers 430) est un ouvrage
particuli¢rement important pour nous, non seulement parce qu'il comporte
une masse inestimable de références philosophiques sollicitées a I'occasion
de I'exégese de tel ou tel point précis du « Songe », mais aussi parce qu’il
nous permet de connaitre la fagon dont un penseur de I’Antiquité pouvait
appréhender le paradigme apocalyptique dans ce texte'8. Le préambule de son
commentaire comporte en effet des développements trés intéressants d’une part
sur la signification des différentes catégories de fictions en littérature, d’autre
part sur le statut des divers types de songes, qui visent a démontrer la valeur
religieuse de 'expérience représentée par Cicéron. Etudions successivement ces
deux points.

Macrobe distingue plusieurs catégories de fictions, de fables (fzbulae) sur
lesquelles le philosophe ne porte pas le méme jugement'?. En effet, a coté des

180

fabulations inventées a la seule fin de procurer du plaisir aux auditeurs*®, et qui

181

sont renvoyées aux « berceaux des nourrices » par la philosophie®, se trouvent

177 Voir une exception par exemple chez K. Biichner, Cicero, « De republica ». Kommentar,
Heidelberg, Winter, 1984, p. 440-441.

178 Lestraductions qui suivent sont sauf mention particuliére empruntées M. Armisen-Marchetti,
éd. cit.

179 1, 2, 6 : Nec omnibus fabulis philosophia repugnat, nec omnibus adquiescit.

180 |, 2, 7 : Fabulae|...Jtantum conciliandae auribus uoluptatis[...] gratia repertae sunt. Macrobe
prend ’exemple des comédies de Ménandre et de ses imitateurs, et celui des romans de
Pétrone et d’Apulée : son étonnement a l'idée que ce dernier—ui le philosophe platonicien—
se soitamusé a de telles fictions (I, 1, 8 : Apuleium non numquam lusisse miramur) semble ne
pas rendre justice au souci d’édification philosophique et religieuse qui sous-tend, comme
nous le verrons, la trame fictionnelle des Métamorphoses.

181 |, 2, 8 : Hoc totum fabularum genus, quod solas aurium delicias profitetur, e sacrario suo in
nutricum cunas sapientiae tractatus eliminat.
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celles qui ont aussi pour fonction de les exhorter & une vie plus morale®®2. Cette
deuxieme espece se divise a son tour en deux catégories de fictions : d’une part,
celles dont 'argument est fictif aussi bien que son agencement narratif, comme
les fables d’Esope®3 ; d’autre part, celles qui tout en ayant un cadre fictif,
reposent sur un « solide fondement de vérité », qui doivent étre considérées
comme une forme de « narration fictive » (narratio fabulosa) et non de fiction
(fabula) a proprement parler*®* — Macrobe illustre cette deuxiéme catégorie
en prenant les exemples des cultes & mysteres, des théogonies d’Hésiode et
d’Orphée, et des symboles pythagoriciens*®. Enfin, Macrobe opére une
derniere distinction au sein de cette deuxi¢éme catégorie, entre les « narrations
fictives » qui reposent sur « un tissu de turpitudes indignes des dieux », et qui

186

sont de préférence ignorées par les philosophes®é, et celles qui sont investies

d’une vérité plus haute, comme le précise le passage suivant :

[...] ou bien la connaissance du sacré est révélée sous le voile pieux d’éléments
imaginaires, couverte de faits honnétes et revétue de noms honnétes : et Cest le
seul genre d’imagination a avoir la caution du philosophe qui traite du divin.
Puisque donc ni Er dans son témoignage ni I’Africain dans son réve ne font
injure au débat, mais que la révélation du sacré, conservant intacte la dignité de
son étre, s’est couverte de ces noms, que 'accusateur, enfin instruit a distinguer

les éléments de fiction des fictions elles-mémes, veuille bien se calmer?87,

Le « Songe de Scipion » fait donc partie, pour Macrobe, comme le mythe d’Er,
de la plus pure et de la plus élevée de toutes les catégories de fiction : celle quia
une finalité parénétique, et non pas seulement ludique (premiere distinction),
dont 'agencement narratif est fictionnel, mais non pas sa mati¢re (deuxie¢me
distinction), et qui préserve la vérité quelle renferme en mettant en scéne des
éléments vertueux, et non honteux (troisi¢me distinction). Dans la mesure ol

1821, 2, 7 : fabulae]...] conciliandae[...] adhortationis quoque in bonam frugem (gratia repertae
sunt).

183 |, 2, 9 : In quibusdam enim et argumentum ex ficto locatur et per mendacia ipse relationis
ordo contexitur, ut sunt illae Aesopi fabulae.

1841, 2, 9 : in aliis argumentum quidem fundatur ueri soliditate, sed haec ipsa ueritas per
quaedam composita et ficta profertur, et hoc iam uocatur narratio fabulosa, non fabula.

185 |1, 2, 9 : ut sunt caerimoniarum sacra, ut Hesiodi et Orphei quae de deorum progenie actuue
narrantur, ut mystica Pythagoreorum sensa referuntur.

186 1, 2,11 : aut enim contextio narrationis per turpia et indigna numinibus|...]quod genus totum
philosophi nescire malunt.

187 1, 2, 11-12 : [...] aut sacrarum rerum notio sub pio figmentorum uelamine honestis et tecta
rebus et uestita nominibus enuntiatur. Et hoc est solum figmenti genus quod cautio de diuinis
rebus philosophantis admittit. Cum igitur nullam disputationi pariat iniuriam uel Er index
uel somnians Africanus, sed rerum sacrarum enuntiatio integra sui dignitate his sit tecta
nominibus, accusator tandem edoctus a fabulis fabulosa secernere conquiescat (traduction
M. Armisen-Marchetti légérement modifiée).



Macrobe prend comme exemple de narration honteuse celle de I"émasculation
p Y

188 narration

d’Ouranos par Saturne et du renversement de ce dernier par Zeus
qui se trouve justement chez Hésiode™?, ce dernier se voit ispo facto exclu de
la derniére catégorie, et on en déduit que, selon Macrobe, le mythe d’Er et
le « Songe de Scipion » partagent avec les cultes & mysteres et les traditions
orphique et pythagoricienne la particularité d’étre 'expression de la vérité la plus
haute qui soit. Or cette vérité est bien ici d’ordre révélé, comme le suggere, dans
Pextrait cité, 'expression sacrarum rerum notio [...] enuntiatur, reprise plus loin
par rerum sacrarum enuntiatio, ou enuntiare fonctionne comme un équivalent
de « révéler » en francais : la révélation signifie ici la communication aux autres
hommes des réalités sacrées ayant fait 'objet d’une divulgation originelle de
la part des dieux, qui passent dans la tradition pour les fondateurs des cultes a
mysteres et pour les auteurs des révélations faites a Orphée et a Pythagore®°.
Lanalogie avec les mystéres se poursuit d’ailleurs plus loin dans un passage ou
Macrobe, expliquant dans quels cas le philosophe recourt a des éléments de
fiction, indique que ces éléments permettent a la vérité de se donner & entendre
de maniére voilée, a 'instar des symboles des mysteres®.

Par ailleurs, cette typologie des différentes sortes de fiction est complétée
par une typologie des divers types de songes, qui vise ici encore a établir la
valeur religieuse du « Songe de Scipion ». Le texte de Macrobe propose en
effet, parallelement & ' Oneirocriticon d’ Artémidore d’Ephése®?, 'une des
trois grandes classifications des songes léguées par ’Antiquité a c6té de celle
de Posidonius et de celle de Calcidius*3. Macrobe distingue cinq types de

188 1, 2, 11: Saturnus pudenda Caeli patris abscidens et ipse rurus a filio regni potito in uincla
coniectus.

189 Hes., Theog., 178 sq. et 453 sq. Dans la République, Platon avait précisément donné ces
passages comme exemples de poésie immorale a bannir de la cité (ll, 377e-378a).

190 Ce point a été analysé par M. Armisen-Marchetti, dans son article « L’autorité des Anciens
dans le Commentaire au Songe de Scipion de Macrobe », dans V. Naas (dir.), En de¢a et
au-dela de la ratio, Lille, Presses de I’Université Charles-de-Gaulle-Lille 3, 2004, p. 127-141
(p. 135-137 en particulier).

191 |, 2,17-18 : quae (sc. natura) sicut uulgaribus hominum sensibus intellectum sui uario rerum
tegmine operimentoque subtraxit, ita a prudentibus arcana sua uoluit per fabulosa tractari.
Sic ipsa mysteria figurarum cuniculis operiuntur|...]J.

192 Les catégories définies par Macrobe se retrouvent en effet chez Artémidore, avec quelques
différences soulignées par M. Armisen-Marchetti, éd. cit., t. I, p. 11-16.

193 Posidonius présente une typologie tripartite des songes qui se retrouve chez Cicéron (Diu.,
I, 64) et chez Philon d’Alexandrie (dans le De somniis = Tlepi To¥ Ogoméumtovg eival Tovg
dveipoug, |, 2 etll, 1-2). Calcidius, auteur néoplatonicien de la fin du ve et du début du ve siécle,
propose de son cdté dans son Commentaire au Timée, 256, une quintuple classification
reposant sur d’autres catégories que celles de Macrobe et d’Artémidore (somnium ; uisum ;
admonitio ; spectaculum ; reuelatio). A. Kessels a entre autres montré dans un important
article (« Ancient Systems of Dream-Classification », Mnemosyne, 22, 1969, p. 389-424) :
d’une part, que le systéme de Posidonius et celui d’Artémidore et de Macrobe ne procédent
pas de la méme source ; d’autre part, que celui de Calcidius s’inspire probablement a la
fois de celui de Posidonius (par I'intermédiaire de Philon), et de sources bibliques pour la
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songes : le songe & proprement parler, ou somnium (6velpog) ; la vision, ou uisio
(6papa) ; Poracle, ou oraculum (ypnuationdg) ; la vision interne au songe, ou
insomnium (EvOTVIOV) ; le fantasme, ou uisum (pavtaoua)*94. Pour Macrobe
Vinsomnium et le uisum n’ont aucune valeur divinatoire' : en effet, le premier
est un réve produit par 'esprit humain lui-méme sous 'effet de ses pensées
a I'état de veille, des affects produits par le corps, ou de ses désirs et de ses
craintes ; quant au second, il correspond a I'état intermédiaire brumeux qui
sépare la veille du sommeil profond*?. En revanche, les trois autres types de
songes ont aux yeux de Macrobe une valeur divinatoire :

Il y a oraculum, de fait, lorsque dans le sommeil un parent ou quelque autre
personne auguste et imposante, ou encore un prétre, voire un dieu, révélent
clairement quelque chose qui se produira ou ne se produira pas, qu’il faut faire
ou éviter'%,

Il'y a uisio quand on réve d’une chose qui se produira de la facon dont on I'avait
révée'.

Le somnium a proprement parler cache sous des symboles et voile sous des
énigmes la signification, incompréhensible sans interprétation, de ce qu’il

montre?°°,

Or le songe de Scipion correspond parfaitement pour Macrobe a ces trois
catégories :

Clest un oraculum parce que Paul-Emile et I'Africain, péres 'un et lautre de
Scipion, augustes et imposants tous deux et investis du sacerdoce, lui ont
annoncé son destin A venir ; cest une wuisio, parce quil a apercu les lieux mémes
ot il se trouverait apres avoir quitté son corps et vu ce quil serait ; c’est un

somnium, parce que la science de I'interprétation est nécessaire pour nous

derniére catégorie, celle de reuelatio, qui semble renvoyer aux apocalypses de [’Ancien
Testament. Ce dernier point confirme ce que nous avions vu en introduction, a savoir que le
mot reuelatio, d’'un emploi tardif en latin, est lié a Uinfluence de la pensée judéo-chrétienne
(voir supra, p. 8).

194 1,3, 2.

195 |, 3, 3 : nihil diuinationis apportant.

196 |, 3, 4-6.

197 |, 3,7 : uisum, cum inter uigiliam et adultam quietem in quadam, ut aiunt, prima somni nebula
[..].

198 |, 3, 8 : Et est oraculum quidem cum in somnis parens uel alia sancta grauisque persona seu
sacerdos uel etiam deus aperte euenturum quid aut non euenturum, faciendum uitandumue
denuntiat.

199 |, 3, 9 : Visio est autem cum id quis uidet quod eodem modo quo apparuerat eueniet.

2001, 3, 10 : Somnium proprie uocatur quod tegit figuris et uelat ambagibus non nisi
interpretatione intellegendam significationem rei quae demonstratur.



découvrir la hauteur des révélations qui lui ont été faites, dissimulée qu’elle est

par la profondeur de la sagesse®°*.

Ainsi Macrobe, loin de voir dans la prophétie faite a Scipion, dans I'anabase et
le voyage célestes de son 4me, et dans la divulgation qui lui est faite des secrets
del'univers, de simples procédés littéraires, assigne a ces motifs une authentique
valeur religieuse.

On voit évidemment les probléemes que pose cette interprétation. Le premier
tientau fait qu'elle instruit le « Songe de Scipion » a la lumiére d’une classification
ultérieure a sa composition, que Cicéron n’a pas connue : il serait a la rigueur
plus pertinent d’interroger le « Songe » 4 partir de la seule typologie présente
chez son auteur, a savoir celle de Posidonius?°2. Mais le véritable probléme vient
surtout du fait que, dans sa classification des différents types de songes comme
dans celle des divers types de fictions, Macrobe projette son propre univers
intellectuel dans celui de Cicéron. Or cet univers est, d’'un bout a 'autre du
Commentaire, celui d’un néoplatonicien s'inscrivant dans la lignée de Porphyre
et de Jamblique?®3, cest-a-dire d’un penseur chez qui la philosophie rime avec
la mystériologie, pour qui Platon, plus encore que de Socrate, est 'héritier des
révélations d’Orphée et de Pythagore2®4, et qui croit fermement en la possibilité
de Pesprit humain de communiquer avec la transcendance divine : en d’autres
termes, le platonisme pythagorisant de Macrobe a enti¢rement refermé la
parenthése de 'Académie sceptique. En particulier, celui-ci passe sous silence
un élément décisif du texte cicéronien qui compromet son interprétation, a
savoir la fameuse remarque de Scipion qui suggere que son réve fut peut-étre
provoqué par sa conversation avec Massinissa® : ce que Macrobe présente

201 1,3, 12 : Est enim oraculum, quia Paulus et Africanus uterque parens, sancti grauesque ambo
nec alieni a sacerdotio, quid illi euenturum esset denuntiauerunt. Est uisio, quia loca ipa in
quibus post corpus uel qualis futurus esset aspexit. Est somnium, quia rerum quae illi narratae
sunt altitudo, tecta profunditate prudentiae, non potest nobis nisi scientia interpretationis
aperiri.

202 Voir Diu., 1, 64 : Sed tribus modis censet (sc. Posidonius) deorum adpulsu homines somniare :
uno, quod prouideat animus ipse per sese, quippe qui deorum cognatione teneatur ; altero,
quod plenus aer sit immortalium animorum, in quibus tamquam insignitae notae ueritatis
appareant ; tertio, quod ipsi di cum dormientibus conloquantur. Dans cette perspective, le
songe fait par Scipion correspondrait au second type défini par Posidonius, celui dans lequel
’ame du dormeur entre en contact avec d’autres ames immortelles.

203 Sur ce point, voir M. Armisen-Marchetti, « Symbolisme et néoplatonisme : les images de la
connaissance dans le Commentaire au Songe de Scipion de Macrobe », Paideia, 58, 2003,
p. 10-25.

204 Voir par exemple en |, 2, 3 sa présentation du mythe d’Er comme un « livre sacré » (sacrum
uolumen), renfermant les « réalités sérieuses et les plus saintes de la nature » (augustissima
naturae seria).

205 Somn., 10.
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comme un somnium pourrait bien en réalité n’étre qu'un insomnium, selon sa
propre terminologie.

Cependant, que le « Songe » ne soit pas une fiction religieuse investie des
significations que lui préte le philosophe néoplatonicien, n’exclut pas qu’il
présente, dans son écriture méme, un certain nombre d’affinités avec le
phénomene de l'initiation des cultes  mysteres, comme a cherché a le montrer
le commentateur moderne G. Wojaczek.

Le « Songe » comme transposition d’une initiation aux mystéres : 'analyse de G. Wojaczek

S’inspirant de I'étude célebre de R. Merkelbach sur les liens entre les romans
grecs et latins et les religions & mysteres2°, G. Wojaczek a proposé une
lecture systématique du « Songe » comme transposition d’une initiation aux
mysteres2” : cette lecture, qui n'exclut pas certaines hypothéses discutables et qui

208 mérite cependant qu’on

n’a pas emporté 'adhésion de certains spécialistes

la présente dans ses grandes lignes. Celle-ci s'opére a partir d’'un découpage du

« Songe » en séquences délimitées par les réactions successives de Scipion et les

enseignements qui lui sont révélés. Ces séquences sont repérables au moyen du

jeu des démonstratifs ou des relatifs de liaison suivis d’'une marque de premiére

personne :

1" séquence : 10 (quem ubi adgnoui, equidem cohorrui) — 13 (hinc profecti huc
reuertuntur) : frisson de Scipion et prophétie de I'Africain.

2¢ séquence : 14 (bic ego, etsi eram perterritus) — ibid. (ad te uenientem Paulum
patrem) : épouvante de Scipion et apparition de Paul-Emile.

3¢ séquence : 14 (quem ut uidi, equidem uim lacrimarum profudi) — 16 (orbem
lactewm nuncupatis) : larmes de Scipion, prescriptions, apparition de la
Voie lactée.

4° séquence : 16 (ex quo omnia mihi contemplanti praeclara cetera et mirabilia
uidebantur) — 17 (feruntur omnia nutu suo pondera) : étonnement de Scipion
et contemplation de 'univers vu du ciel.

s¢séquence : 18 (quae cum intuerer stupens) — 19 (acies uestra sensusque wincitur) :
stupeur de Scipion et révélation de la musique des sphéres.

6° séquence : 20 (Haec ego admirans) — 25 (obliuione posteritatis extinguitur) :
émerveillement de Scipion et dénonciation de la vanité de la gloire terrestre.

206 Voir R. Merkelbach, Roman und Mysterium in der Antike, Miinchen/Berlin, Beck’sche, 1962.

207 G. Wojaczek, « OPT'TA EINIZETHMHZ », art. cit. : il s’agit de I’approfondissement des
analyses qu’il avait auparavant présentées dans « Struktur und Initiation. Beobachtungen zu
Ciceros Somnium Scipionis »,dans P. Neukam (dir.), Reflexionen antiker Kulturen, Miinchen,
Bayerischer Schulbuch, 1980, p. 144-190.

208 Voir par exemple les réticences de J. Powell, éd. cit., p. 150.



7¢ séquence : 26 (Quae cum dixisset) — 29 (exagitati saeculis reuertuntur) :

engagement de Scipion et révélation de 'immortalité de 'dAme.
gag p

La partie la plus discutable a notre sens de I'analyse de Wojaczek est celle
ou il cherche a mettre en rapport ces sept séquences avec les sept sphéres en
mouvement découvertes successivement par Scipion et qui forment le zemple
céleste?®, ce qui marquerait la coincidence parfaite de 'espace textuel avec
son objet : il faut toutefois souligner que Wojaczek lui-méme ne présente ce
point que comme une simple hypothése. En revanche, son analyse est plus
convaincante, et pour notre propos trés précieuse, lorsque, s’appuyant sur des
témoignages précis au sujet des cultes & mystéres, en particulier tirés du livre
XI des Métamorphoses d’ Apulée?®, il montre que les réactions successives de
Scipion sont exactement celles de I'initié : celui-ci est en effet généralement
transporté de la peur®* a 'émerveillement®? en passant par les larmes®3,
avant de prononcer un serment et de s’engager a diriger sa vie en conformité
avec les préceptes qui lui ont été révélés®4. De plus, de nombreux autres
motifs du « Songe » peuvent étre mis en relation avec la mystériologie : le
cadre du réve, qui est lié aux initiations dans diverses religions & mysteres (par
exemple les cultes d’Isis, de Sarapis ou de Mithra®®) ; le sourire assez étrange
de Scipion, a son tour dans un role d’initiateur, face a 'effroi de ses amis a
Pannonce de sa mort (12 : leniter arridens Scipio), qui peut se rapprocher du
« sourire mystique » du mystagogue, humain ou divin, qu'on retrouve dans des

216 ainsi que le « chut » qu'il leur

passages de Théocrite, Longus ou Héliodore
adresse (12 : s#/), ot 'on peut voir une transposition familiére des formules
consacrées (eVNUETTE / fauete linguis) par lesquelles est imposé le silence
dans les cérémonies religieuses®? ; ou encore les expressions parénétiques par

lesquelles I’Africain cherche a dissiper la frayeur que son apparition a suscitée

209 Voir 17 : respectivement, Saturne, Jupiter, Mars, le Soleil, Vénus, Mercure et la Lune.

210 Art. cit., 2¢ partie, p. 110 5g.

211 Cf. Apul.,, Met., XI, 7, 1: pauore et gaudio permixtus ; Xl, 13, 2 : tunc ego trepidans, adsiduo
pulsu micanti corde ; X, 19, 3 : religiosa formidine ; X, 20, 3 : sic anxius ; X|, 21, 2 : anxium
[...]Janimum.

212 Cf. Ibid., XI, 7, 1: summeque miratus deae potentis claram potentiam ; X, 14, 1: at ego
stupore nimio defixus tacitus haerebam.

213 (f. Ibid., X, 1, 4 : lacrimoso uultu ; XI, 24, 7 : lacrimis obortis.

214 Cf. Ibid., XI, 25, 6 : Ergo quod solum potest religiosus quidem, sed pauper alioquin, efficere
curabo.

215 Voir les références données par G. Wojaczek, art. cit., 2¢ partie, p. 104-105. Comme nous le
verrons, les songes sont nombreux au livre XI des Métamorphoses d’Apulée.

216 Théocr., VIl, 19-20; 42 ; 128 ; 156 : Longus, Il, 4, 4 ; 5, 1; Heliod., V, 22, 2.

217 Parmi les nombreux exemples donnés par G. Wojaczek, art. cit., 2¢ partie, n. 84, p. 108-109,
on retiendra en particulier la définition formulée par Sénéque, Vit. beat., 26, 7 : [...] fauete
linguis. Hoc uerbum non, ut plerique existimant, a fauore trahitur, sed imperat silentium, ut
rite peragi possit sacrum nulla uoce mala obstrepante.
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chez son petit-fils (10 : ades animo ; omitte timorem ; trade memoriae) qui font
écho aux formules par lesquelles le mystagogue ou la divinité invitent I'initié
a avoir confiance et 4 graver dans sa mémoire les révélations qui vont lui
étre offertes®.

Il est vrai que les rapprochements proposés par Wojaczek sont pour une large
part tirés de textes ultérieurs au « Songe », comme les romans grecs ou celui
d’Apulée, textes qui renvoient de surcroit a des cultes & mysteres que Cicéron
n’a selon toute vraisemblance pas connus personnellement, qu'il s'agisse de
la religion isiaque, mithriaque, ou hermétique. Cependant, si 'on admet
quau-dela des différences propres a chacune des religions 2 mysteres, il existe
un certain nombre de constantes dans le phénoméne de l'initiation et que
la plupart des cultes & mysteres qui ont fleuri dans 'Empire romain se sont
inspirés de expérience matricielle des mystéres d’Eleusis, alors 'hypothése de
Wojaczek n’est pas invalidée, parce que, comme nous le verrons, Cicéron fut
justement initié aux mysteres éleusiniens, dont il garda un souvenir ému?*,
De plus, 'Arpinate n’a pu méconnaitre la tradition platonicienne et stoicienne
consistant & comparer la philosophie ou la découverte des secrets de la nature
avec l'initiation des mystéres®?° : il est alors permis de penser que, fort de
son expérience personnelle d’initiation aux mystéres d’Eleusis, Cicéron a su
mouler le songe apocalyptique pythagoricien et platonicien de Scipion dans
le cadre d’un processus implicite d’initiation mystérique, cette alliance étant
d’autant plus naturelle que le théme de 'immortalité de 'ame est commun
aux deux univers. Le génie de Cicéron est alors d’avoir su transposer en un
récit la métaphore traditionnelle des mysteres, et représenter une initiation
a la fois religieuse et philosophique. Dressons a présent un bilan de I'écriture
apocalyptique dans le « Songe de Scipion ».

218 G. Wojaczek, a la suite d’A. Ronconi, éd. cit., p. 64, souligne que les formules ades animo
et omitte timorem correspondent aux expressions grecques 0appet/0GaposL et ) popod/ i)
popnOfic que 'on retrouve fréquemment dans la littérature mystériologique ; quanta 'effort
d’attention et de mémorisation requis du myste, il se retrouve entre autres chez Apulée, Met.,
Xl, 5, 4 : Ergo igiturimperiis istis meis animum intende sollicitum ; X, 6, 4 : Plane memineris et
penita mente conditum semper tenebis. Pour toutes les références, voir G. Wojaczek, art. cit.,
2¢ partie, p. 118-119.

219 Voirinfra, p. 130.

220 Voir par exemple : Plat., Gorg., 493a-b, 497c ; Conv., 210a ; Phaedr., 248b, 249c¢, 250b-e,
251a; Cléanthe, S.V.F., |, 538 ; Chrysippe, S.V.F., Il, 48, 1008 (sur ce théme, voir les articles
cités supra, p. 25). Voir aussi, a laméme époque que le De republica, le passage du De lingua
Latina, V, 7-9, ol Varron décrit le quatriéme et dernier stade dans la connaissance des
secrets étymologiques comme « le sanctuaire et les initiations du roi » (adytum et initia
regis), formule qui assimile implicitement cette connaissance ultime a I'’époptie éleusinienne
(initia au sens de « mystéres » se rencontre en effet le plus souvent en latin pour désigner les
mystéres d’Eleusis : voir par exemple Varr., R. R.., I, 4,9 ; Ill, 1, 5 ; Cic., Leg., II, 36 ; Liv., XXXI,
47, 2) : sur ce texte, voir notamment P. Boyancé, « Etymologie et théologie chez Varron »,
REL, 53,1975, p. 99-115.



Bilan de ’étude du « Songe de Scipion » comme mise en scéne d’une révélation

Au titre des déterminations de cadre, le « Songe » met en scene une révélation
directe, dont le support principal est le songe. S’il est vrai que les réflexions
préalables de Scipion laissent ouverte la possibilité d’une explication purement
naturelle de celui-ci, il présente bien, dans le récit de I'expérience qui en est faite,
les caractéristiques d’un songe divinatoire mettant 'dime humaine en relation
avec le monde surnaturel. Dans le cadre du songe viennent en outre se greffer
ces deux autres supports de révélation directe que sont I'épiphanie (ici, double,
puisque apparaissent 4 Scipion successivement I’Africain et Paul-Emile), et
le voyage dans l'au-dela, sous la forme d’une anabase céleste. On insistera ici
sur la dimension visuelle de ce voyage : les verbes de vision, abondants dans
le « Songe »>**, contribuent 4 donner un caractére mystérieux et sacré non
seulement au spectacle découvert par Scipion, d’ailleurs comparé a un temple,
mais aussi au regard méme qui le découvre, dans la mesure oti celui-ci ne reléve
plus du voir ordinaire, mais de la contemplation par les yeux de I'esprit. En
outre, si 'hypothése de G. Wojackzek est exacte, cette révélation, tout en
étant directe, a également la valeur d’une révélation indirecte reposant sur une
initiation aux mystéres : en effet, Scipion a été mis en rapport personnel par
le songe avec I'au-dela, mais I’Africain joue pour lui le role d'un mystagogue,
cest-a-dire d’un intermédiaire. Enfin, cette révélation est représentée comme
étant de nature spontanée, car, sile songe n’est pas seulement la conséquence des
pensées scipioniennes de la veille, I'’Africain s'est alors présenté de lui-méme a
Scipion, et non pas en réponse a une nékyomancie.

Uidentité de l'auteur principal de la révélation, Scipion I’Africain, et celle
du bénéficiaire, Scipion Emilien, sont ici des motifs marqués qui concourent
également a la construction du cadre apocalyptique. Le premier est un mort
ayant accédé a 'immortalité céleste, qui fut pendant sa vie un véritable héros
par son action politique et militaire : il est ainsi une figure d’exception qui
confére prestige et autorité A la révélation??. Quant 4 Scipion Emilien,
il est, au moment de la date du songe, c’est-a-dire en 149 avant J.-C., une
individualité déja remarquable par son ascendance familiale, et appelée a le
devenir encore plus par ses exploits personnels : il mérite a ce titre le privilege
d’une révélation sur la destinée de I'dme, en particulier de celle des grands
hommes. On soulignera d’ailleurs ici les différences entre le « Songe de Scipion »
et le modele platonicien du mythe d’Er le Pamphylien : 'identité de ce dernier
n’a en effet aucune importance au regard de la vision infernale dont il est le

221 Ainsi uidere (11, 14, 16, 20, 21) ; aspicere (14, 17) ; intueri (17, 18, 25) ; spectare (20, 25) ;
cernere (21, 22) ; admirari (20) ; contueri (25).

222Voir en particulier, sur ce point, ’étude de G. Maurach, « Africanus Maior und die
Glaubwiirdigkeit des Somnium Scipionis », Hermes, 92, 1964, p. 299-313.
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témoin, il n’est qu'un simple soldat mort au combat, c’est-a-dire une figure non
marquée que rien ne prédispose a avoir le privilége de ressusciter pour avertir
les hommes des choses de I'autre monde ; par ailleurs, les enseignements qu'il
rapporte concernent précisément les hommes en général, alors que la révélation
dont bénéficie Scipion repose sur un équilibre subtil entre vérités universelles et
déterminations qui le touchent personnellement. Il y a assurément, dans le texte
cicéronien, une reconnaissance et une exaltation de la personnalité individuelle
absentes chez Platon : et ce n'est d’ailleurs pas un hasard si le « Songe de
Scipion » évacue la question de la réincarnation et de la métempsycose au coeur
du mythe d’Er, processus qui aboutissent justement a la dissolution de I'identité
individuelle, pour se contenter d’exposer 'immortalité céleste de 'ame dont
jouissent, une fois pour toutes, les grands hommes, et dont jouiront aussi, mais
apreés des siecles d’errance cosmique, les serviteurs du corps.

Au titre des déterminations de contenu, le savoir révélé apparait de nature a
la fois prophétique, métaphysique, cosmologique, eschatologique et parénétique :
il y a prophétie, parce que Scipion voit son avenir dévoilé dans ses grandes
lignes jusqu’au moment de la crise finale (symbolisée par 'anceps fatorum
uia) ; il y a métaphysique, parce que certains des principes mémes de la nature
lui sont divulgués, comme le nombre, ou encore I'existence d’une divinité
supréme gouvernant I'univers®? ; il y a cosmologie, a la fois céleste avec la
description des mouvements des planetes et de 'harmonie qu’elles produisent,
et terrestre, avec 'exposé géographique des quatre zones habitées du globe ;
il y a eschatologie avec la révélation de 'immortalité de I'ame et de 'avenir
réservé aux hommes d’élite (comme de celui, a rebours, réservé aux Ames de
ceux qui se sont abandonnés au plaisir) ; enfin, il y a parénese parce que le
dévoilement des secrets de 'au-dela permet de fonder la nécessité de I'action
humaine, et Saccompagne constamment d’une exhortation a étre le tuteur
de I'Etat, 4 pratiquer la justice et les devoirs de la piété, 2 mépriser la gloire
purement terrestre, et a élever son 4me au-dela des barri¢res du corps. On
pourra souligner ici qu’un fil directeur remarquable qui unit quelques-unes
des déterminations essentielles du discours de I'Africain, et qui concourt a le
constituer en révélation, est celui de 'énoncé d’un savoir véritable opposé aux
erreurs du sens commun : la mort est le chemin de la vie véritable tandis que
ce qui s'appelle vie est en réalité la mort (14 : immo uero, inquit, hi uinunt
[...], uestra uero quae dicitur uita mors est) ; la véritable année, celle qui marque
I'achévement d’un cycle cosmique, est la grande année, et non 'année solaire

223 Dans lamesure ol le « Songe de Scipion » ne développe pas un discours relatif aux attributs
et a la personnalité de ce dieu (contrairement par exemple, au livre XI des Métamorphoses
au sujet d’Isis), mais se contente de poser son existence et son rdle dans le monde céleste,
nous considérons qu’il s’agit plus ici de métaphysique que de théologie.



prise en compte ordinairement par les hommes (24 : fum ille uere uertens annus
appellari potest) ; ce que les grands hommes doivent rechercher est le véritable
honneur, récompense céleste de la vertu, et non la gloire humaine de peu de
prix (25 : quanti tandem est ista hominum gloria [...] ; suis te oportet inlecebris
ipsa uirtus trahat ad uerum decus) ; 'étre véritable de chacun est constitué non
par son apparence extérieure, mais par son me invisible (26 : nec enim tu is es
quem forma ista declarat, sed mens cuiusque is est quisque). Par ailleurs, on aura
noté, tout au long des analyses précédentes, que les fondements philosophiques
qui sous-tendent la métaphysique, la cosmologie et I'eschatologie du Somnium
Scipionis relévent pour Iessentiel, a cdté d’indéniables influences stoiciennes,
d’un platonisme fortement pythagorisant : or cette orientation tend a rejaillir sur
le cadre méme de la révélation et a le valider, dans la mesure ot le pythagorisme
et le platonisme ont tous deux affirmé la possibilité pour '’homme d’accéder a
la vérité par le biais du songe?*.

Enfin, au titre des déterminations d’effet, la révélation se signale par de
nombreuses marques d’efficace immédiate : I'effroi au moment de I'apparition de
I'Africain (10 : cohorrui), les larmes au moment de celle de Paul-Emile (14 : #im
lacrimarum profudi), la terreur au moment de la révélation de la trahison de ses
proches (14 : perterritus) et, face au spectacle de I'univers se découvrant aux yeux
de Scipion, des réactions oscillant entre 'émerveillement (16 : mihi mirabilia
uidebantur ; 20 : haec ego admirans), la stupeur (18 : stupens), 'humiliation
(16 : paeniteret). On avu comment certaines de ces réactions peuvent étre mises
en relation avec I'expérience de I'initiation aux mysteres. En revanche, du fait
de sa fin abrupte avec le réveil de Scipion, le « Songe » ne fournit aucun élément
d’efficace consécutive : en fait, s'il doit y en avoir, cest paradoxalement avant le
« Songe », dans les cing premiers livres du De republica, qu’il faudra les chercher,
parce que le songe de Scipion, tout en étant narré a la fin du dialogue, lui est en
réalité antérieur de vingt ans. Cela pose évidemment la question de la place de
la révélation finale dans I'économie générale de I'ceuvre, que nous aborderons
dans le dernier chapitre de cette partie.

Pour conclure cette premiére phase de 'analyse, on soulignera donc que le
« Songe de Scipion » repose sur une mise en scéne particulierement élaborée de
révélation, qui exploite de nombreuses possibilités du genre. Mais quels peuvent
étre le sens et la portée de ce texte apocalyptique sous la plume de Cicéron ?

Cest a cette question quil nous faut & présent répondre.

224 Voir supra, p. 26. Notons, a titre de curiosité, que le célébre astronome Kepler parla du
« Songe de Scipion » comme d’un suaue quoddam somnium Pythagoricum dans ses
Harmonices mundi libri V (voir Johannes Kepler, Gesammelte Werke, éd. par M. Caspar,
Miinchen, Beck, 1940, t. VI, p. 28).
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CHAPITRE 3

LE « SONGE DE SCIPION »
DANS L(EUVRE DE CICERON

Quelle est la place du Somnium Scipionis dans 'économie de 'ceuvre
cicéronienne ? Que peuvent nous en apprendre les circonstances biographiques
et intellectuelles dans lesquelles il a été rédigé ? Par ailleurs, et surtout, le
« Songe » pourrait-il, par ses présupposés philosophiques et religieux (une
proclamation de 'immortalité de I'’4me au moyen d’un songe apocalyptique),
constituer une certaine « anomalie » chez un Cicéron dont on connait par
ailleurs les affinités avec le scepticisme de la Nouvelle Académie, ou faut-il au
contraire admettre sa cohérence profonde avec le reste de I'ceuvre cicéronienne ?
Il importe en effet de déterminer quel est, dans 'ceuvre cicéronienne, en dehors
du cadre particulier du Somnium, le statut réservé a cette doctrine ainsi qu'a la
croyance en la valeur divinatoire des songes : 'enjeu est de taille, car il sagit de
savoir si I'écriture apocalyptique du « Songe » peut renvoyer, sous la plume de
I’Arpinate, a des certitudes philosophiques et religieuses ou si elle correspond
au contraire a un simple procédé littéraire ou encore 4 une pure projection
doctrinale n'impliquant pas de credo véritable de son auteur. Pour répondre
a toutes ces questions, nous chercherons d’abord a préciser le « moment » du
De republica chez Cicéron, puis nous examinerons les passages de ses autres
ceuvres qui abordent ce qui constitue respectivement la matiére principale et la
forme du « Songe de Scipion », a savoir la doctrine de 'immortalité de 'ame et

b YR . . .
Iexpérience du songe divinatoire.

LE MOMENT DU DE REPVBLICA DANS LA VIE ET L’GUVRE DE CICERON

Le De republica a été écrit entre 54 et 51 avant J.-C.*: quelles sont les
dynamiques historiques et intellectuelles qui se sont exercées sur Cicéron dans
cette période de sa vie et qui ont pu déterminer certains aspects de la composition
de cette ceuvre et par la du « Songe de Scipion » ? Nous rappellerons d’abord

1 Voir ci-dessous les témoignages de la correspondance de Cicéron qui permettent de
déterminer ces limites chronologiques. Pour un tableau complet de cette période de la
vie cicéronienne, voir par exemple les pages qui lui sont consacrées dans les biographies
suivantes : P. Grimal, Cicéron, Paris, Fayard, 1986, p. 229-278 ; E. Rawson, Cicero: A Portrait,
London, Allen Lane, 1975, p. 128-163. On pourra également se reporter a l'introduction de
’édition Budé du De republica et consulter la Cronologia ciceroniana, de N. Marinone et
E. Malaspina, Roma/Bologna, Centro di studi ciceroniani/Patron, 2004.
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brievement des éléments bien connus, a savoir les conditions de la genese du
De republica telles qu'on peut les appréhender grace a la correspondance de
Cicéron, ainsi que la position et les aspirations de ce dernier sur le plan politique
dans ces années qui vont de la composition du De oratore (5 5 avant J.-C.) a celle
du De legibus (51 avant ].-C.). Il nous faudra ensuite nous demander a quelles
influences philosophiques correspond le moment du De republica en abordant
deux problemes précis : tout d’abord, celui de la lecture du De rerum natura de
Lucrece par Cicéron peu avant le début de la composition de I'ceuvre ; ensuite,
la question de I'influence respective sur 'Arpinate, dans cette période de sa vie,

del'enseignement néoacadémicien de Philon de Larissa et de celui d’Antiochus
d’Ascalon.

Les conditions de la genése du De republica

Les premiéres références de Cicéron au De republica se trouvent dans deux
lettres datées de mai 54 : dans 'une, adressée a Atticus, ’Arpinate demande a
son ami qu’il lui laisse 'accés a tous les livres de sa bibliotheque, et surtout a
ceux de Varron, dont il dit avoir besoin pour 'ouvrage qu’il a en chantier?;
dans la seconde, adressée a son frere Quintus, il nous apprend qu'il travaille
a un ouvrage a sujet politique, qui lui donne beaucoup de fil a retordre3.
Quelques mois plus tard, en juillet 54, Cicéron écrit a Atticus qu’il a donné au
De republica la forme d’un dialogue, dont il a déterminé les interlocuteurs et
qu’il a fait commencer chaque livre par un préambule 4 la maniére des ouvrages
exotériques d’Aristote*.

Mais c’est une lettre 2 Quintus datée d’octobre ou de novembre 54 qui
comporte les renseignements les plus détaillés sur la genése du De republicas.
Cicéron écrit que ce dialogue, pour lequel son intention et sa méthode ont
changé & de nombreuses reprises®, est mis en scéne peu avant la mort de Scipion
et qu’il présente une structure en neuf livres, correspondant a un entretien

2 Att,IV,14,1: Velim domum ad te scribas ut mihi tui libri pateant non secus ac si ipse adesses
cum ceteri tum Varronis. Est enim mihi utendum quibusdam rebus ex his libris ad eos quos
in manibus habeo. De quels ouvrages varroniens est-il ici question ? Peut-&tre s’agit-il des
Antiquités divines et humaines, dont Cicéron fait plus tard I’éloge en Ac. post., |, 9, et qui
pourraient bien lui avoir servi dans I’élaboration du livre Il, qui retrace les origines politiques
de Rome.

3 Q. fr,Il,12,1: Scribebam illa quae dixeram ol c, Spissum sane opus et operosum.

4 Att., IV, 16, 2 : Hanc ego de re publica quam institui disputationem in Africani personam et

Phili et Laeli et Manili contuli. Adiunxi adulescentis Q. Tuberonem, P. Rutilium, duo Laeli

generos, Scaeuolam et Fannium |...]in singulis libris utor prooemiis ut Aristoteles in iis quos

éEotepikovig » uocat/...]J. Il s’agit la d’une version primitive de 'ceuvre, car la version définitive

ne comporte des préambules qu’aux livres I, Ill, et V.

Ils’agit de la lettre Q. fr., IIl, 5.

Q. fr., 1, 5, 1: saepe iam scribendi totum consilium rationemque mutaui.

(o)W %,]



s'étendant sur autant de jours’. Par ailleurs, il indique que 'ouvrage a pour objet
le meilleur type de constitution politique et le citoyen idéal, et qu'a cet égard
la dignité des personnages est importante pour donner du poids aux discours
qu’il entend leur préter®. Cependant, Cicéron fait savoir que son ami Cnaeus
Sallustius lui a conseillé de donner encore plus d’autorité au dialogue en parlant
en son nom propre, fort de son prestige de consulaire qui fait de lui autre chose
qu'un Héraclide du Pont? — cest-a-dire un pur théoricien pouvant se contenter
de composer des dialogues mettant en scéne des personnages historiques™ : son
ami 'encourage en effet a éviter le grief d’affabulation qu’il encourra s’il fait
parler des personnages si anciens, a s'inspirer de son propre De oratore, o, tout
en faisant remonter le dialogue dans le temps, il 'avait au moins confié a des
personnages qu’il avait personnellement connus, et a suivre le modéle d’Aristote
qui parle en son nom propre dans son ceuvre sur la république®. Cicéron se
dit convaincu par ses conseils, d’autant qu’il ne pouvait jusqu’alors évoquer les
bouleversements contemporains affligeant Rome sous peine d’anachronisme,
et affirme que, renoncant a son projet initial qui lui permettait de ne porter
atteinte 4 aucun de ses contemporains, il a donc décidé de se mettre en scéne
lui-méme dans un dialogue avec son frére®. En fait, Cicéron a adopté une
solution définitive intermédiaire™ : le De republica en est resté a la mise en scéne

7 Ibid. : sermo est a me institutus Africani paulo ante mortem[...] sermo autem in nouem et dies
et libros distributus. Il s’agit ici encore d’une version primitive de ’ceuvre, qui ne comporte
finalement que six livres.

8 Ibid. : de optimo statu ciuitatis et de optimo ciue (sane texebatur opus luculente hominumque
dignitas aliquantum orationi ponderis afferebat).

9 Ibid.: admonitus sum ab illo multo maiore auctoritate illis de rebus dici posse, si ipse
loguerer de re publica, praesertim cum essem non Heraclides Ponticus, sed consularis et is
qui in maximis uersatus in re publica rebus essem.

10 Sur cette maniére héraclidéenne, opposée a la maniére aristotélicienne ot I'auteur se met
lui-méme en scéne dans le dialogue, voir Att., Xlll, 19, 4 (lettre datée de 45 oil Cicéron indique
justement qu’il a suivila premiére de ces maniéres dans le De republica et dans le De oratore,
alors qu’il a recouru a la seconde dans le De finibus et les Académiques) ; XV, 4, 3 ; XV,
27, 2; XV, 2, 6. Ressortissent chez Cicéron au genre « héraclidéen », outre le De republica
et le De oratore, le De natura deorum, le De senectute et le De amicitia, tandis que relévent
du genre aristotélicien, outre les Académiques et le De finibus, le De legibus, le Brutus,
’Hortensius, et le De diuinatione. Pour H. Gottshalk, Heraclides of Pontus, op. cit., p. 9, n. 32,
le De republica, qui unit les motifs du dialogue historique et du mythe eschatologique, est le
dialogue de Cicéron ot s’exerce le plus l'influence d’Héraclide du Pont.

11 /bid. : quae tam antiquis hominibus attribuerem, ea uisum iri ficta esse ; oratorum sermonem
in illis nostris libris, qui essent de ratione dicendi, belle a me remouisse, ad eos tamen
rettulisse, quos ipse uidissem ; Aristotelem denique, quae de re publica et praestanti uiro
scribat, ipsum loqui.

12 Q. fr.,ll, 5, 2: Commouit me, et eo magis, quod maximos motus nostrae ciuitatis attingere
non poteram, quod erant inferiores quam illorum aetas, quiloquebantur ; ego autem id ipsum
tum eram secutus, ne in nostra tempora incurrens offenderem quempiam. Nunc et id uitabo
et loquar ipse tecum.

13 C’est finalement dans le De legibus que Cicéron réalisera pour la premiére fois son projet
d’étre lui-méme 'un des interlocuteurs du dialogue.
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initiale d’'un dialogue entre Scipion et ses amis — réduit cependant a six livres,
chacune des journées du débat, qui se déroule pendant les trois jours des Féries
latines, correspondant a deux livres —, mais la voix cicéronienne a été introduite
dans les préambules qui ouvrent chaque journée du dialogue, c’est-a-dire aux
livres I, II1, et V. Et 'on sait que cette version définitive a été publiée au plus
tard en mai 51, au moment ot Caelius écrit & Cicéron que « [s]es livres sur la
politique sont unanimement appréciés »*4.

Par ailleurs, le De republica doit se lire, apres le De oratore, rédigé en s, et
avant le De legibus, rédigé aux alentours de I'année 525, comme la deuxiéme
pi¢ce d’un ensemble cohérent d’un point de vue a la fois chronologique
et intellectuel au sein de la vie et de 'ccuvre de Cicéron. Aprés son retour
triomphal d’exil en 57 acquis en grande partie grace a Pompée, I’Arpinate croit
pouvoir jouer de nouveau un réle politique de premier plan a la faveur de
lautorité que lui confere son fameux consulat de 63 : ’il connait une victoire
personnelle en mars et avril 56 en obtenant I'acquittement de Sestius puis de
Caelius, impliqués dans les émeutes qui opposent les bandes armées de Milon
et de Clodius, I'entrevue de Lucques, le 15 avril de la méme année, au cours
de laquelle les triumvirs César, Pompée et Crassus renouvellent leur alliance,
fait néanmoins comprendre a Cicéron qu’il lui est désormais impossible de
mener une politique indépendante. Cette désillusion s'exprime dans les lettres
de I'époque, ou Cicéron déplore avec un certain sentiment d’impuissance la
disparition de la République, de ses institutions et de ses valeurs, et ot il
affirme son désir d’en revenir a ses chéres études.

Encore faut-il souligner qu’il ne s’agit pas 1a pour Cicéron d’'un renoncement
a Paction, mais plutét d’'un déplacement du champ de I'action. En effet,
contrairement aux ceuvres de la seconde grande période de la production
philosophique cicéronienne (celles qui, du Brutus en 46 au De officiis en 44,
contemporaines de la dictature de César et correspondant a une réelle exclusion
de Cicéron de la vie politique®, sattachent a des problémes relevant plus de la

14 Epist., VI, 1, 4 : tui politici libri omninus uigent.

15 Surles problémes de datation du De legibus, voir 'ouvrage de P. Schmidt, Die Abfassungszeit
von Ciceros Schrift liber die Gesetze, Roma, Centro di studi ciceroniani, 1969 ainsi que la
mise au point d’A. Dyck, A Commentary on Cicero’s « De legibus », Ann Arbor, University of
Michigan Press, 2004, p. 5-7.

16 Voir par exemple Q. fr., lll, 4, 1, datée de 54 avant J.-C. : uides nullam esse rem publicam,
nullum senatum, nulla iudicia, nullam in ullo nostrum dignitatem.

17 Voirparexemple Ad Fam., |, 8, 3, lettre a Lentulus datée de février 55 : uel etiam, id quod mihi
maxime libet, ad nostra me studia referam litterarum.

18 C’est ce contraste qui peut justifier laremarque, il est vrai exagérée, du De diuinatione (Il, 3),
écrit peu avant l’assassinat de César, ol Cicéron affirme qu’il tenait encore le gouvernail de
I’Etat au moment de la rédaction du De republica : atque his libris adnumerandis sunt sex de
re publica, quos tunc scripsimus, cum gubernacula re publicae tenebamus.



spéculation pure), le De oratore, le De republica, et le De legibus déploient une
réflexion théorique dont les enjeux pratiques sont pourtant immédiats, et visent
a proposer les conditions d’un renouveau politique et moral de la République :
le De oratore, en définissant le portrait de 'orateur accompli, dont I'éloquence,
nourrie par un savoir universel, est un outil privilégié au service de la mission
de vérité de ’homme d’Etat ; le De republica, en montrant que les institutions
traditionnelles de Rome réalisent I'équilibre souhaitable entre les trois formes
pures de gouvernement (monarchie, oligarchie, démocratie), mais qu’elles ont
besoin d’étre tenues sous les rénes d’'un homme politique d’élite, entiecrement
dévoué a la patrie, dont Scipion Emilien fournit le modéle ; enfin, le De legibus,
en formulant, sur la base d’une théorie philosophique de la loi définie comme
raison souveraine incluse dans la nature, un code législatif religieux et politique
qui apparait comme un véritable plaidoyer en faveur du mos maiorum qui a
permis la grandeur de Rome. Conclusion du De republica, le « Songe » doit
ainsi étre lu a la lumiére de 'entreprise cicéronienne de restauration morale
de la République romaine. Dans cette perspective, le dispositif apocalyptique
peut étre interprété comme une facon de confronter I'ic et nunc politique avec
I'idéal qui le fonde en droit.

Le moment philosophique du De republica

Le « Songe de Scipion » et la lecture par Cicéron de De rerum natura de Lucréce

Que le « Songe de Scipion » se situe, sur le plan philosophique, aux antipodes
du poeme de Lucrece, Cest lal'évidence méme : le Somnium clotle De republica
par une vision sublime du cosmos et sur la révélation de 'immortalité de
I'ame, quand le De rerum natura, fidéle au matérialisme épicurien, affirme
'anéantissement de 'Ame au moment de la mort et se termine par le spectacle
de désolation de la peste d’Athénes. Quant aux implications éthiques et en
particulier politiques de ces deux physiques, elles sont radicalement opposées :
en effet, a la morale lucrétienne de la volupté et du désengagement des affaires
publiques, Cicéron oppose I'exigence de vertu et de dépassement de soi dans la
cité humaine. Or ces deux ceuvres sont presque exactement contemporaines :
en effet, entre le moment ot Cicéron écrit a son frere Quintus, en un passage
célebre qui constitue la seule allusion de toute son ceuvre au philosophe
épicurien, qu'il vient de lire le poeme de Lucréce, ot il a décelé a la fois beaucoup

19 C’est le cas des ceuvres consacrées aux fondements mémes de la connaissance
(les Académiques), de la physique (le De natura deorum, le De diuinatione, le De fato,
la traduction du Timée), et de I’éthique (le De finibus, les Tusculanes, le De officiis), ol les
enjeux politiques, méme s’il est évidemment faux de dire qu’ils ont disparu, ne sont présents
gu’enarriére-plan. Sur la philosophie cicéronienne en général, et en particulier celle de cette
période, voir C. Lévy, Recherches sur les « Académiques » et sur la philosophie cicéronienne,
Rome, Ecole francaise de Rome, 1992.
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d’intelligence et beaucoup d’art?’, et celui ot il lui annonce le début de la
rédaction du De republica®, il ne s'écoule que trois mois (les deux lettres sont
en effet respectivement datées de février et de mai 54). Dans ces conditions, on
a pu émettre hypothese que I'ceuvre de Cicéron, et en particulier le « Songe »,
porterait la marque de la lecture récente de Lucréce®.

Lun des indices venant étayer cette hypothese est la présence, dans le « Songe »,
d’un vocabulaire poétique plus ou moins rare en prose latine classique, qui entre
souvent en résonance avec celui de Lucréce?. Par ailleurs, un certain nombre
d’expressions du Somnium semblent empruntées au philosophe épicurien pour
mieux souligner la divergence radicale de leurs doctrines. Par exemple, quand
I'Africain révele a son petit-fils qu'« il y a dans le ciel une place bien définie
assignée aux grands hommes pour qu’ils y jouissent, dans le bonheur, d’une vie
éternelle », la formulation du texte cicéronien fait écho 4 ’évocation du bonheur
éternel des dieux dans les intermondes chez Lucréce? : mais, contre le bonheur
oisif de divinités détachées des affaires humaines dans I'épicurisme, se dresse la
félicité, acquise en récompense de mérites, des grands hommes qui ont servi la
patrie. De méme, lorsque Scipion Emilien affirme 4 son aieul qu'il s’est efforcé
depuis son enfance de suivre ses traces ainsi que celles de son pére, I'expression
utilisée pourrait bien étre une reprise subversive de celle de Lucréce dans 'un des
éloges d’Epicurezf' : en effet, comme on I'a souligné a juste titreé, a l'allégeance
de Lucrece 4 un philosophe grec indiment considéré comme un dieu par ses
disciples, Cicéron oppose I'imitation, conforme a I'idéologie du mos maiorum,
de ses propres ancétres par ailleurs divinisés pour leur authentique vertu morale
et politique. Autre exemple : quand Cicéron fait dire a I'Africain que I'étre
d’un individu est constitué par son 4me, non par I'image qu'on peut montrer

20 Q.fr,ll,9,3:Lucretipoemata ut scribis ita sunt, multis luminibus ingenii, multae tamen artis.

21 Q.fr,lIl,12,1.

22 Voir en particulier : A. Ronconi, éd. cit., p. 34; ). Fontaine, « Le Songe de Scipion : premier
Anti-Lucréce ? », dans R. Chevallier (dir.), Mélanges André Piganiol, Paris, S.E.V.P.E.N, 1966,
t. lll, p. 1711-1729 ; G. Pucci, « Echi lucrezianiin Cicerone », SIFC, 38,1966, p. 70-131; J. Zetzel,
« De Re publica and De Rerum natura », dans P. Knox, C. Foss (dir.), Style and Tradition.
Studies in Honor of Wendell Clausen, Stuttgart/Leipzig, Teubner, 1998, p. 230-247.

23 Par exemple, 'expression solis anfractus (« la courbe incurvée du soleil », 12) rappelle
les anfractibus décrits par le soleil chez Lucréce (V, 681-682 : sol idem [...] imparibus [...]
anfractibus) ; ’emploi de fulgor pour désigner ’astre resplendissant de Jupiter (17 : ille fulgor
qui dicitur louis) fait songer a un emploi analogue de ce terme chez Lucréce pour caractériser
’éclat du soleil (V, 284, 291, 612) ; le recours a pondera pour désigner les corps pesants
(17 : omnia pondera) a un équivalent chez Lucréce (I, 1058 : pondera[...]omnia).

24 Comparer Somn., 13 : certum esse in caelo definitum locum, ubi beato aeuo sempiterno
fruantur et Lucr., Il, 646-647 : Omnis enim per se diuom natura necessest /immortali aeuo
summa cum pace fruatur.

25 Comparer Somn., 26 : a pueritia uestigiis ingressus patris et tuis et Lucr., V, 55 : cuius ego
ingressus uestigia.

26 Voir). Zetzel, « De Re publica and De Rerum natura », art. cit., p. 232.



du doigt, et que c’est 'dAme immortelle qui fait se mouvoir le corps fragile, le
vocabulaire lucrétien ne semble étre sollicité que pour mieux affirmer I'Ame et
son immortalité en dépit des corps soumis a la mort®. Enfin, I'évocation finale
par 'Africain des chitiments de ceux qui, se faisant les serviteurs des plaisirs, ont

28, sonne ainsi qu'on I'a vu comme une

transgressé la justice divine et humaine
condamnation de I'épicurisme, et 'on peut méme se demander avec Jacques
Fontaine® si elle ne prend pas délibérément a rebours le passage du livre III du
poéme de Lucréce qui voit dans la cupidité et 'amour des honneurs les raisons
pour lesquelles les hommes se font les serviteurs des crimes et transgressent
les limites du droit3° : Cicéron, pour contrer une affirmation dont 'une des
conséquences est le désengagement de la vie politique, conserve la noirceur du
tableau de Lucréce mais en le présentant comme le résultat de la quéte de la
uoluptas, non des honneurs3'.

On peut ainsi supposer que le « Songe de Scipion » a été congu, pour certains
de ses aspects, comme une riposte au po¢me de Lucréce qui venait de soutenir
si brillamment la cause matérialiste. Comme I'a suggéré J. Fontaine3?, cette
exigence a d@ apparaitre d’autant plus urgente aux yeux de Cicéron que le
public auquel était destiné le poéme de Lucrece était le méme que le sien : celui
de l'aristocratie romaine désorientée par la crise de la République et qui pouvait
étre tentée par le refuge de 'ozium et les prestiges d’une vie de volupté.

Par ailleurs, le « Songe » semble instaurer une concurrence avec le poeme
de Lucrece autour de la revendication de I'héritage littéraire et philosophique
d’Ennius. Comme nous avons cherché a le montrer ailleurs33, I'évocation
par Lucrece au livre I du De rerum natura (1, 112-126) de la révélation du
prologue des Annales est le point de départ d’'une dynamique subrtile : celle-ci

27 Comparer Somn., 26 : mens cuiusque is est quisque, non ea figura quae digito demontrari
potest ; fragile corpus animus sempiternus mouet et Lucr., IV, 34 (figura employé au sens
d’imago) ; V, 1032 : digito quae sint praesentia monstrent ; |, 581 : fragili natura praedita
constant (sc. corpora).

28 Voir Somn., 29 : Namque eorum animi, qui se corporis uoluptatibus dediderunt earumque
se quasi ministros praebuerunt impulsuque libidinum uoluptatibus oboedientium deorum
et hominum iura uiolauerunt, corporibus elapsi circum terram ipsam uolutantur nec hunc in
locum nisi multis exagitati saeculis reuertuntur.

29 Cerapprochement a été suggéré par ). Fontaine, « Le Songe de Scipion... », art. cit., p. 1725.

30 Lucr., Ill, 59-60 : denique auarities et honorum caeca cupido quae miseros homines cogunt
transcendere fines iuris, et interdum socios scelerum atque ministros.

31 Selon ). Zetzel, « De Re publica and De Rerum natura », art. cit, p. 245, 'empreinte du
poéme de Lucréce se retrouverait jusque dans la structure méme du De republica. Zetzel
émet ’hypothése intéressante, quoique invérifiable, selon laquelle le choix par Cicéron d’une
version définitive en six livres au lieu des neuf prévus initialement pourrait avoir été motivé
par le désir de répondre aux six livres du De rerum natura.

32 J.Fontaine, « Le Songe de Scipion... », art. cit., p. 1716-1717.

33 Voir notre article « Le De Rerum natura de Lucréce, ou la subversion épicurienne de la
révélation pythagoricienne des Annales d’Ennius », RPh, 82/1, 2008, p. 113-132.
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vise & rejeter les présupposés philosophiques et religieux de cette révélation,
incompatibles avec la doctrine matérialiste d'Epicure, tout en réinvestissant
précieusement le symbolisme de cette révélation grandiose en le faisant basculer
sur la personnalité d’Epicure, seul véritable maitre de vérité, et sur sa doctrine,
seule authentique parole révélée. Par le De rerum natura, Lucréce vient donc de
se présenter comme un héritier d’Ennius, mais un héritier subversif. Or Cicéron
a cherché a revendiquer sa part dans cet héritage et & répondre par 1a méme a
Lucrece, comme le montre le début du « Songe » (Somn., 10), ou, on 'a vu,
I’Arpinate fait dire & Scipion pour expliquer son réve que ce dernier fut peut-étre
provoqué par sa conversation de la veille, par un phénomeéne semblable au songe
d’Ennius dans les Annales. Cette remarque fait en effet doublement signe vers le
De rerum natura : d’une part, parce qu’elle convoque, exactement comme le fait
Lucréce, le souvenir de la révélation ennienne au seuil du texte 4 venir ; d’autre
part, parce qu'elle suggere une explication rationnelle du réve comme produit
des pensées de la veille justement exposée par Lucréce :

Les objets qui nous ont tenus longtemps occupés, et qui ont exigé de notre
esprit une attention particuliére, ce sont ceux-1a mémes que nous croyons voir

se présenter a nous dans le réve34,

Or, méme sil est vrai que Lucrece n'est pas le seul philosophe a avoir proposé
une telle explication du réve35, on peut se demander si Cicéron n’a pas cherché
a faire ici spécifiquement écho au poéte épicurien — pour mieux s'en démarquer.
En effet, alors que cette théorie va de pair, chez Lucrece, avec la double
négation de la nature divine de 'ame et de toute possibilité d’une intervention
surnaturelle dans le monde humain, et donc avec une critique des croyances
exprimées chez Ennius, dans le texte de Cicéron cette explication n’est présentée
que comme une hypothése, tandis que le songe lui-méme valide la révélation
ennienne en reproduisant le schéma de 'apparition d’un mort au réveur3®,
et en développant comme elle la thése de 'immortalité céleste de 'Ame. On
peut ainsi émettre 'hypothése que I’Arpinate a cherché a se présenter, contre
Lucréce, comme le véritable héritier d’Ennius. On en trouve d’ailleurs un indice

34 Lucr., IV, 963-965 : Quibus in rebus multum sumus ante morati, /atque in ea ratione fuit
contenta magis mens, /in somnis eadem plerumque uidemur obire (traduction A. Ernout,
Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1966, légérement modifiée).

35 Voir les références données supra, p. 72.

36 Lucréces’insurge justementa plusieurs reprises contre la croyance en 'apparition des morts
aux vivants dans leur sommeil (voir I, 131-135 ; IV, 722 5q. ; 760 5. ; V, 62 sq.). Par ailleurs,
il est frappant de constater que Scipion U’Africain, que Cicéron fait se manifester sous la
forme d’une ame divinisée, est justement I’un des exemples que Lucréce prend pour illustrer
sa thése selon laquelle nul, pas méme les grands hommes, n’échappe a la mort (voir Ill,
1034-1035 : Scipiadas, belli fulmen, Carthaginis horror, ossa dedit terrae proinde ac famul
infimus esset).



supplémentaire dans 'usage du vocabulaire archaique du poete de Rudies par
Cicéron : on pense ici notamment au mot femplum, employé a deux reprises
dans le « Songe »3 pour désigner I'espace embrassé par le regard, 'enceinte
délimitée par le ciel, terme hérité d’Ennius, et qui est justement présent a de
nombreuses reprises avec ce sens chez Lucréce3?. Mais alors que chez ce dernier
ces templa n’ont aucune valeur religieuse, et renvoient aux enceintes de ['univers
vides de providence qui terrorisent vainement les hommes#°, dans le « Songe
de Scipion », ces mémes templa sont habités par le dieu supréme qui gouverne
le monde — ce qui autorise d’ailleurs une traduction resémantisée du terme
ennien par le sens habituel de « temple » — et fondent la véritable piété, une fois
la stupeur initiale surmontée.

La comparaison du « Songe » et du De rerum natura ouvre donc de
nombreuses pistes d’analyse et éclaire de maniére féconde la recherche du
contexte intellectuel du De republica. Abordons a présent le deuxiéme point
que nous nous sommes proposé¢ d’analyser, celui du rapport de Cicéron aux
deux courants du platonisme de son temps.

Cicéron et Uinfluence de Philon de Larissa et d’Antiochus d’Ascalon au temps

du De republica

On sait que Cicéron, dans sa formation, a été marqué par la double influence
de Philon de Larissa, scholarque de la Nouvelle Académie installé 2 Rome a
partir de 88 pour fuir la guerre de Mithridate, qui 'initia a la pensée sceptique
d’Arcésilas et de Carnéade?, et d’Antiochus d’Ascalon, promoteur, nous'avons
vu, d’un retour a un platonisme dogmatique, dont il écouta les legons lors de
son voyage en Grece en 794%. La question de savoir comment il a assumé ce
double héritage est'une des questions récurrentes de la recherche cicéronienne.
Ce qui est siir, c’est que ’Arpinate s'enthousiasma dans sa jeunesse pour
I'enseignement de Philon“3, que sa premiere ceuvre, le De inuentione, écrite
dans les années qui ont suivi cette rencontre, exprime déja une adhésion au

37 VoirSomn., 15 et 17.

38 Voir par ex. : caerula caeli templa (Ann., frg. XXXIX Vahlen) ; magna templa caelitum (Hec.,
196 Vahlen).

39 Voir par ex. Lucr. |, 1014, 1064 ; I, 1039 ; V, 1205 ; 1436. Voir aussi ’expression Acherusia
templa (1,120 11, 25), par laquelle Lucréce désigne la croyance traditionnelle, en particulier
soutenue par Ennius, aux espaces infernaux.

40 Lucr.V, 1204 sq. : Nam cum suspicimus magni caelestia mundi templa super [...] tunc aliis
oppressa malis in pectore cura.

41 Comme introduction a la pensée de Philon, voir la monographie de C. Brittain, Philo of
Larissa: the Last of Academic Sceptics, Oxford, University Press, 2001.

42 SurAntiochus, voir supra, p. 62-63.

43 Voir Brutus, 306 : totum ei (sc. Philoni) me tradidi, admirabili quodam ad philosophiam
studio concitatus.
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scepticisme néoacadémicien®, et que les professions de foi de cicéroniennes
en faveur de la Nouvelle Académie, explicites ou implicites, sont fréquentes a
partir des Académiques, en 45 avant J.-C*%. En revanche, la période qui divise les
spécialistes est justement celle des années §5-51. Pour certains“®, cette période
de I'ceuvre cicéronienne correspondrait 2 un moment d’abandon provisoire du
scepticisme philonien au profit du dogmatisme d’Antiochus. Pour les autres#,
la pensée de Cicéron, loin de présenter une telle rupture, serait constamment
restée fidéle a Philon. On a également pu soutenir une position intermédiaire*®,
et souligner que Cicéron, qui n’a jamais exprimé une seule fois dans son ceuvre
une allégeance totale a la philosophie d’Antiochus ni a 'inverse renié celle de
Philon, a su mettre au second plan son adhésion au scepticisme et insister sur
I'unité de I’Académie au moment oti, au temps du De oratore, du De republica, et
du De legibus, 1a priorité était pour lui d’établir les fondements d’un renouveau
de la République®, alors que, par la suite, la perte définitive de ses illusions
politiques, conjuguée a la blessure personnelle de la mort de sa fille Tullia en
février 45, a conduit Cicéron a s'engager beaucoup plus clairement en faveur

44 Voir notamment De Inu., I, 10 ot ’'on trouve exprimés les principes du doute et du refus de
’arrogance dogmatique.

45 Voir par exemple Ac. pr., Il, 7-9 ; Tusc., V, 11; N. D., 1, 11; Diu., I, 150.

46 Parmi les représentants de cette position, voir: J. Glucker, « Cicero’s Philosophical
Affiliations », dans J. Dillon, A. Long (dir.), The Question of « Eclecticism ». Studies in Later
Greek Philosophy, Berkeley, University of California Press, 1988, p. 34-69 ; P. Steinmetz,
« Beobachtungen zu Ciceros philosophischen Standpunkt », dans W. Fortenbaugh,
P. Steinmetz (dir.), Cicero’s Knowledge of the Peripatos, New Brunswick, Transactions
Publishers, 1989, p. 1-22.

47 Ontrouverachez]. Glucker, « Cicero’s Philosophical Affiliations », art. cit., p. 38-39, n. 1, une
liste des principaux partisans de cette thése antérieurs a son article. Depuis, cette derniére
aregu un nouveau défenseur en la personne de W. Gorler, « Silencing the Troublemaker :
De Legibus |. 39 and the Continuity of Cicero’s Scepticism », dans J. Powell (dir.), Cicero
the Philosopher, Twelve Papers, Oxford, Clarendon Press, 1995, p. 85-113, qui critique a la
fois I'article de Glucker et celui de Steinmetz. Comme l’indique le titre de l'article de Gérler,
’'un des passages au cceur des débats se trouve en Leg., |, 39 ot Cicéron s’exprime en ces
termes au sujet de ’Académie sceptique : Perturbatricem autem harum omnium rerum
Academiam, hanc ab Arcesila et Carneade recentem, exoremus ut sileat. Nam si inuaserit
in haec, quae satis scite nobis instructa et composita uidentur, nimias edet ruinas. (« Mais
cette Académie qui jette le trouble dans toutes ces questions, je veux dire cette Académie
nouvelle d’Arcésilas et de Carnéade, supplions-la de rester silencieuse ; car si elle se jette
sur ces matiéres qui nous paraissent si bien établies et mises au point, elle provoquera
de trop grands désastres » ; traduction G. De Plinval, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1959,
légérement modifiée).

48 Cette position a été surtout illustrée par C. Lévy, Cicero Academicus, op. cit., p. 96-126. Voir
aussi, du méme auteur, « Cicéron, le moyen platonisme et la philosophie romaine : a propos
de la naissance du concept latin de qualitas », Revue de métaphysique et de morale, 57/1,
2008, p. 5-20.

49 Cetteinterprétation permet, on le voit, de rendre compte de la distance apparente que Cicéron
prend avec la philosophie d’Arcésilas et de Carnéade dans le passage cité du De legibus
(I, 39), sans pour autant postuler un revirement de sa part en faveur d’Antiochus.



du doute néoacadémicien et a prendre ses distances, a partir des Académiques,
avec le dogmatisme antiochien.

Un tel probléme, que nous ne prétendons pas ici régler, n’est pas entierement
étranger a notre propos. En effet, §'il était avéré que la pensée de Cicéron et
été marquée par I'influence dominante d’Antiochus a 'époque du De republica,
on pourrait étre tenté de lire le « Songe de Scipion » comme I'expression d’un
certain dogmatisme et d’une confiance dans la capacité de 'esprit humain, et
singuliérement celui des philosophes ou des grands hommes d’Etat, 4 accéder 2
la vérité, le songe étant alors I'un des lieux privilégiés de sa révélation® : Cicéron
aurait par la suite abandonné (ou perdu) ce dogmatisme et cette confiance,
comme en témoigneraient notamment, en premiére analyses, le livre 1 des
Tusculanes, ou 'immortalité de 'dme, au terme d’une enquéte dialectique, fait
'objet d’une croyance sans certitude, et le livre I du De diuinatione, ou est
dénoncée comme une illusion la valeur divinatoire des songes. Inversement,
sl était avéré que Cicéron fht resté constamment fidéle a la pensée de Philon,
on pourrait étre tenté de refuser au « Songe » toute valeur religieuse, et ne voir
dans la forme du songe qu'une marque de scepticisme52.

Cependant, poser la question de la valeur du « Songe » sous la plume de
Cicéron a partir de I'influence présumée de Philon et d’Antiochus nous
conduit vers une impasse pour plusieurs raisons. Tout d’abord, parce que c’est
du « Songe » lui-méme qu’il faut partir pour voir comment s’y résout ou non
la tension entre ces deux polarités : or, comme nous 'avons vu plus haut, le
« Songe », tout en mettant en scéne une expérience d’acces a la transcendance,
suggere que cette expérience pourrait fort bien s'expliquer par des causes
purement humaines, ce qui, d’une certaine maniére est le signe d’'une pensée qui

50 Onremarquera que dans son poéme De consulatu suo, composé en 60 av. J.-C., Cicéron,
comme on le sait par une citation qu’il en fait dans ’exposé en faveur de la valeur de la
divination mis dans la bouche de son frére Quintus au livre | du De diuinatione (17-22), se
mettait complaisamment en scéne en présence de la muse Uranie : celle-ci lui tenait un
discours ol elle revenait sur les présages et les prodiges survenus lors de son consulat
pour les intégrer a une vision providentialiste de 'univers, au demeurant fortement teintée
de stoicisme (sur ce texte, voir A. Setaioli, « Un influsso ciceroniano in Virgilio », SIFC, 47,
1975, p. 5-26). On peut se demander si ce discours de révélation était ou non accompagné,
comme dans le « Songe », d’une mise en scéne d’expérience apocalyptique, par exemple
d’une épiphanie de la déesse dans le cadre d’un songe. Quoi qu’il en soit, ce passage du De
consulatu suo semble bien traduire un certain credo cicéronien qui se retrouve quelques
années plus tard dans le « Songe » , a savoir que les grands hommes d’Etat, comme lui-méme
ou Scipion Emilien, méritent & bon droit d’obtenir des révélations cosmiques a défaut d’en
bénéficier réellement.

51 Nous soutiendrons en effet plus loin la thése qu’aucune de ces deux ceuvres ne peut
accréditer 'idée d’un pur scepticisme cicéronien a cette époque.

52 Cette position a été celle notamment de H. Gérgemmans, « Die Bedeutung der
Traumenkleidung im Somnium Scipionis », WS, 2, 1968, p. 46-69 ; F. Lucidi, « Funzione
divinatorie e razionalismo nel Somnium Scipionis », RCCM, 21-22, 1979-1980, p. 57-75.

=N
N
w

u01921) 3p aIAn,| suep « uoididG ap auog » 97 € TILIAVHO



124

se situe ici au-dela du clivage entre dogmatisme et scepticisme. A cet égard, le
songe, par son ambiguité intrinseque qui peut le faire apparaitre simultanément
comme une expérience de I'idéal et comme une réalité incertaine3, est peut-étre
justement une fagon de tenir ensemble Antiochus et Philon54. Le deuxieme
probleme de cette approche, c’est que les catégories de dogmatisme, de
scepticisme, d’influence antichochienne ou philonienne, restent en tant que
telles trop générales pour rendre compte de I'écriture du « Songe » et des enjeux
de pensée qui s’y expriment. Pour déterminer comment ce texte s'intégre dans
I'économie de la pensée de Cicéron, il apparait plus pertinent d’analyser ce
que ses autres ceuvres disent d’une part de 'immortalité de 'Ame, d’autre part
du songe, et ainsi de voir si le Somnium Scipionis témoigne ou non d’un état
particulier de la réflexion cicéronienne. Apres I'essai de définition du moment
du De republica chez Cicéron, ce sont donc ces deux questions qu’il nous faut
a présent envisager.

CICERON ET LA QUESTION DE L'IMMORTALITE DE L’AME D’APRES SES AUTRES CEUVRES

La pensée cicéronienne a-t-elle évolué au cours du temps sur ce qui constitue
la doctrine fondamentale de la révélation du « Songe de Scipion », a savoir
I'immortalité de 'dme, ou au contraire est-elle restée plus ou moins constante
sur ce point ? Pour y répondre, nous distinguerons deux époques dans I'ceuvre
de Cicéron : tout d’abord, celle de ses premicres références a cette doctrine, du
Pro Rabirio (63 av. ].-C.) jusqu’au De legibus, contemporain du De republica ;
puis, celle de ces mémes références dans les ceuvres philosophiques de
la fin de la vie de Cicéron, de I’Hortensius (45 av. J.-C.) au De amicitia
(44 av. J.-C.)55.

Les références cicéroniennes a 'immortalité de ’ame du Pro Rabirio jusqu’a ’époque

du De republica

Les premiéres allusions de Cicéron a la doctrine de 'immortalité de 'ame se
trouvent dans ses ceuvres oratoires, fait qui rappelle, s'il en était besoin, I'unité
dela pensée philosophique et de la pratique rhétorique de 'Arpinate. C’est dans

53 Surce point, voir les suggestions d’A. Michel dans son article « A propos de l'art du dialogue
dans le De Republica, 'idéal et la réalité chez Cicéron », REL, 43, 1965, p. 237-262 (ici
p. 247-248).

54 D’une maniére générale, comme ’a montré C. Lévy, Cicero Academicus, op. cit., p. 113-116,
’examen d’un certain nombre de passages du De republica comme du De oratore et du
De legibus (malgré Leg., 1, 39) indique que Cicéron semble avoir cherché dans les ceuvres de
cette période a se maintenir dans un entre-deux entre Philon et Antiochus.

55 Pour une autre approche d’ensemble de la question de 'immortalité de I’ame chez Cicéron,
voir A. Setaioli, « El destino del alma en el pensiamento de Ciceron (con una apostilla sobre
las huellas ciceronianas en Dante) », Anuario filosofico, 34, 2001, p. 487-526.



le Pro Rabirio, discours qui fut prononcé 'année de son consulat, en mai ou
juin 63, qu'apparait a notre connaissance la premiere référence cicéronienne a
cette doctrine® :

Ttaque cum multis aliis de causis uirorum bonorum mentes diuinae mihi atque
aeternae uidentur esse, tum maxime quod optimi et sapientissimi cuiusque animus
ita praesentit in posterum ut nihil nisi sempiternum spectare uideatur. Quapropter
equidem et C. Mari et ceterorum uirorum sapientissimorum ac fortissimorum
ciuium mentis, quae mihi uidentur ex hominum uita ad deorum religionem et
sanctimoniam demigrasse, testor [...] (Rab., 29-30.)

Aussi, parmi tant de motifs qui me font croire que les 4mes des gens de bien
sont divines et immortelles, le plus puissant est que les cceurs de tout ce qu’il
y a ¢ hommes vertueux et sages ont de 'avenir un pressentiment si fort qu’ils
semblent n’aspirer  rien qui ne soit éternel. C’est pourquoi, j’en atteste les
esprits de C. Marius et de tous les autres citoyens de haute sagesse et de grand
coeur qui, je le crois, ont abandonné la condition mortelle pour étre associés au

culte et a la sainteté des dieux [...] 7.

Ce passage révele la conception nettement élitiste que Cicéron se fait de
Pimmortalité de 'dme et qui se retrouve dans la plupart de ses autres ceuvres
abordant cette question, parmi lesquelles, bien sr, le « Songe de Scipion » :
Iimmortalité est d’abord et avant tout pour Cicéron une récompense offerte
aux grands hommes, appelés a étre divinisés, tandis que 'argument principal
qui permet a ses yeux de fonder cette croyance est celui de I'intuition et de
aspiration que ces mémes hommes ont de leur propre éternité. En ce qui
concerne 'expression de cette croyance, on remarquera qu’elle est ici présentée
comme le produit d’un jugement purement personnel en la matiére (notons
I'emploi a deux reprises de 'expression mihi uidentur) : tout en exposant
seulement le terme positif de la célebre alternative socratique dans laquelle il

56 On notera que dans le Pro Cluentio prononcé trois ans plus tot, Cicéron, dans un passage
ou il raille la croyance aux chatiments infernaux, présente seulement la mort comme une
privation de tout sentiment de douleur, sans évoquer 'immortalité céleste de 'ame : Nisj
forte ineptis fabulis ducimur ut existimemus illum ad inferos impiorum supplicia perferre
ac plures illic offendisse inimicos quam hic reliquisse [...] Quae si falsa sunt, id quod omnes
intellegunt, quid ei tandem mors eripuit praeter sensum doloris ? (Cluent., 171). Faut-il
formuler ’hypothése perfide que Cicéron a commencé a évoquer de maniére récurrente cette
doctrine a partir du moment o0, devenu consul, il devint particuliérement sensible a ce que
celle-ci pouvait promettre a une ame consciente de sa propre grandeur ? Cette hypothése
nous semble d’autant plus recevable que, comme nous allons le voir, les trois premiéres
références cicéroniennes a cette doctrine (Rab., 29-30; Arch., 30 ; Sest., 143) n’évoquent
que l'immortalité des grands hommes.

57 Texte établi et traduit par A. Boulanger, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1932.
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inscrit nombre de ses références au destin de 'aAme3®, Cicéron ne le fait pas ici
de maniere dogmatique,  la fois parce qu'il écrit, parlant des 4mes, widentur
(« elles semblent ») et non sunt (« elles sont »), et parce qu'il ne fait pas ici encore
appel, comme il le fait presque constamment par la suite, a 'autorité des plus
grands philosophes pour justifier cette croyance.

La deuxiéme référence explicite a cette doctrine chez Cicéron se trouve dans le
Pro Archia, prononcé en 62 av. J.-C. En effet, dans la péroraison de ce discours,
apres avoir pris la défense du poéte grec Archias et de la poésie elle-méme, qui
confere la gloire et 'immortalités?, Cicéron s’exprime en ces termes :

An uero tam parui animi uideamur esse omnes qui in re publica atque in bis
uitae periculis laboribusque uersamur ut, cum usque ad extremum spatium nullum
tranquillum atque otiosum spiritum duxerimus, nobiscum simul moritura omnia
arbitremur ? [...] Ego uero omnia quae gerebam, iam tum in gerendo spargere me
ac disseminare arbitrabar in orbis terrae memoriam sempiternam. Haec uero siue
a meo sensu post mortem afiutura est sine, ut sapientissimi homines putauerunt,
ad aliquam animi mei partem pertinebit, nunc quidem certe cogitatione quadam
speque delector. (Arch., 30.)

Eh quoi ! se pourrait-il que, nous tous qui sommes mélés aux affaires publiques
et a ces périls, & ces fatigues de 'existence, nous montrions une 4me assez
mesquine pour croire que, parvenus jusquau bout de notre carriére sans avoir
eu le loisir de respirer tranquillement, tout mourra avec nous ? [...] Quant
A moi, tous les actes que j'accomplissais, dans le moment méme ou je les
accomplissais, je m'imaginais les répandre et les propager pour I'éternité dans
le souvenir de I'univers. Et ce souvenir, soit qu'il doive apreés ma mort échapper
a ma perception, soit que, selon 'opinion des hommes les plus sages, il vienne
toucher quelque partie de mon 4me, une chose certaine, c’est que maintenant

j’en ai une idée, une espérance qui me réjouit®°.

Lélément nouveau, par rapport au texte du Pro Rabirio, est que la croyance
cicéronienne dans I'immortalité (et singuli¢rement celle du grand homme
politique dans lequel il se reconnait) est donnée comme une espérance (spes)
fondée sur 'autorité des hommes les plus sages (comprenons, au premier

58 Cette alternative est formulée dans ’Apologie 40c-41c, ol Socrate présente I’ame comme
nécessairement immortelle et bienheureuse, ou inversement privée de sentiment et par la
de tout malheur. Sur cette alternative chez Cicéron, voir, infra : Arch., 30 ; Leg., frg. IV Plinval ;
Hort., frg. 115 Grilli ; Tusc., |, passim ; C. M., 85 ; Lael., 13-14. On la retrouve aussi dans la
Correspondance, dans une lettre (Fam., V, 16, 4) de date inconnue que nous citerons donc
ici pour n’y pas revenir : ut ea non dicam quae saepissime et legi et audiui, nihil mali esse
in morte, in qua si resideat sensus, immortalitas illa potius quam mors ducenda sit, sin sit
amissus, nulla uideri miseria debeat, quae non sentiatur.

59 On sait qu’Archias avait promis de composer un poéme sur le consulat de Cicéron...

60 Texte établi et traduit par F. Gaffiot, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1947.



chef, Pythagore, Socrate et Platon) mais qui a conscience de rester seulement
I'un des deux termes de I'alternative socratique. Nous avons ici exprimée
pour la premiére fois la forme la plus constante de la pensée cicéronienne
sur la question de 'immortalité de 'Ame®, qui pourra s’actualiser selon les
cas par 'une ou 'autre des dynamiques suivantes : soit comme un élan vers
laffirmation de 'immortalité de '’Ame au nom, entre autres, de 'autorité des
hommes les plus sages, mais un élan cependant contrarié par 'impossibilité
d’avoir une confirmation de cette immortalité ici-bas, ce qui retient iz fine
cet élan dans les bornes d’un rationalisme prudent ; soit comme une pensée
qui assume d’emblée, notamment sous I'influence de la Nouvelle Académie,
I'impossibilité pour I'esprit humain d’accéder a la certitude, mais qui donne
cependant son assentiment  la thése qui parait la plus probable, compte tenu
des gages d’autorité quelle peut revendiquer. Enfin, on sera sensible au fait
que la croyance dans 'immortalité de 'ame s’exprime ici dans la péroraison
du Pro Archia, ce qui préfigure la place finale du « Songe de Scipion » dans le
De republica : terminer un discours ou un dialogue philosophique par cette
thése grandiose, cC’est aussi recourir a un puissant effet, qui répond a 'exigence
rhétorique d’amplificatio.

Une troisieme référence de Cicéron a 'immortalité de 'ame se trouve dans un
passage du Pro Sestio (56 av. ].-C.) :

Quare imitemur nostros Brutos, Camillos, Ahalas, Decios, Curios, Fabricios,
maximos, Scipiones, Lentulos, Aemilios, innumerabilis alios qui hanc rem
publicam stabiliuerunt ; quos equidem in deorum immortalium coetu ac numero
repono. Amemus patriam, pareamus senatui, consulamus bonis ; praesentis ﬁuctus
neglegamus, posteritatis gloriae seruiamus ; id esse optimum putemus quod erit
rectissimum ; speremus quae uolumus, sed quod acciderit feramus ; cogitemus
a’enique corpus uz'mmmfartz'um magnorum hominum esse mortale, animi uero
motus et wirtutis gloviam sempiternam ; neque hanc opinionem si in illo sanctissimo
Hercule consecratam uidemus, cuius corpore ambusto uitam eius et uirtutem
immortalitas excepisse dicatur, minus existimemus eos qui hanc tantam rem
publicam suis consiliis aut laboribus aut auxerint aut defenderint aut seruarint esse
immortalem gloviam consecutos. (Sest., 143.)

Ainsi donc, imitons nos grands hommes, les Brutus, les Camille, les Ahala,
les Décius, les Curius, les Fabricius, les Maximus, les Scipions, les Lentulus,
les Aemilius et tant d’autres, qui ont consolidé la République et que, pour

ma part, je place au nombre et au sein des dieux immortels. Aimons la patrie,

61 Nous verrons cependant que ce n’est pas la seule, car certains textes cicéroniens tendent a
présenter limmortalité de I'dme comme une certitude : voir notamment Sest., 143 ; Leg., I,
36 ainsi que la Consolation.
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obéissons au sénat, veillons sur les honnétes gens ; négligeons les profits
présents, travaillons pour la gloire future ; que le parti le plus droit soit, pour
nous, le parti le meilleur ; espérons le succes de nos voeux, et résignons-nous
aux coups du sort. Pensons enfin que, si le corps des grands hommes et
des braves est mortel, le mouvement de leur esprit et le rayonnement de
leur vertu sont éternels ; et si nous voyons cette opinion consacrée dans la
personne vénérable d’'Hercule, dont on dit que le corps fut consumé, mais
que la vie et la valeur ont regu 'immortalité, soyons assurés aussi que tous
ceux qui, par leurs conseils ou leurs travaux, ont su réellement développer,
protéger, ou sauver notre grande République, ont acquis & jamais une

gloire immortelle®?.

On ne peut qu'étre frappé par ce passage qui apparait comme une
préfiguration et un condensé des theses essentielles du « Songe de Scipion » :
ony trouve en effet la croyance en 'immortalité céleste des grands hommes,
en particulier des grands hommes d’Frat®3, la distinction dualiste entre
Ame immortelle et corps mortel®, 'impératif échique découlant de cette
métaphysique, celui du choix de la vertu et du dévouement a la patrie et du
mépris de la gloire humaine au profit de la gloire impérissable de 'au-dela®.
On remarquera aussi le caractére particulierement affirmatif de ces lignes,
qui ne laissent aucune place a un quelconque doute : 'immortalité de 'ame
apparait ici comme une conviction bien ancrée dans 'esprit de Cicéron,
conviction que ce dernier ameéne vigoureusement ses auditeurs a partager,
comme le montre la série de subjonctifs d’ordre qui scandent le passage.
Le « Songe de Scipion » peut dans cette perspective étre vu comme une
sorte de transposition dans un dispositif fictionnel des croyances défendues
dans ce passage (a ceci pres que le cadre du songe, assorti d’'une explication
rationnelle, laisse, nous I'avons dit, planer un doute, ce qui n’est pas le cas
ici) 6. Ces croyances ont, ici comme |3, une portée politique : comme et
avant le De republica, le Pro Sestio est déja fondamentalement un plaidoyer,
au-dela de la figure de Sestius, pour la République romaine, au dévouement
de laquelle la doctrine de 'immortalité de 'Ame, aux yeux de Cicéron, permet
d’encourager 'auditoire.

62 Texte établi et traduit par ). Cousin, Paris, les Belles Lettres, CUF, 1965.

63 On rapprochera en particulier la fin du passage de Somn., 13 : omnibus qui patriam
conseruauerint, adiuuerint, auxerint, certum esse in caelo definitum locum.

64 Voir Somn., 26 : sic habeto non esse te mortalem sed corpus hoc.

65 Voir Somn., 20-25.

66 Onpourrasouligneren outre que dans le Pro Sestio, comme c’était le cas dans le Pro Archia,
ce passage sur 'immortalité de 'dme apparait a la fin du discours, méme s’il est vrai que la
péroraison a proprement parler commence au paragraphe suivant (144).



Une quatrieme référence cicéronienne a cette doctrine se trouve dans le
discours Pro Scauro, prononcé en s4 av. J.-C., cest-a-dire la méme année que
le début de la rédaction du De republica :

Cleombrotum Ambraciotam ferunt se ex altissimo praecipitasse muro, non quo
acerbitatis accepisset aliquid, sed, ut uideo scriptum apud Graecos, cum summi
philosophi Platonis grauiter et ornate scriptum librum de morte legisset, in quo, ut
opinor, Socrates illo ipso die quo erat ei moriendum permulta disputat, hanc esse
MOTLEM qUATI NOS UILAM PULATEINUS, CUTN COTPOTE ANEMUS IAMGUAI CArcere SAEPLuLs
teneretur, uitam autem esse eam cum idem animus uinclis corporis liberatus in eum
se locum unde esset ortus rettulisset. Num igitur ista tua Sarda Pythagoram aut
Platonem norat aut legerat ? Qui tamen ipsi mortem ita laudant ut fugere uitam
uetent atque id contra foedus fieri dicant legemque naturae. (Scaur., 4-5.)

On raconte que Théombrote d’Ambracie se précipita du haut d’'une muraille
trés élevée, non qu'il lui ft arrivé aucun malheur, mais, comme je le vois écrit
chez les Grecs, aprés avoir lu le traité si profond et si beau composé par le grand
philosophe Platon sur la mort, ce traité ou, je crois, Socrate, le jour méme ot il
devait mourir, soutient avec force preuves que la mort véritable est ce que nous
croyons étre la vie, lorsque 'me est tenue enfermée comme dans une prison
et que la vie est le moment ot cette méme ame, délivrée des liens du corps, est
retournée au lieu d’ot elle est issue. Est-ce que, par hasard, la dame sarde dont
tu parles connaissait ou avait lu Pythagore ou Platon ? Eux-mémes dailleurs
font I'éloge de la mort tout en interdisant de fuir la vie et en affirmant que cela

serait contraire au pacte et a la loi de la nature®’.

Une fois encore, des rapprochements significatifs avec le « Songe » peuvent
étre établis. Ce texte entre en effet assez précisément en écho avec le passage
otl, venant d’entendre son pére Paul-Emile lui dire que la vie humaine est en
réalité la mort, et que 'dme se trouve dans le corps comme dans une prison,
Scipion se demande s'il ne faut pas se hater de quitter cette vie : Paul-Emile lui
révele alors I'interdit qui frappe le suicide, acte de dérobade face a la volonté
divine®®. Comme dans le cas du passage du Pro Sestio, le « Songe » apparait alors
comme la transposition dans le cadre d’une fiction d’un fonds de croyances
pythagorico-platoniciennes relatives a 'dme et a sa destinée constamment
présent dans la pensée cicéronienne.

67 Texte établi et traduit par P. Grimal, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1976 (traduction légérement
modifiée.)
68 Somn., 14-15.
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Enfin, un dernier texte de cette premiére période particulierement important
est le passage du De legibus ou Cicéron évoque son initiation aux mysteres
d’Eleusis avec Atticus lors de leur voyage en Gréce en 79-77 avant J.-C. :

ATT. : Excipis credo illa quibus ipsi initiati sumus. MARC. : Ego uero excipio. Nam
mihi cum multa eximia dininaque uideantur Athenae tuae peperisse atque in uitam
hominum attulisse, tum nibil melius illis mysteriis, quibus ex agresti immanique
uita exculti ad humanitatem et mitigati sumus, initiaque, ut appellantur, ita re uera
Principia uitae cognouimus, neque solum cum laetitia winendsi rationem accepimus,
sed etiam cum spe meliore moriendi. (Leg., 11, 36.)

ATTICUS : Tu fais exception, je pense, pour les Mystéres auxquels nous
avons été initiés. MARCUS : Oui, je ferai exception. Car si ta ville d’Athénes
me semble avoir mis au jour et apporté dans U'existence des hommes tant de
bienfaits de choix et de présents merveilleux, elle ne nous a pourtant rien donné
qui soit meilleur que ces Mysteres. Ce sont eux qui, nous éloignant d’une vie
sauvage et cruelle, nous ont civilisés et amenés a la douceur d’une existence
humaine, qui nous ont fait connaitre « les premiers accés », comme on dit,
mais en réalicé les vrais principes de la vie, et qui nous ont donné, en plus d’'une
théorie qui nous enseigne a vivre dans la joie, celle qui nous permet de mourir

avec une espérance meilleure®.

Lintérét de ce passage tient non pas au fait historique lui-méme, dans la
mesure ot1 Iinitiation aux mystéres d’Eleusis était trés courante dans le monde
romain”®, mais a la facon dont Cicéron rapporte cette expérience : on sera
sensible au ton fervent de ces lignes, qui traduit I'acceptation, pleinement
assumée, d’'un acces révélé a la vérité sur 'ame et sur son immortalité?*. On voit
ainsi qu’a supposer méme que, pour rouvrir un instant le débat exposé plus
haut, Cicéron soit resté constamment fidéle a 'enseignement de Philon et au
scepticisme, il y a des passages de son ceuvre, comme celui-ci, ot il a su aller
au-dela du scepticisme, dépasser le probable et le conjectural pour accueillir une
véritable croyance, geste d’autant plus fort ici que les modes qui I'établissent
ne sont pas rationnels?2. Un tel passage contribue donc 2 montrer qu’on ne
peut exclure a priori, au nom du rationalisme cicéronien, une interprétation

69 Traduction G. De Plinval, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1959.

70 Sur ce sujet, on consultera : K. Clinton, « The Eleusinian Mysteries. Roman Initiates and
Benefactors, Second Century BC to AD 267 », ANRW, |1, 18, 2, 1989, p. 1494-1539.

71 Voirinfra, p. 138 pour une autre allusion a cette expérience au livre | des Tusculanes.

72 P. Grimal, Cicéron, op. cit., p. 75, avait bien souligné ce point. Voir aussi, méme si on ne
peut pas 'imputer a Cicéron lui-méme, I’évocation élogieuse des mystéres de Cérés que fait
le stoicien Balbus en N. D., Il, 62 : Hunc dico Liberum Semela natum, non eum quem nostri
maiores auguste sancteque Liberum cum Cerere et Libera consecrauerunt, quod quale sit ex
mysteriis intellegi potest.



religieuse du « Songe » : d’ailleurs, 'unité entre ces deux expériences de la
révélation est d’autant plus étroite que, comme nous 'avons vu, de nombreux
éléments de la mise en scéne « Songe » peuvent étre mis en rapport avec le
symbolisme des cultes & mysteres?. Il reste cependant que, dans le corps méme
du De legibus, Cicéron continue 2 osciller, comme il le fera tout au long de sa
vie, entre une tendance a l'affirmation dogmatique de 'immortalité de I'ame :

Omnium quidem animos immortales esse, sed fortium bonorumque diuinos.
(Leg., 11, 27.)
Les Ames de tous les hommes sont immortelles, mais celle des braves et des gens

de bien est divine74.
et une reconduction de I'alternative socratique :

Mors aut meliorem quam qui est in uita, aut certe non deteriorem, adlatura est
statum ; nam sine corpore animo uigente dinina uita est, sensu carente nihil profecto
est mali (Leg., frg. IV Plinval = Lact., Inst. diu., 111, 19, 2.)

La mort ou bien doit nous apporter une condition meilleure que celle que nous
avons pendant la vie, ou bien en tout cas ne nous en apportera pas une pire : en
effet, si l'esprit garde sa vigueur en 'absence de corps, c’est la vie des dieux, mais

si la sensibilité est perdue, il 0’y a assurément plus de mal”s.

Les différentes références cicéroniennes que nous avons étudiées, du
Pro Rabirio au De legibus, apparaissent donc en parfaite cohérence avec le
« Songe de Scipion », sur le plan a la fois thématique et idéologique : d’une
part, les ceuvres de Cicéron de cette période font régulierement référence a la
doctrine, d’origine pythagorico-platonicienne, de 'immortalité de 'ame et a
certains aspects plus particuliers de cette croyance, éléments qui se retrouvent
tous dans le « Songe » ('immortalité céleste de 'aAme des grands hommes, la
vanité de la gloire terrestre, le corps comme tombeau, l'interdit du suicide) ;
d’autre part, 'immortalité de 'dme est tant6t présentée comme I'un des termes
d’une alternative, tantét affirmée de maniére plus dogmatique, tension que le
« Songe » permet 4 notre sens d’exprimer en indiquant a la fois, par le cadre du

73 Voirsupra, p. 106-108.

74 Onremarquera que cette formule apporte en partie une réponse a la question de savoir
pourquoi Cicéron, dans le passage du « Songe » qui traduit littéralement la preuve de
limmortalité de ’ame du Phédre, omet les premiers mots, a savoir « toute ame est
immortelle » (voir supra, p. 97) : U'Arpinate reconnait bien le caractére universel de
'immortalité de ’ame, mais celle-ci n’a pas la méme valeur a ses yeux selon le mérite de
chacun, d’oli la tentation de ne la suggérer qu’indirectement (cf. la fin du « Songe »), ou de
I’affirmer comme ici avec une réserve immédiate.

75 Traduction G. De Plinval modifiée.
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songe, la possibilité de I'erreur et celle d’une authentique révélation. Les ceuvres
de la fin de la vie de Cicéron introduisent-elles une rupture dans ce cadre ?

Cicéron et limmortalité de ’ame de ’Hortensius au De amicitia

La doctrine de I'immortalité se retrouve pour la premiere fois, dans les
ceuvres philosophiques de la maturité écrites pendant la dictature de César,
dans le fameux protreptique, hélas en grande partie perdu, qu’il commenga
a rédiger en janvier 45 : ' Hortensius™. Or, au seuil de cette période marquée
par la revendication plus nette du scepticisme (2 partir des Académiques en mai
45), la position cicéronienne sur la question de 'immortalité de 'ame n’évolue
pas, dans I’ Hortensius, dans un sens plus sceptique. En effet, si 'on y retrouve
une nouvelle fois la formulation de I'alternative socratique’”, un des fragments
de cette ceuvre conservé grice a saint Augustin comporte des remarques qui
dépassent le cadre strict du rationalisme”® :

Ex quibus humanae witae erroribus et aerumnis fit ut interdum wueteres illi, siue
uates, siue in sacris initiisque tradendis diuinae mentis interpretes, qui nos 0b aliqua
scelera suscepta in uita superiore poenarum luendarum causa natos esse dixerunt,
aliquid widisse uideantur. (Frg. 112 Grilli.)

Ces erreurs et ces miseres de la vie humaine font que parfois ces fameux anciens,
devins ou interpretes de la pensée divine chargés d’enseigner les cérémonies
religieuses et les mysteres, qui ont dit que nous sommes nés pour expier le
chitiment de crimes commis dans une vie antérieure, semblent parfois avoir

entrevu la vérité.

Cicéron semble ici emprunter un passage au célebre philosophe pythagoricien
Philolaos?, et accorder a sa suite un crédit tout particulier aux grands uates

480 .

et interpretes du passé® : mis en relation avec la pensée divine qu'ils étaient

chargés de révéler (in sacris initiisque tradendis), ils se sont montrés capables

76 On pourra se référer aux éditions suivantes : A. Grilli, M. Tulli Ciceronis Hortensius edidit
commentario instruxit, Varese/Milano, Istituto editoriale cisalpino, 1962 (rééd. sous le
titre Marco Tullio Cicerone, « Ortensio ». Testo critico, introduzione, versione e commento,
Bologne, Patron, 2010) ; M. Ruch, L’« Hortensius » de Cicéron, op. cit.

77 Voir frg. 115 Grilli : aut si hoc quo sentimus et sapimus mortale et caducum est|[...] aut si, ut
antiquis philosophis iisque maxime longeque clarissimis placuit, aeternos animos ac diuinos
habemus.

78 Aug., Contra lulianum, IV, 15, 78.

79 Voir Philolaos, D.-K. 14 : paptupgdovraor 8¢ Kai oi wakaol 0e6LoYOL Kal LAVTELG DG SLA TIVaG
Tmptag & Yuyd T oouatt cuveLeukTon Kai kabdmep v oauat TovTe TEdamToL. (« Les
prophétes et les devins d’autrefois témoignent que c’est a cause de certains chatiments que
’ame est associée au corps et comme enterrée dans ce tombeau. »)

80 Il pourrait s’agir entre autres d’une référence aux orphiques, qui affirment que ’incarnation
de ’'ame est un chatiment du démembrement originel de Dionysos par les Titans. Sur cette
hypothése, voir M. Ruch, « Cicéron et I’Orphisme », REAug, 6, 1960, p. 1-10.



de «voir quelque chose » (aliguid uidisse), d entrevoir la vérité sur I'ame et son
incarnation expiatoire. On est ici bien plus proche du Cicéron racontant avec
ferveur son initiation aux mystéres d’Eleusis que du Cicéron dont la pensée est
censée étre marquée par la critique rationnelle de la divination et par I'idée que
la vérité est inaccessible a 'esprit humain. Il est vrai qu'on pourrait malgré tout
voir une marque discréte de ce rationalisme dans 'emploi des termes interdum
(« parfois », et non pas « toujours »), aliquid (« quelque chose », et non pas « tout »)
et uideantur (« semblent » avoir vu, et non pas « ont vu ») : cependant Augustin
nous apprend que Cicéron rapportait ces doctrines dans la toute derniére partie
de ' Hortensius®* en paraissant mu et frappé par leur évidence®? ; par ailleurs, un
passage des Institutions divines de Lactance faisant trés probablement référence
a I Hortensius affirme que Cicéron « apres avoir dit au début de sa Consolation
que les hommes naissent pour expier des crimes, réaffirma cette idée précise en
bladmant pour ainsi dire celui qui ne croirait pas que la vie fiit un chatiment »#3.
Il est certes possible qu’Augustin et Lactance, dans leur visée apologétique, aient
exagéré la portée du propos cicéronien, mais on est malgré tout tres loin de
lattitude néoacadémicienne dont Cicéron se revendique par ailleurs, consistant
a laisser aux auditeurs leur pleine liberté de jugement®. Nous n’aborderons pas
ici la question de savoir quelle place I Hortensius accorde, dans son ensemble, au
scepticisme® : ce que nous pouvons dire, c’est que, au moins sur la question de
'ame et de son immortalité, Cicéron va dans cette ceuvre au-dela du scepticisme
pour endosser une posture dogmatique, au-dela de la raison pour accepter
lautorité des Anciens et de leurs révélations.

Par ailleurs, comme I'indique le passage de Lactance que nous venons de citer,
on pourrait faire des remarques tout a fait analogues au sujet de la Consolation,
que Cicéron écrivit en mars 45 aprés la perte tragique de sa fille Tullia. Dans
les fragments de cette ceuvre elle aussi malheureusement perdue®é, on trouve

81 Nouvel exemple des affinités, chez Cicéron, de la doctrine de 'immortalité de ’ame avec la
dynamique de la fin.

82 Aug., loc. cit. : quos Cicero in extremis partibus Hortensii dialogi uelut ispa rerum euidentia
ductus compulsusque commemorat.

83 Llact.,/nst., l,18,18 : Cicero, cum in principio consolationis suae dixisset luendorum scelerum
causa nasci homines, iterauit id ipsum quasi obiurgans eum qui uitam non esse poenam
putet. En fait, contrairement a la chronologie lactancienne, la rédaction de la Consolation,
datant de mars 45, suit celle de ’Hortensius : c’est pourquoi nous évoquons cette ceuvre
ci-apres.

84 Voir par exemple Diu., Il, 150 : iudicium audientium relinquere integrum.

85 Voirsurce point les remarques nuancées de J. Glucker, « Cicero’s Philosophical Affiliations »,
art. cit., p. 52-53 et 61-62.

86 Nousn’avons pas pu consulter ’édition a notre connaissance la plus récente de la Consolation,
celle de C. Vitelli, M. Tulli Ciceronis Consolationis Fragmenta, Milano/Romea, Mondadori,
1970. Nous nous référons donc a celle, fort ancienne, de J. Orelli, M. Tulli Ciceronis opera,
Ziirich, 1828, t. IV. 2, p. 489-491. A. Setaioli a consacré plusieurs études au probléme de la
destinée de ’ame dans cette ceuvre, et plus généralement dans les consolations antiques :
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en effet formulées, outre 'idée de 'incarnation de ’4ame comme chatiment
d’une faute®, celle de son origine divine (rien de terrestre ne saurait expliquer
ses facultés prodigieuses®®), et celle de son immortalité céleste (la tradition
assure qu'elle fut la récompense de nombreux hommes et femmes divinisés®?,
et les sages ont enseigné qu'elle constitue la destinée des 4mes pieuses qui ont
su échapper a la corruption?) : a ce titre, Cicéron veut croire que sa fille a elle
aussi été admise parmi les dieux?*. Si de telles lignes doivent sans doute quelque
chose, dans leur formulation, a I'exigence de thérapie intérieure propre au genre
de la consolation et relévent peut-étre en partie d’'une forme d’autopersuasion,
il apparait néanmoins frappant de constater, qu'au seuil de sa grande période
philosophique réputée sceptique, Cicéron n’a pas dévié d’un iota des croyances
exprimées depuis le Pro Archia etle Pro Sestio, et que, bien au contraire, il semble
méme presque avoir radicalisé leur expression®2.

voir « La vicenda dell’anima nella Consolatio di Cicerone », Paideia, 54,1999, p. 145-173 ;
« Il destino dell’alma nella letteratura consolatoria pagana », dans C. Alono del Real (dir.),
Consolatio. Nueve estudios, Pamplona, EUNSA, 2001, p. 31-67 ; « The Fate of the Soul in
Ancient “Consolations”: Rhetorical Handbooks and the Writers », Prometheus, 31, 2005,
p. 253-262.

87 Voirsupra, n. 83 : ce passage de Lactance correspond au frg. 1 Orelli. A. Setaioli a souligné
le probléme de cohérence que pose la Consolation, dans la mesure ol celle-ci ne semble
pas contenir de trace de la doctrine de la réincarnation : comment la vie humaine peut-elle
&tre considérée comme un chatiment si les ames ne se réincarnent pas et que la rétribution
des péchés est un chatiment éternel aprés la mort (voir infra, frg. 6) ? Sur ce probléme, voir
notamment « The Fate of the Soul... », art. cit., p. 260.

88 Il s’agit du frg. 4 Orelli, connu par la reproduction qu’en fait Cicéron dans les Tusculanes, |,
66 (cf. Lact., Ira Dei, 10 ; Inst., |, 5). En voici le début : Animorum nulla in terris origo inueniri
potest; nihil enim est in animis mixtum atque concretum aut quod ex terra natum atque
fictum esse uideatur, nihil ne aut umidum quidem aut flabile aut igneum. His enim in naturis
nihil inest quod uim memoriae, mentis, cogitationis habeat, quod et praeterita teneat et
futura prouideat et complecti possit praesentia. Quae sola diuina sunt, nec inuenietur
umquam unde ad hominem uenire possint nisi a deo|...].

89 Frg. 5 Orelli = Lact., Inst., |, 15, 20 : Cum uero et mares et feminas complures ex hominibus
in deorum numero esse uideamus, et eorum in urbibus atque agris augustissima delubra
ueneremur, assentiamur eorum sapientiae quorum ingeniis et inuentis omnem uitam legibus
et institutis excultam constitutamque habemus.

90 Frg. 6 Orelli = Lact., Inst., lll, 19, 6 : Nec enim omnibus iidem illi sapientes arbitrati sunt
eundem cursum in caelum patere. Nam uitiis et sceleribus contaminatos deprimi in tenebras
atque in caeno iacere docuerunt : castos autem animos, puros, integros, incomptos, bonis
etiam studiis atque artibus expolitos, leui quodam et facili lapsu ad deos, id est ad naturam
sui similem peruolare.

91 Voirla suite du frg. 5 Orelli : Quod si ullum unquam animal consecrandum fuit, illud profecto
fuit. Si Cadmi progenies, aut Amphitryonis, aut Tyndariin caelum tollenda fama fuit, huic idem
honos certe dicandus est. Quod quidem faciam, teque omnium optimam doctissimamque,
approbantibus diis immortalibus ipsis, in eorum coetu locatam, ad opinionem omnium
mortalium consecrabo.

92 A. Setaioli a suggéré dans ses différents articles que la Consolation est la seule ceuvre
cicéronienne od 'immortalité de ’ame est affirmée sans réserve : nous partageons ce
jugement, méme si ’on pourrait préciser « parmi les ceuvres philosophiques », car, comme
nous l'avons vu, certains passages des discours, comme ceux du Pro Sestio et du Pro Scauro
cités plus haut, se signalent également par une absence de réserve en la matiére.



Qulen est-il des Tusculanes, qui datent d’aolit 45 ? Létude déraillée du livre I,
tout entier consacré au probléme de 'immortalité de 'Ame, nous emmenerait
trop loin : aussi nous contenterons-ici des points les plus remarquables pour
notre propos®. Force est de constater que Cicéron adopte dans cette ceuvre
une démarche inspirée par la Nouvelle Académie. En effet, bien qu'il revéte en
quelque sorte le masque d’un professeur de philosophie interrogé par un éleve
fictif, il affirme refuser tout dogmatisme :

Geram tibi morem et ea quae uis ut potero explicabo, nec tamen quasi Pythius
Apollo, certa ut sint et fixa, quae dixero, sed ut homunculus unus e multis probabilia
coniectura sequens. Vitra enim quo progrediar, quam ut ueri similia uideam, non
habeo ; certa dicent ii qui et percipi ea posse dicunt et se sapientis esse profitentur.
(Tusc., 1, 17.)

Je me plierai & ton désir et ferai mon possible pour élucider ce que tu veux, mais
cependant je le ferai non pas a la fagon d’un Apollon Pythien, pour donner &
mes paroles un caractére décisif et intangible, mais comme un individu de rien,
représentant de humanité commune, sattachant a des solutions plausibles
par la conjecture. Je n'ai en effet pas de lieu ot m’avancer au-dela de la vue du
vraisemblable ; des réponses décisives, tu en auras de ceux qui affirment quelles

sont a notre portée et qui se flattent d’étre sages®*.

Cette profession de foi néoacadémicienne exemplaire, fidele a la théorie
carnéadienne du mBavov, du vraisemblable constituant le seul horizon de la
connaissance humaine®, repose ici sur une démarche rationnelle qui se définit
a rebours d’une approche révélée de la vérité : c’est choisir ici implicitement
Socrate, son doute et sa dialectique, contre Pythagore et sa parole dogmatique
d’inspiration apollinienne?”. Dans un passage du préambule du De natura

93 Pour un traitement de la question de 'immortalité de I’ame dans ce livre, voir [article
de J. Salinero Portero, « La inmortalidad del alma en Ciceron (El libro primero de las
Tusculanas) », Humanidades, 10, 1958, p. 71-95. On pourra également se référer a C. Lévy,
« L’ame et le moi dans les Tusculanes », REL, 80, 2002, p. 78-94.

94 Texte établi par G. Fohlen et traduit par J. Humbert, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1931;
traduction modifiée.

95 Sur la traduction chez Cicéron de ce terme par probabile et ueri simile, qu’on trouve tous
deux employés ici, voir l'article de J. Glucker, « Probabile, Veri Simile, and Related Terms »,
dans ). Powell (dir.), Cicero the Philosopher, Twelve Papers, Oxford, Clarendon Press, 1995,
p. 115-143.

96 C(f. Tusc., |, 23 : Harum sententiarum quae uera sit, deus aliqui uiderit ; quae ueri simillima,
magna quaestio est.

97 On peut toutefois se demander si les cibles implicites de ce passage des Tusculanes ne sont
pas également 'épicurisme et le stoicisme, qui sont des systémes dogmatiques, et dont les
prétentions a la vérité sont décrites par Cicéron avec des images oraculaires : N. D., |, 18 :
Tum Velleius fidenter sane, ut solent isti, nihil tam uerens quam ne dubitare aliqua de re
uiderentur, tamquam ex deorum concilio et ex Epicuriintermundis descendisset ; Fin.,V, 79 :
Quia, cum a Zenone, inquam, hoc magnifice tamquam ex oraculo editur.
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deorum, ceuvre que Cicéron rédigea juste apres les Tusculanes en aolit 45, on lit
d’ailleurs 'une des rares critiques de Cicéron a I'égard du pythagorisme :

Nec uero probare soleo id quod de Pythagoreis accepimus, quos ferunt, si quid
affirmarent in dz‘spumndo, cum ex iis quaereretur quare ita esset, respondere
solitos « ipse dixit » ; ipse autem erar Pythagoras : tantum opinio praeiudicata
poterat, ut etiam sine ratione ualeret auctoritas. (N. D., 1, 10.)

Je n’approuve guére ce que la tradition nous dit sur lattitude des pythagoriciens.
On rapporte que si, lors d’une discussion, ils affirmaient quelque chose dont on
leur demandat une justification, ils avaient coutume de répondre : « Le Maitre
'adit»; or ce Maitre n’était autre que Pythagore : une opinion formée d’avance

avait un pouvoir tel que 'autorité s'imposait méme sans le recours 2 la raison98.

Or quelles sont les conséquences de cette posture cicéronienne sur la doctrine
de 'immortalité de ’ame ? Au livre I des Tusculanes, Cicéron cherche a
démontrer que la mort n’est pas un mal : en effet, soit 'Ame est immortelle, et la
mort est alors pour elle une délivrance et un passage vers un bonheur plus grand
(28-81) ; soit elle est mortelle, et 'Ame n’aura alors plus rien a souffrir (82-111).
La construction de ce premier livre repose donc trés exactement sur les termes
de l'alternative socratique de I'Apologie sur laquelle la pensée cicéronienne n’a
presque jamais, comme nous I'avons vu, cessé de faire fond. Et contrairement a
celles de ses ceuvres qui tendent justement  faire de 'immortalité de 'ame une
certitude ou une vérité révélée, les Tusculanes la présentent comme une simple
croyance rationnelle résultant d’une enquéte dialectique. Que cette croyance
soit fondée sur la raison et refuse la pure affirmation dogmatique qui ne produit
pas sa propre justification, nous est bien indiqué par ce passage qui compare le
r6le de Pythagore et Platon dans I'élaboration de la doctrine de 'immortalité
de 'ame::

Platonem ferunt, ut Pyt/)ﬂgareo: cognosceret, in Ttaliam uenisse et didicisse
Pythagorea omnia primumaque de animorum aeternitate non solum sensisse idem
quod Pythagoram, sed rationem attulisse. (Tusc., 1, 38-39.)

A ce qu’on rapporte, cest Platon, qui s’étant rendu en Italie pour faire
connaissance avec les pythagoriciens et ayant étudié toute la doctrine de I'école,
ne se contenta plus d’adopter sur I'éternité de 'ame la thése de Pythagore, mais

en fournit le premier une démonstration.

98 Ce passage est le plus ancien témoignage relatif au fait que les disciples de Pythagore
évitaient de prononcer son nom : le ipse dixit est la traduction exacte de la formule atog Epa
attestée parD. L., VIII, 46. Parailleurs, d’aprés Jamblique, V. P., 53, 88, 255, les sectateurs de
Pythagore appelérent leur maitre O¢log de son vivant et éxeivog aprés sa mort.



La ratio platonicienne apporte ainsi quelque chose de décisif a ce qui n’était
que pure auctoritas chez Pythagore. Par ailleurs, qui dit vraisemblance dit
aussi possibilité d’une erreur, comme I'indique la formule célebre que Cicéron
met dans la bouche de son interlocuteur et éléve fictif : errare mehercule malo
cum Platone [...] quam cum istis uera sentire9® (« par Hercule, j’aime mieux me
tromper avec Platon que d’étre dans le vrai avec ces gens-1a », Zusc., 1, 39) —
avant d’ajouter pour son propre compte : go ipse cum eodem ipso non inuitus
errauerim (« moi-méme, je naurais pas de regret 2 me tromper avec ce méme
Platon », ibid., 40).

Il y a donc incontestablement une certaine inflexion sceptique au livre I
des Tusculanes dans approche de 'immortalité de '4me. Il nous semble
cependant qu'il ne faut pas exagérer la portée de ce scepticisme et voir dans
ce livre une véritable rupture avec les ceuvres précédentes de Cicéron, telles
que le « Songe de Scipion » ou la Consolation. 11 est en effet significatif de voir
I’Arpinate recourir a ce que Gérard Genette appelle « 'autotextualité », et citer
un passage de chacune de ces deux ceuvres pour appuyer sa démonstration :
en Tusculanes, 1, 53, Cicéron rappelle la célebre preuve de I'immortalité de
I'ame formulée dans le Phédre 245c-¢ (ce qui est principe de mouvement est
nécessairement éternel), en soulignant qu’il 'avait déja reproduite au livre VI
du De republica™® ; et plus loin, en I, 66, il cite un passage de sa Consolation que
nous avons évoqué plus haut au sujet de 'origine divine de I'dAme dont rien de

11 Cicéron semble ainsi

terrestre ne saurait expliquer les facultés prodigieuses
lui-méme souligner implicitement la continuité qui existe entre ses différentes
ceuvres philosophiques. On pourrait certes en conclure qu’au fond, Cicéron
n'a jamais cessé de rationaliser, y compris dans le « Songe » et la Consolation.
Cela est vrai : la révélation du Somnium Scipionis se préoccupe de donner une
preuve de 'immortalité de 'ame, preuve que les Tusculanes n’ont qu'a ressaisir
dans le cadre d’une enquéte dialectique. Cependant, I'inverse est également
vrai : Cicéron n'a jamais cessé de dépasser, sur la question de 'immortalité de
I’ame, les cadres du strict rationalisme, y compris dans les Zusculanes. Plusieurs
passages du livre | montrent en effet qu’il n’a pas totalement rompu avec certains

aspects dogmatiques de sa croyance en 'immortalité de 'ame. Par exemple,

99 Istis désigne ici bien évidemment les épicuriens. L’interprétation de Hannah Arendt (dans
La Crise de la culture[1954], Paris, Gallimard, 1972, p. 287), selon laquelle istis renverrait aux
pythagoriciens, considérés comme des « adversaires de Platon », la phrase signifiant alors
que Cicéron préférerait s’égarer avec la « rationalité platonicienne » plutdt que de « sentir »
la vérité (uera sentire) avec « lirrationalisme pythagoricien », est évidemment inacceptable
historiquement et philologiquement.

100 Loc. cit.: Ex quo illa ratio nata est Platonis, quae a Socrate est in Phaedro explicata, a me
autem posita est in sexto libro de re publica : « Quod semper mouetur, aeternum est|...] ».

101 Loc. cit.: Hanc nos sententiam secuti his ipsis uerbis in Consolatione expressimus :
« Animorum nulla in terris origo inueniri potest|[...] ».
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alors méme que la démarche néoacadémicienne le pousse, comme nous 'avons
vu, 2 accorder une préférence implicite & Platon sur Pythagore au nom de la
ratio, Cicéron n’hésite pas a écrire :

Nec tamen mihi sane quicquam occurrit, cur non Pythagorae sit et Platonis uera
sententia. Vt enim rationem Plato nullam adferrer (uide quid homini tribuam),
ipsa auctoritate me frangeret. (Tusc., 1, 49.)

Je ne vois pourtant vraiment aucune raison qui invaliderait opinion de
Pythagore et de Platon. Du reste, quand bien méme Platon n’apporterait aucun
argument (vois ce que j'accorde & '’homme), son autorité méme aurait raison

de moi.

Cicéron est ainsi obligé de reconnaitre, en dépit de la démarche dont il
s'est revendiqué et qui consiste  privilégier la raison sur 'autorité, que cette
derniére s'impose ici a lui, peut-étre comme la plus forte de toutes les raisons.
De plus, deux autres exemples d’auctoritates qu'il produit en faveur de la theése
del'immortalité de 'Ame, loin de relever du champ de la raison, renvoient bel et
bien a la révélation : Cest le cas du vers d’Ennius Romulus in caelo cum diis agit
aeuum (« Romulus passe sa vie au ciel en compagnie des dieux », Zusc., 1, 28),
qui fait signe vers I'univers des Annales et de la révélation pythagoricienne de
Iimmortalité céleste de'ame ; cest également le cas de la référence aux mysteres :
Reminiscere, quoniam es initiatus, quae tradantur mysteriis (« Remets-toi en
mémoire, puisque tu as été initié, ce qui est révélé au cours des mysteres », 7bid.,
29), phrase qui nous rappelle I'éloge ému des promesses éleusiniennes formulé
dans le De legibus. Ainsi, bien que le livre I des Tusculanes procede de maniére
dialectique et, fidéle au probabilisme carnéadien, ne conclue pas définitivement
sur la question de 'immortalité de 'me, ce protocole rationaliste général est
en réalité, dans le détail, ébréché par 'accueil qu'il réserve a des éléments qui ne
relevent pas de la ratio™®.

102 On peut également évoquer le cas que Cicéron fait de ’largument du consensus universel
(I, 26-35 : la croyance en l’existence d’un au-dela se retrouve chez toutes les nations méme
les plus barbares, et tous les hommes ont le souci de ce qui doit arriver aprés leur mort) : on
pourrait dire qu’il s’agit ici d’une preuve non pas suprarationnelle, relevant de la révélation,
mais infrarationnelle, relevant de 'instinct (cf. I, 30 : atque haec ita sentimus natura duce,
nulla ratione nullaque doctrina). Cependant, Cicéron admet lui-méme qu’il ne s’agit que
d’indices servant de point de départ a la réflexion, et que la raison doit ensuite fonder les
propositions du sens commun (1, 36 : Sed ut deos esse natura opinamur, qualesque ratione
cognoscimus, sic permanere animos arbitramur consensu nationum omnium qua in sede
maneant qualesque sint ratione discendum est). Sur 'argument du consensus universel
chez Cicéron, voir aussi infra, p. 150-151. Notons par ailleurs qu’on retrouve une allusion
a la doctrine de 'immortalité de ’ame dans les Tusculanes au livre V, 8-10, dans le récit
d’une anecdote issue d’une tradition recueillie par Héraclide du Pont : Pythagore aurait tenu
un discours a Léon, prince de Phlionte, ot il lui aurait expliqué le sens de sa profession
de « philosophe », et affirmé que les hommes ont quitté pour cette vie une autre vie et



Cette tension entre une polarité sceptique et une polarité dogmatique de la
pensée cicéronienne se retrouve enfin dans le De senectute et le De amicitia.
Dans la derniére partie du De senectute*®3, Cicéron met dans la bouche de
Caton I’Ancien, l'interlocuteur principal du dialogue, ses propres vues sur
I'immortalité de 'ame. La conclusion du discours de Caton fait trés exactement
écho a Uerrare mehercule malo cum Platone des Tusculanes :

Quod si in hoc erro qui animos hominum immortalis esse credam, libenter erro ;
nec mihi hunc errorem quo delector, dum uino, extorqueri uolo ; sin mortuus, ut
quidam minuti philosophi censent, nihil sentiam, non uereor ne hunc errorem
meum philosophi mortui irvideant. (C. M., 85.)

Sije me trompe en croyant & 'immortalité des Ames humaines, j’ai plaisir & me
tromper, et je ne veux pas, tant que je vis, me laisser arracher cette erreur, qui fait
ma joie ; et si, aprés ma mort, comme le pensent de pauvres petits philosophes,
je m’ai plus de sentiment, je ne crains pas de voir ces philosophes morts railler

mon erreur 4,

Il s’agit donc d’une croyance qui, ici encore, n’est pas dupe de ses propres
limites, mais qui est cependant décrite comme indéracinable. Quant al'origine
de cette croyance, elle a été exposée dans le développement qui précede, dont

nous citerons ici un passage :

Nec me solum ratio ac disputatio impulit ut ita crederem, sed nobilitas etiam
summorum philosophorum et auctoritas. Audiebam Pythagoram Pythagoreosque,
incolas paene nostros, qui essent Italici philosophi quondam nominati, numquam
dubitasse quin ex uniuersa mente diuina delibatos animos haberemus.
Demonstrabantur mihi praeterea quae Socrates supremo uitae die de immortalitate
aminorum disseruisset, is qui esset omnium sapientissimus oraculo Apol[z’m’s
iudicatus. (C. M., 77-78.)

Cette croyance m'a été inspirée non seulement par un raisonnement méthodique,
mais encore par la notoriété et autorité des plus grands philosophes. J’apprenais
que Pythagore et les pythagoriciens, qui étaient presque nos compatriotes, eux

qui avaient regu autrefois le nom de philosophes italiotes, n’ont jamais mis en

une autre nature (in hanc uitam ex alia uita et natura profectos). Sur cette anecdote, dont
on ne saurait cependant rien tirer de significatif pour notre propos, voir R. Joly, « Platon
ou Pythagore ? Héraclide Pontique, fr. 87-88 Wehrli », dans Hommage a Marie Delcourt,
Bruxelles, Latomus, 1970, p. 136-148 et W. Burkert, « Platon oder Pythagoras? Zum Ursprung
des Wortes “Philosophie” », Hermes 88, 1960, p. 159-177, qui soutiennent respectivement
la thése de son authenticité et de son inauthenticité.

103 Ontrouvera des éléments de réflexion sur le probléme de 'immortalité dans ce dialogue dans
l’article de L. Alfonsi, « Verso 'immortalita (Cicerone, De senectute, 21,77y ss.) », Convivium,
1, 1954, p. 385-391.

104 Texte établi et traduit par P. Wuilleumier, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1961.
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doute que nos Ames fussent détachées de 'esprit divin qui anime 'univers. On
m’expliquait aussi les idées développées par Socrate au dernier jour de sa vie
sur 'immortalité des Ames, lui qui avait été proclamé le plus sage de tous les

hommes par 'oracle de Delphes®®.

Nous rencontrons donc ici une nouvelle variation cicéronienne sur les
rapports entre 7atio et auctoritas d’une part, entre Socrate et Pythagore d’autre
part : la distinction implicite, observée plus haut dans certains passages inspirés
par la démarche néoacadémicienne, entre un Socrate sceptique un Pythagore
dogmatique est ici abolie au profit d’une valorisation commune de leur autorité
qui semble apporter une preuve au moins aussi convaincante que celle de la
pure raison**. Quant au De amicitia, il comporte un passage assez étrangement
ignoré par la plupart des commentateurs, qui nous semble résumer parfaitement
les tensions de la pensée cicéronienne et offre par surcroit un retour trés éclairant
sur le « Songe ». Cicéron fait dire a Laelius, le grand ami de Scipion :

Neque enim assentior iis qui haec nuper disserere coeperunt cum corporibus simul
animos interire atque omnia morte deleri ; plus apud me antiquorum auctoritas
ualet, uel nostrorum maiorum [...] uel eorum qui in hac terra fuerunt magnamgque
Graeciam [...] institutis et praeceptis suis erudierunt, uel eius qui Apollinis oraculo
sapientissimus est iudicatus [...]. Quod idem Scipioni uidebatur, qui quidem, quasi
praesagiret, perpaucis ante mortem diebus [.... ] triduum disseruit de re publica ; cuius
disputationis fuit extremum fere de immortalitate animorum, quae se in quiete per
uisum ex Africano audisse dicebat. Id si ita est ut optimi cuinsque animus in morte
facillime euolet tamquam e custodia uinclisque corporis, cui censemus cursum ad
deos faciliorem fuisse quam Scipioni ? [...] Sin autem illa ueriora ut idem interitus
Sit animorum et corporum nec ullus sensus maneat, ut nihil boni est in morte, sic
certe nihil mali. (Lael., 13-14.)

Car je ne suis pas d’accord avec ceux qui se sont mis récemment a soutenir
que 'ame meurt avec le corps et que la mort détruit tout. Je suis plus sensible
a lautorité des anciens ou a celle de nos aieux [...] ; sensible a Pautorité des

penseurs de chez nous qui ont donné a la Grande Grece [...] les institutions

105 Traduction P. Wuilleumier.

106 Profitons de ce passage pour souligner la récurrence du théme de I'autorité intellectuelle et
morale de la Grande Gréce chez Cicéron, toujours associée dans son esprit a ’enseignement
de Pythagore et des pythagoriciens, qui se diffusa jusqu’a Rome et influenga selon lui ses
institutions archaiques : le développement le plus long consacré a ce point se trouve en
Tusc., IV, 2-4 ; voir aussi De or., Il, 154 ; 1l, 139 ; Tusc., |, 38 ; V, 10 ; Lael., 13. Cicéron réfute
en revanche a plusieurs reprises la tradition selon laquelle le roi Numa aurait été I’éléve
de Pythagore, pour des raisons d’impossibilité chronologique : voir De or., I, 154 ; Rep., Il,
28-29; Tusc., IV, 3. Sur ces divers témoignages cicéroniens, voir notamment G. Garbarino,
Roma e la filosofia greca..., op. cit., t. Il, p. 224 5q.



et les principes moraux qui 'ont formée ; sensible enfin a 'autorité de celui
que loracle d’Apollon a jugé « le plus sage » [...]. Voila ce que Scipion pensait
aussi ; et précisément, comme s'il avait un pressentiment, quelques jours avant
sa mort, [...] il parla pendant trois jours de 'organisation de I'Etat et il consacra
essentiellement la fin de son exposé au probléme de 'immortalité de 'ame,
en rapportant ce que lui avait dit la-dessus ’Africain, qu’il avait vu en songe
pendant son sommeil. S’il est vrai qu’a la mort les 4mes des meilleurs sont celles
qui s'envolent le plus facilement de la prison du corps, pour ainsi dire, et des
liens qu’il leur impose, qui donc, & notre avis, a pu s'élancer vers les dieux plus
facilement que Scipion ? [...] Etssi les autres ont raison, si la fin est la méme pour
I’Ame et pour le corps, si aucune sensibilité ne subsiste, alors la mort n’est pas un

bien certes, mais au moins elle n’est pas un mal*®’.

On retrouve dans ce passage un condensé de la pensée cicéronienne dans
toute sa complexité. Laelius, comme le Cicéron des Tusculanes et le Caton du
De senectute, admet qu’il est impossible d’accéder a la certitude absolue sur la
question du devenir de 'ame, et qu'on ne peut de ce fait exclure totalement
que les épicuriens aient raison. Pourtant, une ferme croyance personnelle lui
a été acquise grice a ce qu'en ont dit conjointement la tradition des ancétres,
les pythagoriciens (les maitres a penser de la Grande Grece), et Socrate, dont
les témoignages valent moins ici pour leurs atours rationnels que pour leur
autorité morale et religieuse respective (la gravité du mos maiorum, le role
éducateur du pythagorisme, la sagesse socratique sanctionnée par I'oracle de
Delphes). Par ailleurs, dans un effet spectaculaire d’autotextualité mélée a un
brouillage des frontieres entre réalité et fiction, le cadre du De republica et en
particulier du « Songe » est ici présenté comme un fait avéré d’expérience et un
gage d’autorité a I'égal des exemples précédents : a en croire Laelius, Scipion
aurait ainsi réellement vu le songe raconté a la fin du De republica, et cette
expérience serait un indice vraisemblable de 'immortalité de 'Ame promise aux
ames des grands hommes. Cicéron n’a évidemment pas cherché a signifier que le
« Songe » ft autre chose qu’une fiction : en revanche, ce passage du De amicitia
semble indiquer que Cicéron, certes derriére le masque problématique car lui
aussi fictif de Laelius, a voulu suggérer que Scipion a pu avoir, au cours de sa
vie, un songe semblable & celui qui est raconté dans le « Songe », au cours duquel
I'immortalité de 'dme lui aurait été révélée, parce quil n’est pas invraisemblable
qu'une 4me d’exception bénéficie d’une telle révélation. Un tel passage fait
évidemment le lien avec la question du rapport de Cicéron au songe, que nous
abordons ci-apres.

107 Traduction R. Combés, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1971.
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A Pissue de ces développements, nous pouvons donc affirmer que la pensée
de Cicéron n'a pas réellement évolué sur la question de 'immortalité de 'ame
et que le « Songe de Scipion » s’intégre ainsi dans un ensemble dont les lignes
de force sont demeurées constantes. Ce qui change d’une ceuvre a 'autre de
Cicéron, ce sont les modes d’expression de la croyance en I'immortalité de
I’Ame, mais non pas cette croyance elle-méme, qui repose sur un noyau dur

de convictions stables du Pro Rabirio au De amicitia*®®

, et qui n’a cessé de
conjuguer une polarité sceptique et une polarité dogmatique, une approche
rationnelle et une approche mystique. On remarquera cependant une certaine
dissymétrie : alors que certains textes cicéroniens passent sous silence les réserves
sceptiques en la matiére, comme dans les passages cités plus haut du Pro Sestio
ou du De legibus, ou empruntent un ton particulierement dogmatique, comme
dans la Consolation, on ne trouve aucun texte cicéronien qui soit marqué par
un scepticisme ou un rationalisme total qui resterait hermétique au prestige de
Pautorité des plus sages ou des religions & mysteéres. Dans cette perspective, et
comme le passage du De amicitia étudié ci-dessus nous y invite, il convient de
lire le « Songe » comme I'expression parfaite de la double polarité de la pensée
cicéronienne sur la question de 'immortalité de 'ame : le songe traduit sans
doute 'absence de certitude absolue, mais il dit aussi I'acces révélé a la vérité
qu'une ame d’exception comme celle de Scipion a pu, en toute vraisemblance,
obtenir. Reste & déterminer si la réflexion de Cicéron sur le phénomeéne du

songe permet ou non de valider une telle hypothese.

CICERON ET LA VALEUR DIVINATOIRE DES SONGES : LE PROBLEME DE
L’INTERPRETATION DU DE DIVINATIONE

Nous 'avons suggéré a plusieurs reprises au cours des analyses précédentes :
en faisant dire & Scipion, au seuil du récit de son réve, que ce dernier fut
probablement causé par ses pensées de la veille, Cicéron introduit une
explication rationaliste qui ne semble pourtant pas devoir étre interprétée
comme une négation pure et simple de la dimension religieuse de I'expérience
de Scipion. Il y a plutdt préservation d’une ambiguité, dont nous avons pu
supposer qu'elle était une fagon de traduire le statut lui-méme ambigu de la
croyance de I'immortalité de 'ame chez Cicéron. Que ce dernier ait considéré

108 On retrouve dans l'ultime ceuvre de Cicéron, la quatorziéme Philippique (prononcée
en avril 43), la croyance dans 'immortalité céleste des justes, a laquelle ’horizon de sa
mort prochaine confére le caractére émouvant d’un testament spirituel : /lli igitur impii,
quos cecidistis, etiam ad inferos poenas parricidii luent, uos uero, qui extremum spiritum
in uictoria effudistis, piorum estis sedem et locum consecuti (XIV, 32). Sur les revirements
cicéroniens, en revanche, sur la question des chatiments infernaux, voir A. Setaioli, « El
destino del alma », art. cit.



qu'une ame comme celle de Scipion ait pu avec vraisemblance bénéficier d’un tel
songe nous a d’ailleurs été suggéré par le passage étudié plus haut du De amicitia.
Un autre texte, contemporain du De amicitia, qui semble indiquer que Cicéron
n'a pas rejeté la valeur divinatoire des songes est le passage du De senectute ou
il fait citer par Caton le discours de Cyrus mourant a ses enfants présent chez
Xénophon'® :

Nam uero uidetis nibil esse morti tam simile quam somnum. Atqui dormientium
animi maxime declarant divinitatem suam ; multa enim, cum remissi et liberi
sunt, ﬁttum prospiciunt. Ex quo intel[egz’tur qua/e; futurz' sint cum se plﬂne corporis
uinculis relaxauerint. (C. M., 81.)
En outre, vous vous rendez compte que rien ne ressemble autant & la mort que
le sommeil ; or, quand on dort, 'Ame manifeste au plus haut point sa nature
divine : en effet, dans cet état de détente et de liberté, elle présage beaucoup
*événements futurs ; d’ott 'on congoit ce quelle deviendra, quand elle se sera

enti¢rement dégagée des liens corporels**®.

Il est vrai que ce texte, comme celui du De amicitia, pose un probleme
d’interprétation : Laelius et Caton sont a I'évidence pour Cicéron des
porte-parole de ses idées sur amitié, la vieillesse, et dans les deux cas sur
Pimmortalité de 'dme, mais ils restent cependant des masques littéraires qui
ne renvoient pas nécessairement, sur tel ou tel point précis, a sa propre pensée.
Ces vues personnelles de Cicéron sur le songe, il semble, en premiére analyse,
qu’il faille les chercher dans le livre ot il s’exprime sur le sujet en son nom
propre, a savoir le livre I du De diuinatione. Nous allons donc présenter dans
un premier temps l'interprétation classique du De diuinatione, selon laquelle
Cicéron rejette réellement, entre autres formes de divination, le songe, avant de
nous demander si cette lecture est enti¢rement satisfaisante.

Une premiére lecture du livre Il du De diuinatione : Cicéron et la critique de la valeur

divinatoire des songes

Dans le De dininatione™, Cicéron, comme on sait, interroge la valeur de la
divination au moyen d’une disputatio in utramque partem : tandis que, dans la
mise en scéne du dialogue, son frére Quintus défend la croyance traditionnelle
en la divination (livre I), il entreprend lui-méme de montrer la fragilicé
conceptuelle sur laquelle repose cette croyance (livre IT). De fait, la these la plus

109 Voir Cyr., VllI, 7, 21.

110 Traduction P. Wuilleumier.

111 On se reportera a I’édition bilingue de ’ceuvre par J. Kany-Turpin, Paris, Flammarion, coll.
« GF », 2004 et a sa bibliographie p. 371-378. Nous nous fondons sur cette édition pour les
citations et les traductions qui suivent sauf mention particuliére.
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communément admise est que la pensée de Cicéron est bel et bien exprimée par
le Marcus du livre II, et qu'il a ainsi cherché & porter un coup fatal aux croyances
superstitieuses en matiere la divination™?.

En particulier, 4 l'exposé de Quintus (I, 39-64) qui s'était appuyé aussi bien
sur divers exemples rapportés par la tradition que sur I'autorité de certains
philosophes (Socrate, Platon, les stoiciens en particulier) pour défendre la these
delavaleur divinatoire des songes, Cicéron répond dans un long développement
(I, 119-150) par de nombreux arguments pour critiquer radicalement une telle
these. Il est a cet égard particulierement frappant de voir que ’Arpinate, en

jouant dans ce développement la carte de Carnéade3

, est amené a critiquer,
fait assez exceptionnel dans son ceuvre™, Platon et les pythagoriciens pour avoir
affirmé qu’un régime alimentaire adéquat permettait de se préparer a obtenir

des révélations en songe :

lam Pythagoras et Plato, locupletissimi auctores, quo in somnis certiora uideamus
praeparatos quodam cultu atque wictu proficisci ad dormiendum inbent ; faba
quidem Pythagorei utique abstinere, quasi uero eo cibo mens, non uenter infletur.
Sed nescio quo modo nihil tam absurde dici potest quod non dicatur ab aliquo
philosophorum. (Diu., 11, 119.)

De plus Pythagore et Platon, les plus stres autorités, recommandent, si'on veut
voir en réve des choses plus certaines, de se préparer au sommeil par un certain
régime de vie et d’alimentation. Les pythagoriciens proscrivent absolument la
feve, comme si cet aliment gonflait 'esprit, non 'estomac ! Je ne sais comment
cela se fait, mais il 0’y a pas d’absurdité, si énorme soit-elle, qui n'ait été proférée

115

par quelque philosophe

112 Voir parexemple les positions, comportant évidemment des variantes, de : W. Harris, Dreams
and Experience..., op. cit., p. 182 sq. ; ). Kany-Turpin, éd. cit., p. 7-86 ; J. Linderski, « Cicero
and Roman Divination », PP, 36, 1982, p. 12-38 ; E. Rawson, Cicero, op. cit., p. 241-245 ;
S. Timpanaro, Nuovi contributidi filologia e storia della lingua latina, Bologna, Patron, 1994,
p. 257-264 ; D. Wardle, Cicero on Divination. De divinatione, Book I, Oxford, Clarendon Press,
2006.

113 Le patronage de Carnéade est revendiqué a de nombreuses reprises : Diu, Il, 9, 48, 51, 87,
97,150.

114 Rappelons que nous avons vu un peu plus haut une critique cicéronienne dirigée
spécifiquement contre Pythagore, sur la question de 'autorité (voir supra, p. 136).

115 Traduction ). Kany-Turpin légérement modifiée. Ce passage répond a celui de ’exposé
de Quintus (I, 60-62), qui cite (en le traduisant de maniére non littérale) le passage de la
République ol le sommeil du sage est opposé par Socrate a celui du tyran (IX, 571d-572b)
et évoque U'interdit alimentaire des féves dans le pythagorisme, celles-ci produisant une
flatulence s’opposant aux visions claires de ’ame en songe : voir infra, p. 150-151 sur ce
passage de I’exposé de Quintus et pour les débats, dés I’Antiquité, sur les raisons de l'interdit
frappant les féves.



Plus précisément, Cicéron déploie de nombreux arguments pour étayer
sa réfutation de la valeur divinatoire des songes. Nous en avons relevé neuf
principaux :

1) Laplupart des hommes n'obéissent pas a leurs réves, ne les comprennent pas,
et ne se les rappellent pas®® ; or si la plupart des réves sont ignorés ou négligés,
ou bien le dieu ne le sait pas ou bien il recourt en vain a I'avertissement par
les songes, ce qui contredit dans les deux cas I'idée du divin*7.

2) Sile dieu envoyait des visions pour nous mettre en garde, il choisirait de le
faire quand nous sommes ¢éveillés, parce que, ainsi que I'affirme le stoicien
Chrysippe lui-méme, ce que 'on voit aI'état de veille est beaucoup plus clair
et plus précis que les visions du réve®.

3) La distinction entre réves vrais d’origine divine et les réves faux d’origine

naturelle ne peut étre qu'arbitraire™ : il manque un critére, une marque

déterminée (nota) pour opérer une telle distinction*®.
4) Il nexiste pas de véritables interpretes des songes : il faudrait pour cela une

121

intelligence exceptionnelle et un savoir parfait®* qui ne se rencontrent pas

chez les devins, lesquels appartiennent 4 'engeance la plus frivole et la plus

ignorante*??,

5) Le caractere énigmatique des songes est incompatible avec la volonté des
dieux de nous avertir et par la avec leur majesté*3.

6) Certains réves sont réputés patents et clairs*4 : mais ils nous sont extérieurs et
inconnus, peut-étre méme inventés, et nulle autorité ne peut les garantir*®s.

7) Lactivité et le pouvoir de représentation de I'esprit suffisent & expliquer la

formation des images méme inconnues vues en réve?s,

116 Diu., Il, 125 : Quotus igitur est quisque, qui somniis pareat, qui intellegat, qui meminerit ?

117 Ibid. : Si pleraque somnia aut ignorantur aut negleguntur, aut nescit hoc deus aut frustra
somniorum significatione utitur ; et horum neutrum in deum cadit.

118 Diu., 1, 126 : Chrysippus Academicos refellens permulto clariora et certiora esse dicat, quae
uigilantibus uideantur, quam quae somniantibus.

119 Diu., 11,127 : Sin uera uisa diuina sunt, falsa autem et inania humana, quae est ista designandi
licentia, ut hoc deus, hoc natura fecerit potius quam aut omnia deus, quod negatis, aut omnia
natura ? Quod quoniam illud negatis, hoc necessario confitendum est.

120 Diu., Il, 128 : quae si alia falsa, alia uera, qua nota internoscantur, scire sane uelim.

121 Diu., Il, 130 : ingenio praestanti et eruditione perfecta.

122 Diu., Il, 129 : ex leuissimo enim et indoctissimo genere constant.

123 Diu., Il, 132 : lam uero quo pertinent obscuritates et aenigmata somniorum ? Intellegi enim a
nobis di uelle debebant ea quae nostra causa nos monerent ; Il, 135 : Ergo obscura somnia
minime consentanea maiestati deorum.

124 Diu., Il, 135 : aperta et clara.

125 Diu., Il, 136 : Sed haec externa ob eamque causam ignota nobis sunt, nonnulla etiam ficta
fortasse : quis enim auctor istorum ?

126 Diu., Il, 138 : Quae est enim forma tam inuisitata, tam nulla, quam non sibi ipse fingere
animus possit, ut, quae numquam uidimus, ea tamen informata habeamus, oppidorum situs,
hominum figuras ?
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8) Les réves sont souvent les résidus des pensées de I'état de veille™.
9) Iln’yapasde cohérence, de liaison entre les réves et la nature (aucune logique
ne peut lier les signes prétendus des songes a des événements réels) *25.

Silon cherche a établir lesquels de ces arguments pourraient étre de nature
a invalider la véracité du songe de Scipion, il apparait tres vite que celui-ci ne
tombe pas sous le coup d’un certain nombre d’entre eux. En effet, parce qu’il est
donné comme un songe o la vérité fait 'objet d’une vision totale, comme un
songe « patent et clair », il n’est concerné par aucun des cinq premiers : comme
nous I'avons vu, Scipion a gardé intact le souvenir de son réve, et sa vocation
d’homme d’Etat dévoué i sa patrie en a été renforcée (1) ; en outre, le songe fut
aussi clair qu'une vision a I'état de veille (2) — ce qui peut étre considéré comme
un critere de vérité (3) — et n’a pas requis la médiation d’un interprete (4) ;
enfin, la majesté divine, loin d’étre amoindrie, est renforcée par la limpidité de
la révélation et par la contemplation céleste dont elle est le théatre. Il n’est pas
non plus invalidé par l'argument 9 : en effet, ce songe fait voir directement la
nature, au lieu de renvoyer 2 elle par le truchement de signes. En revanche, les
arguments 6, 7 et 8 semblent plus compromettants. Intéressons-nous d’abord
aux deux derniers de ce trio.

Largument 7 fournit une explication rationnelle de portée générale : 'esprit
humain est capable, par sa faculté d’imagination, de fournir une représentation
a ce qui n'est pas, ou a ce qu'il ne connait pas, ce que 'esprit de Scipion pourrait
fort bien avoir fait lui-méme avec le monde céleste. Plus spécifiquement,
Pargument 8 explique que les réves sont souvent le produit des pensées ou des
actions de ’état de veille. Cette théorie est notamment reprise d’Aristote, qui,
dans deux opuscules des Parua naturalia, le De insomniis (« Des réves ») et le
De diuinatione per somnum (« De la divination dans le sommeil ») a présenté
I'une des premicres analyses rationnelles du réve dans ’Antiquité en utilisant
entre autres cet argument : notons que Cicéron I'avait d’ailleurs déja évoqué
précédemment, en se référant explicitement au Stagirite, pour indiquer, dans
le cadre de son troisi¢me argument, ce que pourrait étre un réve d’origine

130

naturelle’. Or la force de cet argument est telle aux yeux de Cicéron, qu’il

127 Diu., Il, 140 : maxumeque reliquiae rerum earum mouentur in animis et agitantur de quibus
uigilantes aut cogitauimus aut egimus.

128 Diu., Il, 142 : quae est continuatio coniunctioque, quam, ut dixi, uocant cvumdOewav ;11,147 :
neque naturae societas ulla cum somniis.

129 VoirInsomn., 461a18-b21; 28 et De diu. per somn., 463a25. Au sujet de U'influence d’Aristote
sur Cicéron, voir J. Kany-Turpin et P. Pellegrin, « Cicero and the Aristotelian Theory of
Divination by Dreams », dans W. Fortenbaugh, P. Steinmetz (dir.), Cicero’s Knowledge of the
Peripatos, New Brunswick, Transactions Publishers, 1989, p. 220-245.

130 Voirll, 128 : Is (sc. animus) cum languore corporis nec membris uti nec sensibus potest, incidit
in uisa uaria et incerta ex reliquiis, ut ait Aristoteles, inhaerentibus earum rerum quas uigilans



n’hésite pas & donner grace a lui une explication rationnelle d’un songe qu’il
avait eu au temps de son exil 4 Atina (entre 59 et 57 avant J.-C.), et qui est
rapporté par Quintus au livre I comme exemple de réve divinatoire. Cicéron
avait en effet révé que Marius, lui étant apparu, 'avait invité a garder courage et
a se rendre, accompagné d’un licteur, dans son temple poury trouver le salut’3* ;
or, peu apres, le retour de Cicéron fut décrété par un sénatus-consulte voté dans
le temple de Marius (le 1 janvier §8), ce qui lui avait fait dire alors que « rien ne
pouvait étre plus divin que ce songe d’Atina »32 ; mais reprenant cette allusion

au livre I1, il écrit :

Mihi temporibus illis multum in animo Marius uersabatur recordanti quam ille
Grauem suum casum magno animo, quam constanti tulisset. Hanc credo causam de
illo somniandi fuisse. (Diu., 11, 140.)

A cette époque, Marius me venait souvent A l'esprit, car je me rappelais avec

quelle grandeur d’ame, avec quelle constance il avait supporté son terrible

malheur. Je crois que ce fut la raison pour laquelle je révai de lui.

— explication qui rappelle bien stir le Scipion tout préoccupé de I’Africain du
« Songe » et avec lui 'Ennius tout plein d'Homere des Annales.

Enfin, dans 'argument 6, qui concerne justement les songes réputés « patents
et clairs », Cicéron souligne qu’on ne peut se fier entierement a une expérience
rapportée par autrui, parce qu'elle n’exclut pas la possibilité d’une falsification
et quelle manque d’un garant véritable (auctor) : si 'autorité de tels songes est
nulle, Cest qu'elle prétend en fait simposer en dépit de la raison, qui réclamerait
qu’on puisse en éprouver la validité personnellement. Largument retombe
pourtant de maniére problématique sur le « Songe de Scipion » : en tant que
fiction, ce songe n’a certes pas d’autorité réelle ; mais en tant que songe méme
fictif donné comme étant I'expérience d’un grand homme comme Scipion, gui
aurait pu réellement faire un tel songe, et en tant que songe raconté par Cicéron
lui-méme — lui aussi un grand homme politique doublé d’un philosophe —,
n’acquiert-il pas une autorité paradoxale sur laquelle fait justement fond le
passage déja évoqué du De amicitia ?

Quelles conclusions tirer de ce parcours ? Il nous semble frappant de constater
que méme en se plagant dans '’hypothése communément admise selon laquelle
le Cicéron du dialogue est a identifier purement et simplement au Cicéron
réel, son argumentation contre la valeur divinatoire des songes n’'invalide pas,

gesserit aut cogitauerit.

131 Il s’agit du temple dédié a ’Honneur et a la Vertu que Marius avait fait construire pour
commémorer sa victoire sur les Teutons et sur les Cimbres.

132 Diu., |, 59 : dixisse te nihil illo Atinati somnio fieri posse diuinius.
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contrairement & ce qui a été dit*33, 'hypothése du « Songe de Scipion » comme
expression d’'une expérience religieuse : en effet, a supposer méme qu’on puisse
faire une lecture du « Songe » a la lumiére rétrospective du De diuinatione, non
seulement il n’y a que trois arguments sur un total de neuf qui atteignent le
« Songe », mais de plus ces trois arguments ne font que suggérer des explications
concurrentes a 'explication religieuse ('affabulation humaine, l'activité de
représentation de Uesprit, le résidu des pensées de la veille), sans montrer, a
linverse des autres, les incohérences de celle-ci ; enfin, sur ces trois arguments,
un, celui du songe comme produit possible d’une affabulation humaine, est
en partie déjoué par les gages d’autorité dont est paré le « Songe » (Scipion et
Cicéron lui-méme). La critique de la valeur divinatoire des songes au livre II
du De diuinatione ne fait donc pas planer sur le « Songe » un doute rationaliste
supplémentaire par rapport a ce que le « Songe » suggere déja lui-méme par la
remarque sur l'origine possiblement physiologique du réve fait par Scipion.
Mais il convient a présent de se demander si imputer & Cicéron dans sa littéralité
méme la critique rationaliste de la divination exprimée au livre IT n’est pas une
hypothéese réductrice.

Une autre lecture du De diuinatione

Certains commentateurs, dont nous reprendrons ici les analyses, ont cherché
a décroner la doxa qui prévaut au sujet du De diuinatione : cette entreprise a été
tout particulierement illustrée par deux chercheurs qui publiérent en 1986 des
articles paralléles dans un méme numéro du Journal of Roman Studies : il s’agit
de Malcolm Schofield et de Mary Beard34. Larticle de Schofield, sans remettre
totalement en cause I'idée que Cicéron ait eu, a titre personnel, une préférence
pour la critique rationnelle de la divination, montre, au moyen d’une analyse
trés nuancée du De diuninatione, que la méthode méme de la Nouvelle Académie,
qui consiste a laisser « intact et libre le jugement des auditeurs »*5, impose en
quelque sorte un équilibre dans 'argumentation pro et contra, ce qui signifie
que le livre II ne peut avoir pour fonction de détruire totalement le livre I sous
peine de retomber dans le dogmatisme ; par ailleurs, la conclusion de Iarticle
de Schofield invite opportunément a restituer sa complexité & une ceuvre ot,
Cicéron étant a la fois auteur, interlocuteur sceptique du dialogue, et référence

133 VoirH. Gérgemanns, « Die Bedeutung der Traumeinkleidung... », art. cit. ; F. Lucidi, « Funzione
divinatoria e razionalismo... », art. cit.

134 M. Schofield, « Cicero forand against Divination », JRS, 76,1986, p. 47-65 ; M. Beard, « Cicero
and Divination: the Formation of a Latin Discourse », JRS, 76, 1986, p. 33-46.

135 Voir Diu., Il, 150 : proprium [est] Academiae iudicium suum nullum interponere, ea probare
quae simillima ueri uideantur, conferre causas et, quid in quamque sententiam dici possit,
expromere, nulla adhibita sua auctoritate iudicium audientium relinquere integrum ac
liberum]...].



d’autorité pour son frére Quintus (qui prend 'exemple de son réve ot il avait
vu Marius), aucune interprétation unilatérale ne saurait simposer. Larticle
de Mary Beard, plus radical, soutient qu’il est méme impossible d’attribuer
formellement le point de vue sceptique a Cicéron : elle souligne entre autres le
fait que le dialogue ne comporte aucune conclusion a la disputatio équilibrée
in utramque partem, et fait remarquer que Cicéron lui-méme, dans la préface du
De natura deorum, a indiqué que chercher a connaitre son opinion personnelle
sur les différentes questions abordées était une marque de curiosité excessive®.
Il conviendrait alors, dans le cas du De diuinatione, de préserver I'écart entre
Cicéron interlocuteur du dialogue et Cicéron lui-méme.

Nous ne tirerons pas ici de conclusion définitive, mais nous suggérerons
a la suite de ces analyses, et conformément a la maniére néoacadémicienne
elle-méme, qu’il y a une probabilité non négligeable pour qu'on ne puisse pas
réduire la pensée de Cicéron sur la question du songe a celle qu’il défend au
livre Il du De diuinatione. 11 convient a cet égard de souligner le paradoxe de
la posture néoacadémicienne de Cicéron, a savoir qu'elle peut le conduire, au
nom du probable et du vraisemblable, a prendre parti, i firne, pour une autre
position que celle de la Nouvelle Académie. Lexemple le plus frappant est celui
de la fin du De natura deorum, ot Cicéron, qui avait pourtant refusé de donner
son point de vue au commencement du dialogue au nom du respect des droits
de la ratio, écrit :

Haec cum essent dicta, ita discessimus ut Velleio Cottae disputatio uerior, mihi Balbi
ad ueritatis similitudinem uideretur esse propensior. (N. D., 111, 95)

Apres cet échange, nous nous quittAmes dans I'état d’esprit suivant : si ¢’était
exposé de Cotta qui paraissait a Velleius le plus véridique, moi, ¢’était celui de

Balbus qui me semblait tendre le plus 4 la vraisemblance.

En d’autres termes, Cicéron juge plus convaincante I'argumentation du
stoicien Balbus en faveur du providentialisme, que celle de Cotta développant
une position sceptique. On peut certes se demander s’il s'agit bien la du point
de vue véritable de Cicéron, ou s'il ne faut pas plutdt y voir une affirmation
purement stratégique, visant a défendre 'exposé le plus conforme aux croyances
du mos maiorum et & prendre des distances avec celui dont la portée est la
plus subversive®”. Mais il ne nous semble pas interdit de supposer que la

136 N. D., |, 10 : Qui autem requirunt quid quaque de re ipsi sentiamus, curiosius id faciunt
quam necesse est. Comme le précise la phrase suivante, ce serait rechercher un argument
d’autorité au détriment de la raison : non enim tam auctoritatis in disputando quam rationis
momenta quaerenda sunt.

137 Pour différentes interprétations de ce passage, voir M. Schofield, « Cicero for and against
Divination », art. cit., p. 57-58. Sur la question des réticences cicéroniennes a ’égard de la
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Nouvelle Académie, tout en ayant fourni a Cicéron une méthode d’investigation

philosophique, ne lui a pas nécessairement fourni un contenu de pensée.

Des lors, il n'est pas exclu que le point de vue de Cicéron soit a chercher non
seulement dans I'exposé sceptique du livre II, mais aussi 'argumentation qu’il
préte a son frere Quintus en faveur de la divination : posture contradictoire,
certes, mais n'avons-nous pas déja rencontré chez ’Arpinate, en étudiant la
question de I'immortalité de I'dme, une telle contradiction, ou en tout cas
une telle tension, entre élan dogmatique vers la croyance religieuse et réserve
sceptique ? En ce qui concerne plus particuli¢rement les songes, I'exposé de
Quintus repose schématiquement sur trois mouvements argumentatifs :

1) Le premier d’entre eux, de loin le plus long (I, 39-58) cherche a montrer, par
une succession d’exemples empruntés aux sources les plus variées, que la
croyance dans la valeur divinatoire des songes a pour elle le consensus de la
plupart des hommes : cette croyance est partagée par les poétes qui racontent

qui

en ont rapporté de nombreuses expériences, par les Grecs comme par les

ces songes™3® comme par les philosophes™® ou encore les historiens*°

141 142

Romains*#, mais aussi par les peuples barbares*#?, par les interlocuteurs
mémes du dialogue enfin, Quintus et Cicéron, puisque tous deux ont fait au
moins une fois dans leur vie I'expérience de réves prémonitoires confirmés
par les faits*3.

2) Le second (I, 60-62) répond a I'objection selon laquelle de nombreux
réves sont faux en posant qu’il y a sans doute moins de réves faux que de
réves rendus obscurs par 'absence de préparation adéquate de 'ame au

sommeil*# : Socrate, Platon, et les pythagoriciens*5 ont d’ailleurs formulé

Nouvelle Académie dés lors qu’entrent en jeu les intéréts de I’Etat et du mos maiorum, voir
également les débats sur l'interprétation de Leg., |, 59, voir supra, p. 122.

138 Sont cités des vers d’Ennius et d’Accius (Diu., 40-45).

139 Sont cités notamment les noms suivants : Chrysippe (Diu., 39 ; Quintus évoque plus loin,
en 56, les stoiciens en général) ; Héraclide du Pont (46) ; Socrate et Platon (52) ; Xénophon
(52-53) ; Aristote (53).

140 Voir les noms cités par Quintus en Diu., 48-55.

141 Voir Diu., |, 55 : Sed quid ego Graecorum ? Nescio quo modo me magis nostra delectant.

142 Voir Diu., 1, 47 : Est profecto quiddam etiam in barbaris gentibus praesentiens atque diuinans.

143 Voir Diu., |, 58-59 : Quintus affirme avoir vu en songe son frére arrivant a cheval vers lui sur
larive d’un fleuve.

144 Diu., 1, 60 : « At multa falsa. » Immo obscura fortasse nobis. Sed sint falsa quaedam ; contra
uera quid dicimus ? Quae quidem multo plura euenirent, si ad quietem integri iremus.

145 Diu., |, 60-62. L’explication de 'interdit pythagoricien des féves parce que celles-ci
s’opposeraient a la qualité des réves se retrouve chez D. L., VIII, 24 et Jambl,, V. P., 106-107
(ol les féves ne sont cependant pas mentionnées explicitement). Pour les autres explications
apportées par les Anciens a l'interdit pythagoricien des féves, voir Plin., H. N., XVIII, 118 ; D. L.,
VIIl, 34 (= Arstt., Sur les Pythagoriciens, frg. 195 Rose) ; Jambl., V. P., 82-86. Sur le sujet, voir :
W. Burkert, Lore and Science..., op. cit., p. 183-184 ; ). Scarborough, « Beans, Pythagoras,
Taboos, and Ancient Dietetics », CW, 75,1982, p. 355-358, et en dernier lieu, G. Sole, /l tabi
delle fave. Pitagora e la ricerca del limite, Soveria Mannelli, Rubbettino, 2004.



certaines prescriptions alimentaires et hygiéniques afin de disposer I'Ame a

bénéficier de « visions calmes et véridiques » en songe™4®.

3) Le troisi¢éme et dernier (I, 63-71) vise a établir I'existence d’une aptitude
de 'ame & communiquer avec le monde des dieux : Quintus se référe
notamment 4 la typologie des songes de Posidonius évoquée précédemment
('ame peut prophétiser soit par elle-méme du fait de sa parenté avec les
dieux, soit en communiquant avec les imes immortelles dont I'air est empli,
soit en conversant directement avec les dieux eux-mémes*7), qui permet
de rendre compte de I'acuité des facultés divinatoires de I'ame a 'approche
de la mort, c’est-a-dire quand elle est sur le point d’étre affranchie des

liens corporels*4®.

S’il est vrai que Cicéron s’emploie a réfuter dialectiquement ces affirmations
dans son exposé, en montrant, au moyen des arguments que nous avons relevés,
que I'édifice sur lequel elles reposent est rationnellement faible et qu’il existe
des explications plus satisfaisantes tirées de la nature méme, faut-il pour autant
poser qu'il leur refuse toute validité ? Il nous semble qu'il faut souligner, bien
au contraire, les liens étroits qu'entretiennent les arguments de Quintus avec
certaines orientations de la pensée cicéronienne, telles qu’elles apparaissent
dans ses autres ceuvres, en particulier dans le livre I des Tusculanes. En effet,
I'argument selon lequel une croyance est rendue vraisemblable du fait du
consensus universel des hommes est utilisé par Cicéron lui-méme dans ce livre
pour appuyer la thése de 'immortalité de '4me™? : aurait-il recouru, pour
soutenir 'une des croyances les plus chéres a son cceur, un argument auquel il
n’elit attaché aucune valeur ? Et si le scepticisme avait paru a ses yeux détruire
purement et simplement cet argument, l'aurait-il utilisé dans les Zusculanes
ou il se revendique, comme nous 'avons vu, de la Nouvelle Académie ?
Par ailleurs, méme s’il est vrai que Cicéron critique, au livre II, les croyances de
Pythagore et de Platon relatives a la préparation de 'dme aux révélations des
songes*°, Quintus cependant, en soulignant que «'autorité de ces philosophes,
quand bien méme ils n’apporteraient pas d’arguments, suffirait a écraser ces

146 Diu., |, 61: tum ei (sc. animo aut menti) quietis occurrent tranquilla atque ueracia.

147 Voir supra, p. 103.

148 Diu., |, 63 : Viget autem et uiuit animus. Quod multo magis faciet post mortem, cum omnino
corpore excesserit. Quintus cite également plus loin (70-71) le philosophe Cratippe,
académicien ayant rejoint ’école d’Aristote, qui justifie entre autres la divination onirique a
partir de la théorie de ’'ame humaine comme émanation de I’ame divine.

149 Tusc., |, 35 : Quodsi omnium consensus naturae uox est, omnesque qui ubique sunt
consentiunt esse aliquid quod ad eos pertineat qui uita cesserint, nobis idem existimandum
est.

150 Diu., Il, 119, voir supra, p. 144.

[y
1%, ]
Py

u01921) 3p aIAn,| suep « uoididG ap auog » 97 € TILIAVHO



152

philosophes minuscules »*5* que sont les épicuriens, parle exactement comme le
fait Cicéron en son nom propre en d’autres passages. En effet, dans une phrase
déja citée du livre I des Tusculanes, il écrit que 'autorité de Platon vaincrait ses
réticences méme s’il n’apportait aucun argument®?; de plus, a I'idée d’une
victoire de I'autorité de Platon sur 'argumentation des épicuriens, correspond
entre autres le célebre Errare mehercule malo cum Platone [...] quam cum istis uera
sentire, toujours du livre I des Tusculanes (59). La posture philosophique qui
commande ce livre, celle d’un scepticisme n'ayant cependant pas entiérement
rompu avec les prestiges de I'autorité, n’indique-t-elle pas que 'exposé de
Quintus dans le De diuinatione ne peut pas étre considéré comme étranger a la
pensée de Cicéron ?

Enfin, I'idée de facultés divinatoires de 'ame humaine a 'approche de la
mort est soutenue, comme nous 'avons vu, par Laelius dans le De amicitia,
qui évoque le pressentiment de Scipion quelques jours avant sa mort*3, tandis
que Caton, dans le De senectute, reprend a son compte les croyances de Cyrus
chez Xénophon sur les présages de 'ame quand le sommeil, état qui révele la
nature divine de I'Ame, détend ses liens avec le corps*># : méme si, nous 'avons
dit, les masques de Laelius et de Caton nous imposent une certaine prudence, il
semble clair que Cicéron ne peut rejeter complétement ce qu'il pare des atours
de l'autorité et de la vraisemblance dans ces deux ceuvres contemporaines du
De dininatione.

Il apparait alors que le vrai Cicéron, dans le De diuinatione, ne peut étre
identifié entierement a l'interlocuteur sceptique du dialogue : par un
phénomene assez fascinant de dédoublement, sa pensée semble s'étre projetée a
la fois sur I'argumentation défendue par le personnage Cicéron, et sur celle de
son fréere Quintus. Le De diuinatione ne fait donc qu'exprimer a nouveau, sur
la question de la divination et en particulier sur celle de la valeur des songes, les
tensions inhérentes a la pensée cicéronienne déja observées sur la question de
I'immortalité de 'dme : pensée qui se fait tour a tour dogmatique et sceptique,
religieuse et rationnelle, pensée dans laquelle la croyance n'efface pas les exigences
de la raison, et dans laquelle, inversement, le travail d’épuration critique des
croyances n'est jamais totalement négateur et préserve finalement les plus hautes
d’entre elles (ce qui rejoint dailleurs la distinction finale du De diuinatione

151 Diu., 1, 62 : Qui (sc. Plato et Socrates) ut rationem non redderent, auctoritate tamen hos
minutos philosophos uincerent.

152 Tusc., |, 49 : Vt enim rationem Plato nullam adferret (uide quid homini tribuam), ipsa
auctoritate me frangeret. Voir supra, p. 138.

153 Lael., 13 : voir supra, p. 140-141.

154 C. M., 81:voir supra, p. 143.



entre superstitio et religio méme si cette distinction faite par le personnage
Cicéron est établie sur la base du rejet apparent de la divination5).

Au terme de ce chapitre, on peut donc affirmer que le « Songe » s'integre
parfaitement dans I'économie de la pensée cicéronienne, dont il reflete les
croyances et les tensions. La doctrine de 'immortalité de I'dAme et la forme
du songe de révélation ne peuvent étre considérés ni comme de purs procédés
littéraires, ni comme une pure fantaisie mystique qui ne serait pas véritablement
représentative de la pensée de Cicéron : non seulement de nombreux passages
de ses autres ceuvres montrent justement que sa pensée ne peut se réduire
au scepticisme agnostique auquel on I'identifie parfois, mais de plus méme
les ceuvres qui sont réputées les plus sceptiques sur les questions qui nous
intéressent, a savoir le livre I des Tusculanes ou le De diuinatione, ne remettent
pas en cause, a I'analyse, les fondements du « Songe ». Il faut donc lire ce dernier
en conservant au motif eschatologique sa religiosité propre, en considérant qu’il
exprime a tout le moins la possibilité d’un acces révélé a la vérité, tout en ayant
conscience que par certaines remarques (I'explication du réve de Scipion comme
éventuel produit de ses pensées de la veille, la preuve et non pas seulement
'énoncé dogmatique de 'immortalité de 'dme 2 la fin du « Songe »), Cicéron

ne donne pas un blanc-seing fidéiste A sa révélation?s.

155 Diu., 11, 148-149.

156 Outre les analyses déja évoquées de F. Lucidi et de H. Grgemanns, nous rejetons donc
également celle de F. Glei, « Kosmologie statt Eschatologie », art. cit., qui soutient que le
cadre du songe ne renvoie pas a une dimension apocalyptique, mais symbolise la raison
spéculative dans son désir d’ordonner un savoir cosmologique, par ailleurs chargé d’exprimer
I'idéal politique de la concordia. Inversement, notre position rejoint celles de : P. Boyancé,
pour qui les images cicéroniennes sont un « témoignage religieux, et non pas seulement une
réverie philosophique » (Etudes..., op. cit., p. 119) ; F. Guillaumont, Philosophe et augure,
op. cit., p. 132-133, qui, tout en jugeant acceptable la lecture rationaliste de Goergemanns,
refuse de la considérer comme la seule possible et estime que Cicéron laisse ouverte
I’interprétation mantique du songe de Scipion ; J. Hammerstaedt, « Nichts als ein Traum? »,
art. cit., qui soutient que les réserves cicéroniennes formulées a ’égard de la divination dans
le De diuinatione ne peuvent invalider la valeur de la révélation (étudiée ici sous 'angle
particulier de la prophétie faite a Scipion) représentée dans le « Songe ».
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CHAPITRE 4

LE « SONGE DE SCIPION » COMME REVELATION FINALE :
LA PLACE DU SOMNIVM
DANS CECONOMIE DU DE REPVBLICA

Macrobe avait déja souligné, dans un passage de son Commentaire, la place

stratégique du « Songe de Scipion » au sein du De republica :

Apreés avoir, au fil du débat, donné la palme a la justice dans toute circonstance,
calme ou troublée, de la vie publique, il a placé le développement sur le séjour
sacré des Ames immortelles et sur les secrets des régions célestes au point
culminant de son ceuvre achevée, en révélant ol doivent aller, ou plutdt revenir,
les hommes qui auront géré la république avec prudence, justice, courage

et tempérance’.

Ainsi, la place finale occupée par le « Songe » est aussi le point culminant de
Iceuvre (operis fastigio), dont il assure I'unité en révélant (indicans) 'horizon
eschatologique de I'action politique analysée tout au long du dialogue et en
donnant ainsi un ultime fondement a 'exigence de justice. C’est remarquer a
juste titre que le « Songe de Scipion » joue un réle analogue dans le De republica
a celui que joue le mythe d’Er au sein de la République platonicienne, et mettre
ainsi en évidence, que, pas plus que celui-ci, il ne saurait étre considéré comme
un épilogue artificiellement rattaché a la structure qui précede. Clest d’ailleurs
grice 3 Macrobe que nous savons, bien que le début du livre VI soit perdu,

comment s opérait la transition entre le dialogue et le récit du « Songe » :

Voici en effet [occasion qui poussa Scipion lui-méme & raconter un songe sur lequel
il avait, selon son propre témoignage, gardé longtemps le silence. Laelius déplorair
qu'on neit élevé a Nasica aucune statue sur une place publique, pour le récompenser
d'avoir mis & mort un tyran. Scipion lui répondit et termina par ces mots :

— Scipion : Pour les sages, la conscience qu’ils ont d’avoir accompli des actions
d’éclat est sans doute la plus belle récompense de leur vertu. Cependant cette

vertu divine aspire a autre chose qu'a des statues soudées a leur base par du plomb

1 Macr., In Somn., |, 1, 8 : Postquam in omni rei publicae otio ac negotio palmam iustitiae
disputando dedit, sacras immortalium animarum sedes et caelestium arcana regionum
in ipso consummati operis fastigio locauit, indicans quo his perueniendum uel potius
reuertendum sit qui rem publicam cum prudentia, iustitia, fortitudine ac moderatione
tractauerint (traduction M. Armisen-Marchetti, éd. cit., légérement modifiée).
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ou a des triomphes, dont les lauriers se dessechent ; elle vise & des récompenses
plus solides et gardant plus de fraicheur.

— Quelles sont ces récompenses ? demanda Laelius.

— Scipion répondit : Permettez-moi, puisque nous sommes déja a notre
troisiéme jour de vacances. ..

et il continua sur le sujet qui l'amena i raconter le songe qu’il avait eu ; il leur
montrait que les récompenses plus solides et gardant plus de fraicheur étaient celles

qu'il avait vues lui-méme réservées, dans le ciel, aux bons chefs d Etar?,

Ce theme de la vanité de la gloire terrestre par rapport a la gloire offerte dans
'au-dela, présent dans le « Songe » (20-25), fait également écho 4 un passage
du discours de Scipion dans le dialogue préliminaire (I, 26) sur lequel nous
reviendrons plus loin : cet exemple montre, parmi d’autres, que la révélation
finale instaure bien un dialogue avec le reste de I'ceuvre. Si Macrobe, dont le
Commentaire vise a expliquer les conceptions exposées dans le « Songe », n’a pas
développé la question des rapports de celui-ci avec le reste du De republica, un
certain nombre de commentateurs modernes ont abordé ce probleme et ainsi
permis de mettre au jour 'unité de I'ceuvre cicéronienne et sa polarisation vers
sa révélation finale3. En nous appuyant sur ces analyses, nous allons étudier
dans quelle mesure la révélation représentée au livre final de I'ceuvre peut étre
également tenue pour une révélation de 'ceuvre elle-méme, c’est-a-dire une
clé de volite en méme temps qu'une illumination finale de celle-ci, méme sil
faut d’emblée souligner que I'état plus ou moins mutilé des trois premiers
livres de 'ceuvre et la perte presque totale des deux suivants empéchent d’aller

2 Macr., In Somn., |, 4, 2-3 (= Rep., VI, 4 Bréguet) : Nam Scipionem ipsum haec occasio ad
narrandum somnium prouocauit, quod longo tempore se testatus est silentio condidisse. Cum
enim Laelius quereretur nullas Nasicae statuas in publico in interfecti tyranni remunerationem
locatas, respondit Scipio post alia in haec uerba : « Sed quamquam sapientibus conscientia
ipsa factorum egregiorum amplissimum uirtutis est praemium, tamen illa diuina uirtus non
statuas plumbo inhaerentes nec triumphos arescentibus laureis, sed stabiliora quaedam
et uiridiora praemiorum genera desiderat. » — « Quae tamen ista sunt ?» inquit Laelius.
Tum Scipio : « Patimini me, quoniam tertium diem iam feriati sumus », et cetera quibus
ad narrationem somnii uenit, docens illa esse stabiliora et uiridiora praemiorum genera
quae ipse uidisset in caelo bonis rerum publicarum seruata rectoribus, sicut his uerbis
eius ostenditur.

3 Voir notamment : ). Atkins., « L’argument du De republica et le Songe de Scipion », Les
Etudes philosophiques, 2011/ 4, p. 445-469 ; R. Coleman, « The Dream of Cicero », art. cit. ;
S. Cole, « Cicero, Ennius, and the Concept of Apotheosis at Rome », Arethusa, 39, 2006,
p. 531-548;).-L. Ferrary, « Durée et éternité dans le De republica de Cicéron », dans M. Citroni
(dir.), Letteratura e Civitas. Transizioni della Reppublica all’lmpero. In ricordo di Emanuele
Narducci, Pisa, Edizioni ETS, 2012, p. 90-97 ; R. Gallagher, « Metaphor in Cicero’s De re
publica », CQ, 51/2, 2001, p. 509-519 ; M. Pohlenz, « Ciceros De re publica als Kunstwerk »,
dans Festschrift R. Reitzenstein, Leipzig/Berlin, s.n., 1931, p. 70-105 ; J. Powell, « Second
Thoughts on the Dream of Scipio », PLLS, 9, 1996, p. 13-27 ; M. Ruch, « La composition du
De republica », REL, 26,1948, p. 157-171.



aussi loin que I'on voudrait dans 'analyse. Nous présenterons tout d’abord les
principaux thémes autour desquels se noue le dialogue du « Songe » avec le
reste du De republica. 1l nous faudra envisager successivement quatre enjeux :
la question du personnage de Scipion, interlocuteur principal du dialogue, et
bénéficiaire en méme temps que narrateur de la révélation finale dans 'espace
du De republica ; aspect politique (la réflexion sur ’lhomme d’Etat idéal et sur le
meilleur régime) ; le probléme de 'utilité de la connaissance de la nature, qui fait
lobjet du dialogue préliminaire du De republica ; enfin, le théme de la dialectique
de la gloire humaine et de la gloire céleste, et, celle, qui lui est associée, de la
durée et de I'éternité. A I'issue de ces analyses, nous récapitulerons, 4 partir des
distinctions établies par Ph. Hamon au sujet de la « clausule » et des fonctions
propres a la forme de la révélation finale que nous avons définies dans le chapitre

préliminaire, en quoi consiste le role du Somnium dans le De republica.

LE SOMNIVM ET LA FIGURE DE SCIPION

Dans la République de Platon, le mythe eschatologique final raconte
Iexpérience de 'au-dela faite par Er le Pamphylien, simple soldat mort au
combat : le bénéficiaire de la révélation est ainsi, comme nous I'avons dit, une
figure non marquée, que rien ne semblait appeler a revenir parmi les hommes
pour y jouer un rdle de « prophéte » ; en outre, le nom d’Er apparait seulement
dans la République 3 occasion du récit par Socrate de ce mythe. A linverse, dans
le texte cicéronien, Scipion Emilien est non seulement un homme d’exception
par son ascendance et ses mérites propres, ce qui semble justifier qu'une pareille
révélation lui ait été octroyée, mais de plus, il est le personnage central du
dialogue mis en scéne dans les cing premiers livres du De republica. Insistons
sur ce point avant d’aborder la question des rapports temporels entre le dialogue
et le songe fait par Scipion.

Scipion est bien le personnage principal du De republica. Soulignons tout
d’abord que le dialogue a lieu, pendant les Féries latines de 'année 129, dans
ses jardins ou il recoit ses amis#: on peut se demander si ce lieu n’est pas une
fagon de polariser discrétement le dialogue sur la figure de Scipion, de la méme
maniere que, dans le De oratore, la conversation est mise en scéne a Tusculum

dans la villa de Crassus5, lequel se trouve étre I'interlocuteur principal du

4 Rep., |, 14 : Nam cum P. Africanus hic Pauli filius feriis Latinis Tuditano cons. et Aquilio
constituisset in hortis esse familiarissimique eius ad eum frequenter per eos dies uentitaturos
se esse dixissent/...]. On sait qu’il s’agissait d’une villa suburbaine, au nord-ouest de Rome
(voir N. D., 11, 11).

5 Voir De or., |, 24. Sur les analogies entre le cadre du De republica et celui du De oratore,
dialogues mettant en scéne des personnages historiques, voir supra, p. 115.
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dialogue en méme temps que le porte-parole des vues cicéroniennes en matiére
d’éloquence. En outre, au terme du dialogue préliminaire, le statut particulier
de Scipion est confirmé dans la mesure ol c’est a lui que va incomber la tiche,
sur une suggestion de Laelius, d’exposer quelle forme de gouvernement il
considére comme la meilleure®, ce quapprouvent aussit6t 'ensemble des autres
participants? : Laelius justifie son choix en expliquant que Scipion connait
mieux ce sujet que toutes les autres personnes en présence, du fait de son role
de premier plan dans I'Etat, et de ses conversations avec Panétius et Polybe,
les deux Grecs les plus compétents en matiére politique® ; cet éloge est repris
par Philus, qui souligne le talent naturel et I'expérience politique de Scipion,
joints a des lectures qui lui ont permis de nourrir une réflexion théorique
approfondie en la matiere?. Et Cest des lors Scipion qui va mener 'essentiel
du dialogue : cest 4 lui que revient, dans la suite du livre I, le soin de définir
les notions de res publica et de populus, de présenter les trois grands systemes
politiques purs (monarchie, aristocratie, démocratie), et de justifier pourquoi,
malgré I'excellence de la monarchie, un syst¢me mixte tel que celui de Rome
est préférable ; Cest lui qui, au livre II, expose I'origine et le développement
de la constitution romaine, Laelius indiquant de nouveau que cette tache lui
appartient dans la mesure ol ses origines et sa situation brillante dans I'Etat lui
donnent le plus de légitimité pour aborder ces sujets* ; au livre II1, s'il passe
certes provisoirement au second plan au moment de la disputatio in utramque
partem de Philus et de Laelius respectivement pour et contre la justice™, c’est lui
qui cl6t ce débat en témoignant son vif enthousiasme pour le discours de Laelius

6 Rep.,l,33:Scipionem rogemus ut explicet quem existimet esse optimum statum ciuitatis.

Rep., |, 34 : Cum id et Philus et Manilius et Mummius admodum adprobauissent]|...].

Ibid. : non solum ob eam causam fieri uolui quod erat aequum de re publica potissimum

principem rei publicae dicere, sed etiam quod memineram persaepe te cum Panaetio

disserere solitum coram Polybio, duobus Graecis uel peritissimis rerum ciuilium. Sur les liens
historiques de Panétius et de Polybe avec Scipion et sur U'influence de leurs conceptions
politiques sur le De republica, voir 'édition E. Bréguet, t. 1, p. 107-109 et 112-113 ; sur la vision
cicéronienne de ce qu’il est convenu d’appeler le « cercle des Scipions », voir I'article de

J. Zetzel, « Cicero and the Scipionic Circle », HSCPh, 76,1972, p. 173-179.

9 Rep.,1,37: Non hercule, inquit, Scipio, dubito quin tibi ingenio praestiterit nemo, usuque
idem in re publica rerum maximarum facile omnis uiceris, quibus autem studiis semper fueris
tenemus. Quam ob rem si ut dicis animum quoque contulisti in istam rationem et quasi artem,
habeo maximam gratiam Laelio.

10 Rep., |, 71: Tum uero, inquit, Scipio, ac tuum quidem unius. Quis enim te potius aut de
maiorum dixerit institutis, cum sis clarissimis ipse maioribus, aut de optimo statu ciuitatis ?
Quem si habemus (etsi ne nunc quidem), tum uero quis te possit esse florentior ? aut de
consiliis in posterum prouidendis, cum tu duobus huius urbis terroribus depulsis in omne
tempus prospexeris ?

11 Sur ces deux discours, voir les articles classiques de J.-F. Ferrary, « Le discours de Laelius
dans le troisiéme livre du De re publica de Cicéron », MEFRA, 86/2, 1974, p. 745-771; « Le
discours de Philus (Cicéron, De re publica, Ill, 8-31) et la philosophie de Carnéade », REL, 55,
1977, p. 128-156.
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et en indiquant vraisemblablement (les manuscrits présentent ici une lacune
importante) en quoi il est supérieur a celui de Philus®, avant de poursuivre
sur une distinction entre faux et vrais Etats (III, 43 sq.) ; enfin, malgré leur état
extrémement mutilé, rien n’indique que Scipion n’ait pas été I'auteur de 'exposé
des livres IV et V, qui abordaient respectivement la question des institutions
morales, religieuses et culturelles de Rome et celle des tiches et des qualités du
chef d’Etat, point que semble avoir aussi abordé la partie du livre VI précédant
le « Songe ».

Dans cette perspective, le « Songe de Scipion », au livre VI, joue le role d’une
double confirmation : confirmation du rdle principal de Scipion, narrateur
du « Songe », en méme temps que des qualités exceptionnelles de Scipion,
bénéficiaire de 'expérience de révélation décrite dans le « Songe ». La place
finale du « Songe » exprime ainsi, conformément aux conceptions qui y sont
exprimées et aux promesses qui y sont faites a Scipion, 'apothéose de ce dernier
a deux niveaux temporels, en rapport avec les deux aspects de la personnalité
de Scipion, homme de réflexion et d’action : dans le présent du dialogue, cette
apothéose, d’ordre symbolique, est celle du penseur qui, apres avoir exposé
ses vues politiques en se plagant sur le terrain de 'argumentation et du débat
avec ses interlocuteurs, se transforme en héraut d’une parole révélée ; par
ailleurs, pour le temps qui doit suivre le dialogue, mis en scéne en 129 quelques
jours avant la mort de Scipion, cette apothéose, au sens propre cette fois, est
celle du grand homme d’Erat dont le livre final de I'ceuvre annonce I'accés 2
Iimmortalité céleste.

Cependant, il faut aussi considérer I'existence d’un rapport temporel inverse
entre les cinq premiers livres du De republica et le « Songe », car celui-ci, tout
en étant placé en son livre final, narre une expérience donnée comme ayant
eu lieu en 149, Cest-a-dire vingt ans avant la date fictive du dialogue. Cette
distorsion produit un effet de sens particuli¢rement puissant, parce que la

révélation du « Songe », tout en ouvrant une porte vers le présent éternel des

12 Rep., lll, 42 : Quae cum dixisset Laelius, etsi omnes qui aderant significabant ab eo se esse
admodum delectatos, tamen praeter ceteros Scipio quasi quodam gaudio elatus.

13 D’aprés un témoignage de Lactance, Cicéron avait entrepris de traiter le probléme des
rapports du corps et de ’'ame au livre 1V, mais il 'aurait fait de maniére superficielle :
Temptabo tamen, quoniam corporis et animi facta mentio est, utriusque rationem, quantum
pusillitas intelligentiae meae peruidet, explicare. Quod officium hac de causa maxime
suspiciendum puto, quod Marcus Tullius, uir ingeni singularis, in quarto de re publica
libro, cum id facere temptasset, materiam late patentem angustis finibus terminauit leuiter
summa quaeque decerpens (Opif., |, 11-12). Dans son édition, E. Bréguet, t. I, p. 189, y voit
le théme du livre, mais les fragments qu’elle réunit, qui portent sur des questions telles que
les différentes classes de I'Etat romain, ’éducation, les meeurs, ou encore la poésie et le
théatre, ne confirment pas ce jugement : il semble alors préférable de voir dans la question
du corps et de ’ame, non pas le théme, mais un théme du livre IV, apparaissant peut-étre
dans une digression.
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lois de 'univers et vers 'avenir de 'ame humaine, en particulier vers celui qui
est promis a Scipion, apparait également comme une remontée vers le passé :
la transcendance a laquelle le De republica suggere un acces final a en réalité
déja écé révélée a Scipion, et il s'agit pour lui, par la mémoire, d’en réactualiser
lillumination. Ce renversement du temps est peut-étre le moyen trouvé par
Cicéron pour conférer au songe le pouvoir auctorial du passé que possede le
mythe eschatologique platonicien, présenté au terme du logos, mais en réalité
issu d’une tradition religieuse plus ancienne que le /ogos. Reste & déterminer si
Cicéron, dans la mesure ot la révélation finale qu’il met en scéne a été octroyée
a Scipion avant 'époque du dialogue, a cherché on non a suggérer chez celui-ci
une mémoire de la révélation de sa jeunesse au cours des cinq premiers livres,
de nature a orienter son exposé théorique sur la politique. En d’autres termes, et
pour parler a la maniére de Genette, y a-t-il, dans la bouche de Scipion, dans les
cing premiers livres du De republica, des éléments de prolepse qui annoncent le
livre final, et qui sont en méme temps des analepses de son expérience passée ?
Pour répondre a cette question, il nous faut envisager les différents aspects
du dialogue thématique qu’instaure le « Songe » avec les livres précédents, a
commencer par la question politique.

LE « SONGE DE SCIPION » ET LES ENJEUX POLITIQUES DU DE REPVBLICA

Comme Cicéron I'indique lui-méme dans une lettre a son frére Quintus
déja évoquée, le De republica a pour objet premier la double détermination
du meilleur type de constitution et du meilleur citoyen®. Ces deux points
peuvent nous servir commodément de reperes pour interroger la relation
du « Songe » aux livres précédents dans une perspective politique : nous
examinerons tout d’abord, par commodité de présentation, la question de

Voptimus ciuis.

14 Q. fr, lll, 5, 1: de optimo statu ciuitatis et de optimo ciue. Parmi la vaste bibliographie
consacrée a l’'un ou l'autre de ces deux points, voir : E. Asmis, « The Politician as Public
Servant in Cicero’s De republica », dans C. Auvray-Assayas, D. Delattre (dir.), Cicéron et
Philodéme. La polémique en philosophie, Paris, Editions de la rue d’Ulm, 2001, p. 109-128 ;
E. Asmis, « ANew Kind of Model: Cicero’s Roman Constitution in De republica », AJPh, 126/3,
2005, p. 377-416; J.-L. Ferrary, « The Statesman and the Law in the Political Philosophy
of Cicero », dans A. Laks, M. Schofield (dir.), Justice and Generosity. Studies in Hellenistic
Social and Political Philosophy, Cambridge, University Press, 1995, p. 48-73 ; W. Nicgorski,
« Cicero’s Focus. From the Best Regime to the Model Statesman », Political Theory,19/2,1991,
p. 230-251; L. Perelli, /l pensiero politico di Cicerone: tra filosofia e ideologia aristocratica
romana, Firenze, La Nuova Italia, 1990, p. 35-51et93-111; ). Powell, « The Rector Rei Publicae
of Cicero’s De Republica », SCl, 13,1994, p. 19-29.



L’optimus ciuis et le « Songe »

La question de sa mission et de ses qualités, quoiqu’elle ait été tout
particulierement traitée au livre V et au début du livre VI, traverse en réalité
I'ensemble du De republica. Elle apparait en effet dés le préambule du livre I, out
Cicéron parle en son nom propre. Dans des fragments qu'E. Bréguet attribue
a ce livre, I'Arpinate écrit que « pour les hommes de bien, il n’existe aucune
mesure, ni aucun terme au dévouement pour la patrie »* et que cette derniére
est « une mere d’un 4ge plus vénérable que celui qui nous a engendrés », qui

6 : ce passage annonce

mérite a ce titre une reconnaissance plus grande encore
la proclamation par le « Songe » de la précellence de la piezas patriotique sur
la pietas filiale'. De méme, et cette fois-ci parmi les fragments d’origine non
douteuse, peut-on lire plusieurs passages qui trouvent un écho assez précis dans
le « Songe », comme cette remarque qui lie la vertu avec I'action collective, et
condamne implicitement la morale épicurienne du plaisir et du désengagement

de la vie politique :

Tantam esse necessitatem wirtutis generi hominum a natura tantumque amorem ad
communem salutem defendendam datum, ut ea uis omnia blandimenta wolupratis
otique uicerit. (Rep., 1, 1.)

La nature a imposé si impérieusement aux hommes 'obligation de la vertu et
leur a inspiré une telle passion pour défendre I'existence de la collectivité, que

cette force-1a a triomphé de tous les attraits de la volupté et du loisir.

— passage que 'on peut mettre en relation avec la fin du « Songe », qui oppose
la destinée de ceux qui ont contribué au salut de la patrie avec celle des
hommes qui se sont abandonnés au plaisir (Semn., 29) — ou encore cette

phrase qui clét le préambule :

Negque enim est ulla res in qua propius ad deorum numen uirtus accedat humana
quam ciuitates aut condere nouas aut conseruare iam conditas. (Rep., 1, 12.)

I n’est en effet aucune activité ot la vertu humaine soit plus proche de la
puissance divine que celle qui consiste & fonder de nouvelles cités et 2 conserver

celles qui ont déja été fondées™.

— remarque qui introduit discrétement le theme des fondements métaphysiques

del'action politique et trouve une confirmation dans le passage du « Songe »

15 Frg.1Bréguet (= Aug., Epist., 91, 3) : nullus sit patriae consulendi modus aut finis bonis.

16 Frg. 2 Bréguet (= Non., 428, 8) : Sic quoniam plura beneficia continet patria et est antiquior
parens quam is qui creauit, maior ei profecto quam parenti debetur gratia.

17 Somn., 16 : iustitiam cole et pietatem, quae cum magna in parentibus et propinquis, tum in
patria maxima est.

18 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.
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ot sont affirmées la prédilection du dieu supréme pour activité humaine
tendant vers la formation de cités et la récompense céleste réservée aux
[ciuitatum] conseruatores.

Pour en venir a présent au corps méme du dialogue, c’est au terme de
Ientretien préliminaire, que nous étudierons plus loin en détail, qu'apparait
pour la premiére fois le theme de la tutelle de I'Etat par le citoyen d’élite.
Laelius, qui vient de dénoncer la rupture de la concorde dans la cité provoquée
par les réformes puis la mort de Tibérius Gracchus comme un probléme bien
plus urgent que les questions astronomiques abordées jusque alors?°, affirme
en effet:

Obtrectatores autem et inuidi Scipionis, initiis factis a R Crasso et Appio Claudio,
tenent nibilo minus illis mortuis senatus alteram partem, dissidentem a wobis auctrore
Metello et P Mucio, neque hunc qui unus potest, concitatis sociis et nomine Latino,
Joederibus uiolatis, triumuiris seditiosissimis aliquid cotidie noui molientibus,
bonis uiris locupletibus perturbatis, his tam periculosis rebus subuenire patiuntur.
(Rep., 1,31.)

Les envieux, qui dénigrent Scipion, furent d’abord entrainés par P. Crassus et
Appius Claudius ; depuis la mort de ceux-ci, ils n’en continuent pas moins a
diriger la partie du sénat qui a rompu avec vous, a l'instigation de Métellus et de
P. Mucius, et, notre ami qui seul en serait capable, au moment o1 s'agitent les
alliés et ceux qui sont de droit latin, oli 'on viole les traités, ol les triumvirs, qui
sont les pires excitateurs, préparent chaque jour un bouleversement nouveau,
ol les honnétes gens et riches propriétaires sont au comble de I'angoisse, ils

Iempéchent de remédier 4 cette crise si dangereuse®.

Scipion apparait ainsi comme une figure exceptionnelle (qui unus potest),
qui actualise, dans la période de grave crise politique du temps des Gracques,
la figure du citoyen d’élite que la suite du dialogue va s'attacher & définir : en
outre, ce passage apparait comme une annonce de la prophétie du Somnium ot
Scipion I'Africain révele a son petit-fils quapres son triomphe sur Numance il
trouvera I'Etat bouleversé par les réformes de Tibérius Gracchus, et sera appelé

19 Somn., 13 : nihil est enim illi principi deo [...] acceptius quam concilia coetusque hominum
iure sociati, quae ciuitates appellantur ; harum rectores et conseruatores hinc profecti huc
reuertuntur.

20 Rep.,|,31: Quid enim mihi L. Pauli nepos, hoc auunculo, nobilissima in familia atque in hac
tam clara re publica natus, quaerit quo modo duo soles uisi sint, non quaerit cur in una re
publica duo senatus et duo paene iam populi sint ? Nam, ut uidetis, mors Tiberii Gracchi et
iam ante tota illius ratio tribunatus diuisit populum unum in duas partis.

21 Traduction E. Bréguet modifiée.



a jouer, lui et lui seul (Somn., 12 : te unum), un réle de sauveur qui se heurtera
pourtant aux menaces qui péseront sur sa vie?.

Mais Scipion, figure de 'homme politique par excellence, en est aussi
représenté comme le théoricien. Un passage important a cet égard est celui
du livre IT ot Scipion, opposant a la tyrannie de Tarquin le Superbe la figure
du véritable homme d’Etat désigné pour la premiére fois en tant que tel dans

le dialogue :

Vi, quem ad modum Tarquinius, non nouam potestatem nactus, sed quam habebat
usus iniuste, totum genus hoc regide ciuitatis euerterit. Sit huic oppositus alter,
bonus et sapiens et peritus utilitatis dignitﬂtisque ciuilis, quasi tutor et procurator rei
publicae ; sic enim appelletur quicumgque erit rector et gubernator cinitatis. Quem
uirum facite ut agnoscatis ; iste est enim qui consilio et opera ciuitatem tueri potest.
Quod quoniam nomen minus est adbuc tritum sermone nostro, sacpiusque genus
eius hominis erit in reliqua nobis oratione tractandum. .. (Rep., 11, 51.)

Ainsi Tarquin, sans acquérir un pouvoir nouveau, mais par I'exercice injuste
de celui dont il disposait, renversa tout le systeme de gouvernement royal.
Placons en face de lui un autre homme, un homme de bien, plein de sagesse et
de compétence, pour sauvegarder I'intérét et 'honneur des citoyens, en étant
comme le tuteur et le mandataire de I'Etat. Car Cest ainsi que mérite d’étre
appelé quiconque sera le dirigeant et le pilote de la cité. Apprenez & reconnaitre
cet homme : cest celui qui, par son intelligence et par son activité, est capable
de préserver I'Etat. Comme le nom pour le désigner est encore assez peu courant
dans notre langue et qu'a plusieurs reprises, dans la suite de mon exposé, il me

faudra parler de ce genre ¢’ homme... (fin perdue)*

On remarquera la diversité des images auxquelles Cicéron a recours pour
décrire le role de son optimus ciuis, notion politique manifestement nouvelle &
Rome en tant qu’elle transcende a la fois la distinction des régimes et le systéme
des ordres et des magistratures, et semble correspondre en fait plus ou moins,
comme |'a suggéré par exemple J. Powell?4, au politikos de Platon et d’Aristote,
al’homme instruit de I'art de gouverner : le « tuteur » (zutor) ; le « mandataire »
(procurator) ; le « dirigeant » (rector) ; le « pilote » (gubernator). Parmi ces
quatre images qui renvoient a des aspects différents d’'une méme réalité (zuror
et procurator insistent sur la responsabilité de celui qui s'est vu assigner une
mission, rector et gubernator renvoient a la capacité de '’homme politique &
maintenir une direction malgré les soubresauts ou les tempétes), seule celle

22 Somn., 11-12 : Voir supra, p. 75-77.
23 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.
24 . Powell, « The Rector Rei Publicae... », art. cit., p. 23-24.
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de rector, déja utilisée par Cicéron dans le De oratore®s, se retrouve dans les
fragments conservés de la suite du dialogue : elle est en effet présente a plusieurs
reprises au livre V et au début du livre VI?4, et réapparait une derniére fois dans
le « Songe de Scipion » dans la figure des /ciuitatum] rectores dont 'activité est
aimée du dieu supréme et qui sont promis a 'immortalité astrale (Somn. 13),
ce qui confirme la mission qui lui est assignée dans les livres précédents tout en
lui offrant un fondement métaphysique en méme temps qu'une récompense
post mortem.

Par ailleurs, on sait que dans au moins un passage du livre V, connu grace
a la citation que Cicéron en fait dans une lettre a Atticus, '’homme politique
d’élite chargé d’assurer le bonheur de ses concitoyens était appelé le moderator
rei publicae?, Cest-a-dire celui qui gouverne 'Etat en réglant équilibre des
forces, en maintenant chacune d’elle dans une juste mesure comme le ferait un
cavalier avec ses chevaux?®. Le verbe moderari se trouvait d’ailleurs déja appliqué
au véritable homme d’Etat au sein du développement du livre I consacré au
théme de la décadence des régimes politiques :

Mirique sunt orbes et quasi circuitus in rebus publicis commutationum et
uicissitudinum ; quos cum cognosse sapientis est, tum uero prospicere inpendentis
in gubernanda re publica moderantem cursum atque in sua potestate retinentem
magni cuiusdam ciuis et dinini paene est uiri. (Rep., 1, 45.)

Il se produit ainsi, dans les systemes politiques, d’extraordinaires évolutions et,
pour ainsi dire, des cycles de transformations et d’alternances. Les connaitre,
Cest laffaire du sage ; mais les prévoir quand elles se préparent, si 'on veut,
dans le gouvernement de I'Eta, régler (moderantem) le cours des événements
et le garder sous son contrdle, cest le fait d’un citoyen vraiment grand et d’'un

homme presque divin.

25 Deor.,|,211: Sin autem quaereremus quis esset is, qui ad rem publicam moderandam usum
et scientiam et studium suum contulisset, definirem hoc modo : qui quibus rebus utilitas
rei publicae pareretur augereturque, teneret eisque uteretur, hunc rei publicae rectorem et
consili publici auctorem esse habendum.

26 Voir Rep., V, 5 : noster hic rector ; 8 : ille rector rerum publicarum ; VI, 1; prudentiam huius
rectoris. Au demeurant, les expressions regere ciuitatem ou regere rem publicam sont
fréquentes dans l'ceuvre : voir |, 41, 42, 47,53 ; I, 15, 33.

27 Cic., Att., VI, 11, 1: Tenesne igitur moderatorem illum rei publicae quo referre uelimus
omnia ? Nam sic quinto, ut opinor, in libro loquitur Scipio : « Vt enim gubernatori cursus
secundus, medico salus, imperatori uictoria, sic huic moderatori rei publicae beata ciuium
uita proposita est, ut opibus firma, copiis locuples, gloria ampla, uirtute honesta sit ; huius
enim operis maximi inter homines atque optima illum esse perfectorem uolo. » (= Rep., V, 6).
L’image du moderatorrevient, dans un passage contemporain du De re publica, en Ad Fam.,
II, 6, 4 (lettre de 53 adressée a Curion), couplée a celle du gubernator : dux nobis et auctor
opus est et eorum uentorum quos proposui moderator quidam et quasi gubernator.

28 L’expression equum moderari se trouve par exemple chez Lucr., V, 1298 et Caes., B. G., IV,
33, 3.



Ce passage fait écho a la fin du préambule du livre I ol Cicéron, comme nous
I'avons vu plus haut, indique que l'activité politique rapproche la vertu humaine
de la puissance divine, et fait signe lui aussi vers le « Songe » : non seulement
parce que la description de la prévoyance comme une faculté émanant d’'un
homme « presque divin » (diuini paene) constitue une allusion discréte a
P'apothéose du grand homme d’Etat??, accomplissement eschatologique d’un
cheminement entamé ici-bas, mais aussi parce que l'activité politique, qui
suppose une connaissance des évolutions (orbes), des cycles (circuitus) et la
capacité a régler le cours (moderantem cursum) des événements, est décrite en
des termes qui font penser aux planétes et a leurs mouvements circulaires et au
r6le de moderator du Soleil situé au centre des neuf sphéres célestes3°. La vertu
politique consiste alors a tenter d’instaurer dans la cité humaine, malgré les
aléas auxquels elle est inévitablement soumise, un ordre qui soit a I'image du
monde céleste, dans lequel, grice au role régulateur d’une force hégémonique,
la circularité n’est pas fatalité, mais permanence et perfection3!.

On remarquera enfin que cette double description de ’homme d’Etat comme
un rector et un moderator trouve un ultime écho dans le passage du « Songe »
qui compare le gouvernement de ’dme sur le corps 4 celui du dieu supréme
sur P'univers (Somn., 26 : qui tam regit et moderatur et mouet id corpus cui
praepositus est quam hunc mundum ille princeps deus) : nouvelle fagon de fournir
par la révélation finale des fondements psychologiques et cosmologiques du
politique. Venons-en a présent a la question du meilleur régime politique.

L’optimus rei publicae status et le « Songe »

Scipion, dans son exposé du livre I des trois formes pures de gouvernement
(monarchie, oligarchie, démocratie) semble dans un premier temps incliner
en faveur de la monarchie en recourant a divers arguments (I, 56-61). Le plus
intéressant pour notre propos fait partie d’'un passage ici encore mutilé, mais
que l'on a pu reconstituer avec une certaine vraisemblance compte tenu des

phrases qui préceédent, ot Scipion évoque la croyance partagée par tous les

29 EnVl,1,frg.1Bréguet, une remarque étymologique rappelle que la perspicacité (prudentia),
qualité exigée au supréme degré chez le rector rei publicae, signifie d’abord capacité a
prévoir (prouidere) : Totam igitur expectas prudentiam huius rectoris, quae ipsum nomen
hoc nacta est ex prouidendo. Par ailleurs, comme |’a bien noté ).-L. Ferrary, « The Statesman
and the Law... », art. cit., p. 54, le théme de la nécessité pour ’lhomme politique de prévoir
les menaces révolutionnaires dés leur début vient du livre V de la Politique d’Aristote (voir
par exemple 8, 1380a).

30 Voir Somn., 17. Voir sur ces images, R. Gallagher, « Metaphor in Cicero’s De re publica »,
art. cit.

31 Voir aussi Rep., Il, 45 : Hic ille iam uertetur orbis, cuius naturalem motum atque circuitum
a primo discite adgnoscere. Id enim est caput ciuilis prudentiae, in qua omnis haec nostra
uersatur oratio, uidere itinera flexusque rerum publicarum, ut, cum sciatis quo quaeque res
inclinet, retinere aut ante possitis occurrere.
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peuples selon laquelle la royauté est le meilleur régime parce que tous les dieux
sont eux-mémes gouvernés par la volonté d’un seul3?. Cette croyance populaire
est alors fondée philosophiquement:

Audiamus communis quasi doctores eruditorum hominum, qui tamquam oculis
illa widerunt, quae nos uix audiendo cognoscimus. — Quinam, inquit Laelius,
isti sunt ? — Et ille (Scipio) : Qui natura omnium rerum peruestiganda senserunt
omnem hunc mundum mente... (Rep., 1, 56.)

Prétons l'oreille & ceux qui furent comme les maitres des hommes cultivés : ils
ont, pour ainsi dire, vu de leurs propres yeux ce dont nous pouvons a peine
nous faire une idée par oui-dire. — Qui sont donc, demanda Laelius, les
hommes dont tu parles ? — Scipion répondit : Ce sont ceux qui, en cherchant
adéterminer la nature de toutes choses, ont jugé que ce monde tout entier <était

dirigé par une seule> intelligence. .. 33

Se fondant ainsi sur 'autorité de philosophes dont le nom était sans doute
précisé dans la suite du passage, et qui auraient accédé a la vérité en une sorte
de vision (tamquam oculis illa uiderunt) dont la nature reste quelque peu
mystérieuse34, Scipion cherche a établir 'argument selon lequel la monarchie
imite le gouvernement de I'univers par une intelligence unique3*: on peut y
voir un effet d’annonce de la révélation, dans le « Songe », de I'existence d’'un
dieu supréme gouvernant 'univers, révélation qui légitime rétrospectivement la
défense par Scipion de la monarchie et la motive aussi psychologiquement parce
qu’elle indique 'expérience passée qui a pu déterminer Scipion, au-dela de la
réflexion purement spéculative, a voir dans la royauté le régime pur le meilleur.

Cependant, comme on va le voir, Scipion a en un sens intériorisé de maniére
plus fine encore les lecons du « Songe ». Conscient qu’un roi injuste provoque

32 Rep.,|,56: magnaauctoritas est multique testes, siquidem omnis multos appellari placet, ita
consensisse gentes decretis uidelicet principum nihil esse rege melius, quoniam deos omnis
censent unius regi numine. Ce passage semble inspiré d’Isocrate, Nicoclés, 26.

33 Traduction E. Bréguet modifiée. Comme le souligne E. Bréguet, on peut sous-entendre, aprés
mente, una ou unius regi.

34 S’agit-il d’une vision de nature religieuse qui constituerait ainsi une annonce voilée de la
dimension visuelle de révélation de la vérité dans le « Songe » ? L’hypothése ne nous semble
ni entiérement convaincante, ni entiérement improbable.

35 Cetargumentse retrouve en particulier dans les traités pseudopythagoriciens sur la royauté
de I’époque hellénistique. Ces textes ont été édités par L. Delatte qui souligne les affinités du
texte cicéronien avec ces conceptions : voir Les Traités de la Royauté d’Ecphante, Diotogéne
et Sthénidas, Paris, Les Belles Lettres, 1942, p. 142. Voir aussi E. Goodenough, « The Political
Theory of Hellenistic Kingship », YCS, 1, 1928, p. 55-102 et P. Boyancé, Etudes..., op. cit.,
p. 141-144, pour d’autres références dans la philosophie hellénistique, en particulier chez
les stoiciens et chez Philon d’Alexandrie.



inévitablement la chute de la monarchie3®, il se fait en définitive le partisan d’un

pouvoir mixte a partir des trois formes pures :

Quod ita cum sit, <ex> tribus primis generibus longe praestat mea sententia regium,
regio autem ipsi praestabit id quod erit aequatum et temperatum ex tribus primis
rerum publicarum modis. [...] Quodque ipsa genera generibus saepe conmutantur
nouis, hoc in hac iuncta moderateque permixta constitutione rei publicae non
ferme sine magnis principum uitiis euenit. Non est enim causa conuersionis, ubi in
suo quisque est gradu firmiter collocatus, et non subest quo praecipitet ac decidat.
(Rep., 1, 69.)

En conséquence, parmi les trois types fondamentaux de constitutions, celui
qui mérite, & mon avis, d’étre de loin préféré aux autres, cest la royauté. Mais
a la royauté elle-méme, on préférera un régime formé par le mélange équilibré
des trois systémes politiques de base. [...] Les syst¢mes politiques eux-mémes
passent souvent a des régimes tout différents. Clest la un événement qui ne se
produit guere dans 'unité harmonieuse de 'organisation politique mixte, sauf
si les dirigeants commettent de graves fautes. Il n’y a pas de motif de révolution
dans un Etat ot chacun se sent solidement placé 4 son rang, sans courir le risque

d’une brusque déchéance”.

Sans chercher & répondre ici 4 la question des sources de la pensée
cicéronienne3®, nous nous contenterons de montrer la cohérence de ce passage
avec le « Songe ». La constitution idéale est un mélange harmonieux, bien réglé
(moderateque permixta constitutione), formule dans laquelle 'adverbe moderate
fait écho aux termes moderator et moderari déja commentés, ce qui montre
que la méme exigence préside A la vertu du véritable homme d’Etat et A celle
de la meilleure constitution ; par ailleurs le couple aequatum et temperatum se
retrouve sous une forme voisine dans le passage du « Songe » qui décrit, dans la
musique des spheres, 'association harmonieuse des sons aigus aux sons graves
donnant naissance de maniére réguliere & des accords variés (Somn., 18 : acuta
cum grauibus temperans uarios aequabiliter concentus efficit) : nouvel exemple
de cette fondation ultime du politique sur le cosmologique, de cette recherche

36 VoirRep., |, 64.

37 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.

38 Sur le théme de la constitution mixte dans I’Antiquité, voir notamment : D. Felice (dir.),
Governo misto. Ricostruzione di un’idea, Napoli, Liguori, 2011 ; K. von Fritz, The Theory of
the Mixed Constitution in Antiquity, New York, Columbia University Press, 1954 ; A. Lintott,
« The Theory of Mixed Constitution at Rome », dans J. Barnes, M. Griffin (dir.), Philosophia
togata Il. Plato and Aristotle at Rome, Oxford, Clarendon Press, 1997, p. 70-85 ; D. Tarento,
La mikté politeia tra antico e moderno. Dal « quartum genus » alla monarchia limitata,
Milano, Angeli, 2006.
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de 'harmonie dans la cité terrestre a 'image de celle qui régne dans les cieux,
qui constitue 'essence méme du « Songe de Scipion ».

Des remarques analogues peuvent étre faites a partir d’un passage du livre I
qui constitue une synthése remarquable des idéaux politiques du De republica :

Huic scilicet (sc. pracficiam) uni paene (nam in hoc fere uno sunt cetera), ut numquam
a se ipso instituendo contemplandoque discedat, ut ad imitationem sui uocet alios,
ut sese splendore animi et uitae suae sicut speculum praebeat ciuibus. V enim in
fidibus aut tibiis atque ut in cantu ipso ac wocibus concentus est quidam tenendus ex
distinctis sonis [....], sic ex summis et infimis et mediis interiectis ordinibus, ut sonis,
moderata ratione ciuitas consensu dissimillimorum concinit ; et quae harmonia a
musicis dicitur in cantu, ea est in ciuitate concordia. (Rep., 11, 69.)

Je ne lui imposerai guére que cette seule chose (car elle comprend a peu pres tout
le reste) : il faut que jamais il ne cesse de s’instruire et de s'observer lui-méme,
qu'il inspire aux autres le désir de I'imiter, et, par 'éclat de son 4me et de sa vie,
s'offre lui-méme comme un miroir a ses concitoyens. En effet, de méme que
dans un ensemble de lyres ou de flates, ou dans un chant méme ou un concert
de voix, il faut maintenir un certain accord entre les différents sons [...], de
méme, & partir de 'entremélement des ordres supérieurs, inférieurs et moyens,
comme s'il s’agissait de sons, la cité ou la raison joue le role de modérateur
fait naitre I'unisson grice au consensus des éléments les plus différents ; et
ce que, dans un chant, les musiciens appellent 'harmonie, c’est, dans la cité,

la concorde3.

Ce passage fait la jonction entre les spéculations relatives a U'optimus ciuis et
celles qui concernent U'optimus rei publicae status, jonction 2 la fois théorique et
pratique, dans la mesure ot Scipion unit dans un méme mouvement de pensée,
comme ces éléments ont vocation i I'étre effectivement dans I'Etat, le role
prépondérant d’un citoyen d’élite se portant garant du bon fonctionnement
des institutions et du salut commun et la nécessaire temperatio des pouvoirs. En
méme temps, ce passage constitue une nouvelle annonce du « Songe de Scipion »,
sans doute 'une des plus explicites du dialogue : tandis que la nécessité pour
Phomme d’Ftat de « s'instruire et de s’observer lui-méme » (se ipso instituendo
contemplendoque) trouve dans la révélation finale une transposition au niveau
cosmique (s'instruire des réalités éternelles du ciel) et « psychologique » (deum
te scito esse : « sache que tu es un dieu », Cest-a-dire « connais-toi toi-méme »),
I'idée que ce citoyen d’élite joue le role d’une raison modératrice (moderata
ratione) qui produit dans la cité une concorde comparable a ’harmonie musicale
(harmonia), résultat d’'un accord entre des sons différents (concentus ex distinctis

39 Traduction E. Bréguet modifiée.



sonis) est une allusion limpide a la doctrine de ’harmonie des spheres révélée
dans le « Songe »%°.

Pour clore cette partie de I'analyse, on soulignera que le Somnium Scipionis
constitue un aboutissement et un couronnement de la réflexion politique du
De republica relative a Uoptimus ciuis et 3 Uoptimus rei publicae status : faisant
succéder au registre de I'interrogation théorique celui de la vision apocalyptique,
la révélation finale permet de confirmer la validité de 'enquéte entreprise dans
les cinq premiers livres, tout en I'intégrant dans une perspective cosmique,
qui restait seulement suggérée a travers certains signes, comme la notion
d’harmonie dans I'extrait étudié ci-dessus. Inversement, la révélation narrée
dans le « Songe » ayant eu lieu, en réalité, avant le dialogue, on peut dire que
Scipion a en quelque sorte bien retenu les lecons de son expérience passée, dans
la mesure ot1 le mod¢le politique qu’il propose est conforme a 'ordre cosmique
qui lui fut révélé : on a donc 14, selon notre terminologie, une marque de
«Pefficace consécutive » de la révélation. Il nous faut voir a présent si les mémes
conclusions peuvent étre formulées au sujet d’'un probleme qui s'inscrit dans
la continuité de 'enjeu précédent, celui de la valeur de la vie contemplative.

LE « SONGE DE SCIPION » ET LE PROBLEME DE LA VIE CONTEMPLATIVE

Le « Songe de Scipion », nous I'avons vu, s’emploie & coordonner étroitement
le théorétique et le politique, la contemplation et 'action : non pas seulement
parce que 'immortalité céleste est promise aux grands hommes d’Etat
(Somn., 13), comme a ceux qui se sont consacrés a I'étude des sciences divines
(Sommn., 18), mais aussi et surtout parce que le devoir de justice et de dévouement
a la patrie qui est fait a Scipion tire sa pleine justification de la découverte
des merveilles du monde céleste, dans lequel régne 'harmonie qui est appelée
a étre réalisée, par imitation, dans le monde des hommes. Or cette idée de
'unité de la science et de la politique et plus généralement de l'utilité de la vie
contemplative n’était pas acquise d’avance dans le dialogue du De republica,
méme si certains passages, comme celui cité plus haut qui compare ’harmonie
sociale a ’harmonie musicale, pouvaient laisser entendre par avance la révélation
finale de cette unité et de cette utilité. En particulier, Uentretien préliminaire,
qui, au livre I, 15-34, précéde le débat politique & proprement parler, pose
justement, sans parvenir a une réponse définitive, la question de la valeur de la

40 Pour des analyses analogues, voir R. Gallagher, « Metaphor in Cicero’s De re publica »,
art. cit., p. 513 ; Cicero, De Re Publica: Selections, éd. par ). Zetzel, Cambridge, University
Press, 1995, p. 238.
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spéculation pure par rapport a I'éthique, de la vie contemplative par rapport a
la vie active. Etudions les phases successives de cet entretien.

Le probléme est posé une premiere fois lors de la discussion entre Tubéron, le
premier arrivé dans la maison de Scipion, et ce dernier. Tubéron propose a son
ami, dans l'attente de I'arrivée des autres participants, d’évoquer le probléeme
du parhélie, c’est-a-dire du phénomeéne optique consistant dans 'apparition
de deux répliques de I'image du soleil**. Or Scipion réagit de maniére assez

surprenante au premier abord :

Quam uellem Panaetium nostrum nobiscum haberemus ! qui cum cetera tum haec
caclestia uel studiosissime solet quaerere. Sed ego Tubero — nam tecum aperte quod
sentio loquar — non nimis adsentior in omni isto genere nostro illi familiari, qui
quae uix coniectura qualia sint possumus suspicari, sic adfirmat ut oculis ea cernere
uideatur aut tractare plane manu. Quo etiam sapientiorem Socratem soleo indicare
qui omnem eius modi curam deposuerit eaque quae de natura quaererentur aut
maiora quam hominum ratio consequi possit, aut nibil omnino ad witam hominum
adtinere dixerit. (Rep., 1, 15.)

Comme je voudrais que notre ami Panétius ft avec nous ! Il soccupe avec
un intérét passionné des questions scientifiques et, en particulier, de ces
phénomenes célestes. Mais Tubéron (avec toi je peux dire ouvertement ma
pensée), en général, dans ce domaine, je ne suis guere d’accord avec notre grand
ami ; sur les choses dont nous pouvons a peine conjecturer la nature, il est si
affirmatif qu'on croirait quil les voit de ses yeux ou les touche directement de
ses mains. C’est pourquoi je trouve Socrate encore plus sage, lui qui a renoncé
A toute préoccupation de ce genre et dit que toutes les recherches sur la nature

dépassent I'entendement humain ou ne concernent en rien la vie humaine*?.

Tout se passe comme si Scipion se faisait dans un premier temps 'avocat du
diable etsemployait a saper les fondements de la révélation du « Songe ». En effet,
il parle ici comme un homme, qui, se revendiquant de la tradition selon laquelle
Socrate se serait avant tout préoccupé d’éthique*3, semble faire fond sur I'idée

d’un hiatus entre I'action et la contemplation, ce qui contredit la philosophie

41 Rep.,l,15: Tumille (Tubero) : Visne igitur, quoniam et me quodam modo inuitas et tui spem
das, hoc primum Africane uideamus, ante quam ueniunt alii, quidnam sit de isto altero sole
quod nuntiatum est in senatu ?Pour d’autres allusions antiques a ce phénomeéne, voir Arstt.,
Meteor., ll, 2, 6 ; Arat., 881; Cic., N. D., ll, 14 ; Sen., Q. N., |, 11, 2 ; Plin., H. N., I, 31.

42 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.

43 Voir Plat., Phaed., 96c-99d, ot il est dit que Socrate, aprés s’étre intéressé aux questions
naturelles, y renonga, et Xen., Mem., |, 1, 11-13 ; IV, 7, 6 ol Socrate affirme sa préférence
pour les questions concernant directement la vie humaine. L’image de Socrate ayant fait
descendre la philosophie vers la terre et les problémes de la vie humaine se retrouve chez
CicéronenAc., |, 15 et Tusc., V, 10. Voir aussi Tusc., Ill, 8 pour 'idée de 'origine socratique de
toute la philosophie morale.



méme du « Songe » ; de plus, son langage ressemble étrangement a celui d’'un
néoacadémicien, refusant qu'on dépasse le stade de 'hypothese (coniectura)
pour s'aventurer sur le terrain de I'affirmation dogmatique (adfirmat), comme
si la vérité était visible ou palpable (uz oculis ea cernere uideatur aut tractare
plane manu) — position qui crée une distorsion par rapport au « Songe » et a sa
révélation visuelle, soutenue par des propositions dogmatiques, de la vérité sur
les choses célestes. Cette position initiale de Scipion va cependant étre quelque
peu infléchie. Tubéron lui fait en effet remarquer que :

Nescio, Afrimne, cur ita memoriae prodz'tum sit Socratem ommem istam
disputationem reiecisse et tantum de uita et de moribus solitum esse quaerere.
Quem enim auctorem de illo locupletiorem Platone laudare possumus ? Cuius in
libris multis locis ita loquitur in libris multis locis ita loquitur Socrates ut etiam
cum de moribus, de uirtutibus, denique de re publica disputet, numeros tamen et
geometriam et harmoniam studeat Pythagorae more coniungere. (Rep., 1, 16.)

Je me demande, Africain, pourquoi la tradition rapporte que Socrate écartait
toute discussion de ce genre et nexaminait d’ordinaire que les questions
concernant la conduite de la vie et la morale. Quelle source plus abondante que
Platon pouvons-nous citer a son sujet ? Or, dans bien des passages des ceuvres
de celui-ci, Socrate, méme lorsqu’il discute sur les moeurs, sur les vertus et sur
I’Etat aussi, aime 2 y joindre, 4 la fagon de Pythagore, les notions des nombres,

de la géométrie et de '’harmonie.
— propos que valide et que précise alors Scipion :

Sunt ista ut dicis ; sed audisse te credo, Tubero, Platonem, Socrate mortuo, primum
in Aegyptum discendi causa, post in Italiam et in Siciliam contendisse et cum
Archyta Tarentino et cum Timaeo Locro multum fuisse et Philolai commentarios
esse nanctum, cumaque eo tempore in his locis Pyt/mgome nomen uigeret, illum se et
hominibus Pythagoreis et studiis illis dedisse. Itagque cum Socratem unice dilexisset
eique omnia tribuere uoluisset, leporem Socraticum subtilitatemque sermonis
cum obscuritate Pythagorae et cum illa plurimarum artium grauitate contexuit.
(1bid.)

Il en est comme tu dis ; mais, Tubéron, tu sais, je pense, qu'aprés la mort de
Socrate, Platon a d’abord fait en Egypte un voyage d’études ; ensuite il est allé
en Italie et en Sicile pour s'informer de facon complete sur les découvertes
de Pythagore ; 14, il a beaucoup fréquenté Archytas de Tarente et Timée de
Locres ; il a trouvé les commentaires de Philolaos et, comme dans cette région
la gloire de Pythagore était immense a cette époque, il chercha la compagnie
de pythagoriciens et se voua a leurs études. Voild pourquoi, lui qui avait aimé

Socrate plus que tout au monde et qui avait désiré lui attribuer toutes ses
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pensées, il maria le charme et la finesse du dialogue socratique avec le mystere

de Pythagore et le séricux de trés nombreuses disciplines scientifiques®4.

La remarque de Tubéron conduit ainsi Scipion a substituer a sa posture
initiale, a la fois néoacadémicienne et purement pragmatique, une approche
simultanément plus antiochienne et faisant davantage droit au théorétique. En
effet, l'insistance sur le role fondamental des voyages de Platon en Grande Gréce
pythagoricienne dans sa formation intellectuelle et sur la combinaison, chez
lui, de Pesprit socratique et de I'esprit pythagoricien, semble avoir été I'un des
thémes de 'enseignement d’Antiochus d’Ascalon avant de devenir I'un des lieux
communs du médioplatonisme, sans doute par opposition au Platon purement
socratique et sceptique des néoacadémiciens*s. Ce passage est bien stir important
dans la perspective du « Songe » : tandis que I'évocation par Tubéron du role,
chez Platon, du nombre et de 'harmonie chers au pythagorisme en préfigure
deux de ses thémes fondamentaux, celle par Scipion du « mystere » (obscuritate)
et du « sérieux » (grauitate) de Pythagore en annonce indirectement la forme
dans la mesure ot ces termes semblent préparer 'atmosphére de révélation
solennelle qui succede, au dernier livre de I'ceuvre, 4 'enjouement socratique
et a la finesse de la forme du dialogue qui a précédé (leporem socraticum
subtilitatemque sermonis)*S.

On voit cependant que la question de la valeur de vie contemplative n’est pas
véritablement réglée par ce premier échange entre Tubéron et Scipion : si ce
dernier a reconnu que I'image d’un Socrate se désintéressant de la connaissance
des mysteres de la nature est réductrice, il n’est pas encore revenu sur 'idée
d’une supériorité de la vie active. Or ce débat se prolonge apres arrivée des

44 Traduction E. Bréguet modifiée.

45 Voir ce passage de I'exposé antiochien en Fin., V, 87 : Cur post Tarentum (sc. Plato peragrauit)
ad Archytam ? Cur ad reliquos Pythagoreos, Echecratem, Timaeum, Arionem, Locros, ut
cum Socratem expressisset, adiungeret Pythagoreorum disciplinam eaque quae Socrates
repudiabat addisceret ? Le théme de Platon pythagorisant se retrouve entre autres chez
Apulée, Plat., 186 ; Flor., XV, 16 et Numénius, fr. 24 Des Places. On notera qu’a défaut d’une
source antiochienne, ce dernier témoignage découle en tout cas d’un esprit antiochien : il
est en effet tiré de son ceuvre intitulée Sur Uinfidélité de ’Académie a Platon, qui dénonce
vivement le virage sceptique de la Nouvelle Académie. L’idée d’une association chez Platon
de Socrate et de Pythagore remonte toutefois a Aristote, Met., 1, 987a-b (voir aussi Dicéarque,
ap. Plut., Quaest. Conviv., VIl 2, 2 719B). Sur cette question, voir W. Burkert, « Cicero als
Platoniker und Skeptiker », art. cit., p. 194-195.

46 L’opposition entre I’enjouement socratique avec le sérieux pythagoricien se retrouve chez
Cicéron en Off., |, 108 : De Graecis autem dulcem et facetum festiuique sermonis atque in
omni oratione simulatorem, quem eipawva. Graeci nominarunt, Socratem accepimus, contra
Pythagoram et Periclem summam auctoritatem sine ulla hilaritate. L’union de ces deux
qualités est reconnue en une figure comme celle de Caton I’Ancien, dont Scipion fait I'’éloge
en Rep., Il, 1: modus in dicendo et grauitate mixtus lepos.



autres invités de Scipion, avec I'échange entre Laelius et Philus au sujet de

Popportunité de la conversation qui s'est engagée sur la question du parhélie :

(Laelius) : Ain uero, Phile ? iam explorata nobis sunt ea quae ad domos nostras
quaeque ad rem publicam pertinent, siquidem quid agatur in caelo quaerimus ?
— Etille (Philus) : An tu ad domos nostras non censes pertinere scire quid agatur
et quid fiat domi ? Quae non ea est quam parietes nostri cingunt, sed mundus hic
totus, quod domicilium quamque patriam di nobis communem secum dederunt,
cum praesertim si haec ignoremus, multa nobis et magna ignoranda sint. Ac me
quidem ut hercule etiam te ipsum, Laeli, omnisque auidos sapientiae cognitio ipsa
rerum consideratioque delectat. (Rep., 1, 19.)

(Laelius) : « Parles-tu sérieusement, Philus ? Avons-nous déja tiré au clair tout
ce qui concerne notre vie domestique et notre vie politique, puisque nous
nous demandons ce qui se passe dans le ciel ? » Cautre répliqua : « Estimes-tu,
peut-étre, toi, que savoir tout ce qui se passe dans notre maison ne concerne
pas notre vie domestique ? Or, cette maison n'est pas celle qu'enferment nos
murs, mais bien ce monde tout entier que les dieux nous ont donné comme
demeure et comme patrie, pour que nous I'ayons en commun avec eux ; ce qui
'y passe nous intéresse d’autant plus que, si nous ne le connaissons pas, nous
nous condamnons a ignorer une foule de choses fort importantes. Pour moi, en
tout cas, de méme, par Hercule, que pour toi aussi, Laelius, et pour tous ceux
qui ont soif de vérité philosophique, la connaissance approfondie de 'univers

est a elle seule un vrai plaisir. »

Dans ce nouvel échange, Laelius joue le role que jouait Scipion précédemment :
les considérations astronomiques, et donc, plus largement, le flog Bewpntikog
lui paraissent secondaires face a 'urgence de I'action, et en particulier de la
politique. Face a lui, Philus, beaucoup plus proche de Tubéron qui avait
proposé le theme du parhélie comme sujet de discussion, se fait le défenseur de
la connaissance de la nature en tant justement que, loin de détourner de la vie
active et des problémes concrets du monde des hommes, elle y raméne en réalité :
il le fait en reprenant 'argument stoicien selon lequel I'univers est la demeure
commune aux hommes et aux dieux#, qui permet de fonder 'unité du pratique
et du théorétique, tout en soulignant, avec un enthousiasme qui préfigure les
accents du préambule des Questions naturelles de Sénéque, I'excellence de la
connaissance désintéressée de I'univers, indépendamment de toute application

pratique. Ce faisant, son discours annonce évidemment le « Songe », qui renvoie

47 On le retrouve, chez Cicéron, dans les exposés stoiciens de Caton (Fin., lll, 64) et de Balbus
(N. D., 1,154) ; voir aussi Leg., |, 23.
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a l'action politique a partir des lecons tirées des mysteres de I'univers, tout en
préservant une part d’émerveillement gratuit devant ceux-ci.

O, sans revenir sur sa position, Laelius déclare qu’il n’a pas d’hostilité a écouter
la conversation engagée par ses amis“® : commence alors un exposé astronomique
de Philus dont nous ne possédons que le début (Rep., I, 21-22). Cet exposé
évoque de maniére élogieuse la figure de Caius Sulpicius Gallus, astronome de
talent*® apparemment bon connaisseur des spéculations pythagoriciennes>°,
qui se passionna pour le mécanisme du planétarium d’Archimedes*, objet
merveilleux qui a chaque rotation exécutait, au-dessus de la Terre immobile,
les mouvements des cinq planétes connues (Mercure, Vénus, Mars, Jupiter,
Saturne) ainsi que ceux de la Lune et du Soleil, en montrant leurs éclipses a
intervalles réguliers : cCest évidemment anticiper sur le spectacle des sphéres
célestes dans le « Songe de Scipion », d’autant que, comme nous I'apprend
Macrobe??, I'illustre savant syracusain avait adopté la théorie dit chaldéenne de
Pordre des planétes, celle qui est justement exposée dans le « Songe »53.

Léloge de Gallus par Philus conduit alors Scipion & évoquer un souvenir
personnel : en effet, Gallus fut 'ami de son pére Paul-Emile et son légat en
168 dans la guerre contre Persée, au cours de laquelle il dissipa les craintes
superstitieuses de 'armée romaine apres une éclipse de lune qui eut lieu le jour
de la bataille de Pydna, en expliquant rationnellement la cause de celle-ci®4.
Cette évocation marque le début d’un aggiornamento de Scipion, souligné
d’ailleurs par Tubéron lui-méme55, qui admet désormais la réelle utilité de la

theoria comme adjuvante de la praxis. Il le fait notamment en prenant 'exemple

48 Rep.,l,20:Noninpedio, praesertim quoniam feriati sumus ; sed possumus audire aliquid an
serius uenimus ?

49 Cicéron se plait dans d’autres ceuvres a le décrire comme féru des lettres grecques et comme
un chercheur infatigable : voir en particulier Brut., 78 et C. M., 49.

50 C’estce qu’on peut supposer notamment d’aprés un témoignage de Pline I’Ancien sur les
distances célestes, qui affirme que Gallus partagea I’opinion de Pythagore : Pythagoras
uero, uir sagacis animi, a terra ad lunam CXXVI milia stadiorum esse collegit, ad solem ab ea
duplum, inde ad duodecim signa triplicatum, in qua sententia et Gallus Sulpicius fuit noster
(H.N., 11, 83).

51 Sur cet objet, voir Cic., Tusc., |, 63 ; Ov., Fast., VI, 263-283 ; Lact., Inst. diu., Il, 5, 18 ; Claud.,
In sphaeram Archimedis. Voir a ce sujet 'article d’A. Novara, « Cicéron et le planétaire
d’Archiméde », dans B. Bakhouche, A. Moreau, J.-C. Turpin (dir.), Les Astres, Montpellier,
Université Paul Valéry, 1996, Tome | : Les Astres et les mythes, la description du ciel,
p. 227-244.

52 Macr.,/In Somn., 1,18, 2 etll, 3, 13.

53 Somn.,17.

54 Rep., |, 23.Voir Liv., XLIV, 37, 5-9, pour une variante du récit de ’événement : alors que
d’apreés le texte cicéronien, Gallus donna ses explications le lendemain de I’éclipse, pour
Tite-Live, Gallus ’annonca la veille.

55 Rep.,|,26: Videsne, Africane, quod paulo ante secus tibi uidebatur... (« Ne constates-tu pas,
Africain, qu’a 'inverse de ce que tu croyais tout a ’heure... »). La suite du texte est perdue.



de Péricles, qui comme Gallus expliqua une éclipse qui se produisit au cours de
la guerre du Péloponnése :

Pericles ille er auctoritate et eloquentia et consilio princeps ciuitatis suae, cum
obscurato sole tenebrae factae essent repente, Atheniensiumque animos summus
timor occupauisset, docuisse ciuis suos dicitur, id quod ipse ab Anaxagora cuius
auditor fuerat acceperat, certo illud tempore fieri et necessario, cum tota se luna sub
orbem solis subiecisset. (Rep., 1, 24.)

Lillustre Périclés, grace a son autorité, a son éloquence, et a son intelligence,
occupait la premiére place dans la cité : on raconte qu'alors que le soleil s’était
obscurci, que les ténebres s'étaient tout & coup répandues et qu'une immense
terreur s'était emparée des Athéniens, il apprit a ses concitoyens ce qu’il avait
lui-méme entendu de la bouche d’Anaxagore dont il avait été le disciple, a savoir
que ce phénomene se produitd un moment déterminé que rien ne peut changer,

lorsque la lune se place entiérement sous le disque solaire [...]5¢.

Péricles, significativement gratifié du titre de princeps, est ici une image de
Voptimus ciuis recherché par le De republicas : outre ses qualités naturelles
(auctoritas, eloquentia, consilium) qui lui conferent de solides aptitudes a
Iaction et en particulier a la vie politique, il a le mérite d’avoir été formé a
la connaissance de la nature et sait 'utiliser a bon escient, ici pour dissiper
les craintes de ses concitoyens. Un tel portrait doit évidemment étre mis en
relation avec celui de Scipion dans le De republica : en effet, non seulement
celui-ci, comme nous I'avons vu, joue un role dans I'Etat et posséde des qualités
qui lui valent, comme Péricles, le titre de princepss®, mais de plus le « Songe »
lui attribue une connaissance des secrets de la nature et en particulier du ciel,
acquise par I'enseignement de ’Africain dont le r6le correspond ici a celui
d’Anaxagore, et censée fonder son action politique.

Scipion continue alors son éloge de la theoria et de la connaissance du
monde céleste par des exemples ou des formules qui annoncent de plus en
plus précisément le « Songe ». Un effet d’annonce de celui-ci se trouve dans
Iévocation de la tradition selon laquelle Romulus aurait été divinisé au cours
d’une éclipse de soleil :

Quibus quidem Romulum tenebris etiamsi natura ad humanum exitum abripuit,

uirtus tamen in caelum dicitur sustulisse. (Rep., 1, 25.)

56 Traduction E. Bréguet modifiée.

57 Onsereporteraau célébre portrait de Périclés par Thucydide, Il, 65 qui énumére ses qualités
et souligne que son gouvernement, tout en s’appelant démocratie, était en réalité celui du
premier citoyen.

58 VoirRep., |, 34 : principem rei publicae.
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Clest assurément au milieu de ces ténebres que Romulus, bien qu'il soit mort
naturellement d’un trépas tout humain, passe pour avoir été élevé au ciel a cause

de sa vertu®9.

Ce passage doit étre mis en relation avec celui du « Songe » ot 'Africain
apprend a Scipion que 'ame de Romulus est parvenue dans les régions célestes
ot ils se trouvent®®. Mais la relation entre ces deux passages est problématique :
en effet, si, dans 'extrait que nous venons de citer, la uirtus politique, en accord
avec le « Songe », est donnée comme une qualité récompensée par 'apothéose,
I'insistance sur le caractére naturel de la mort de Romulus, et 'expression dicitur
sustulisse, qui relaye la tradition mais apparait par [a méme plus réservée qu'un
sustulit, laissent supposer un certain scepticisme de la part de Scipion. Ce soupgon
nous est d’ailleurs confirmé dans la suite du dialogue. Retrouvant en effet, dans
son exposé historique du livre II, la figure de Romulus, Scipion déclare :

Tantum est consecutus ut, cum subito sole obscurato non conparuisset, deorum in
numero conlocatus putaretur ; quam opinionem nemo umquam mortalis adsequi
potuit sine eximia uirtutis gloria. Atque hoc eo magis est in Romulo admirandum,
quod ceteri qui dii ex hominibus facti esse dicuntur, minus eruditis hominum
saeculis fuerunt, ut fingendi procliuis esset ratio, cum imperiti facile ad credendum
inpellerentur, Romuli autem aetatem minus his sescentis annis iam inueteratis
litteris atque doctrinis omnique illo antiquo ex inculta hominum uita errore sublato
fuisse cernimus. (Rep., 11, 17-18.)

Il acquit une telle réputation que, comme il avait soudain disparu pendant une
éclipse de soleil, on 'imagina qu’il avait été admis au nombre des dieux ; aucun
mortel n'aurait pu en effet inspirer une telle croyance sans la gloire exceptionnelle
de sa vertu. Ce fait est d’autant plus étonnant dans le cas de Romulus que tous
les autres hommes qui passent pour avoir été divinisés ont vécu dans des siécles
moins instruits, si bien que leur esprit était enclin a imaginer des fables, car les
ignorants se laissent facilement aller a la crédulité, alors que nous voyons bien
que 'époque de Romulus date d’il y a moins de six cents ans, quand 'écriture
et linstruction étaient déja enracinées et que tous ces égarements d’autrefois de

’humanité primitive avaient disparu®®.

Ce passage constitue donc un deuxi¢me maillon dans le réseau qui unit le

« Songe de Scipion » au reste du dialogue autour du théme de la divinisation

59 Traduction E. Bréguet modifiée.
60 Somn., 24.
61 Traduction E. Bréguet modifiée.



de Romulus®?, mais le « Songe », tout en instaurant par la un élément de
continuité, introduit également un élément de rupture : en effet, alors que le
dialogue affiche un rationalisme d’inspiration évhémériste et critique la crédulité
des époques passées, la révélation finale présente I'apothéose de Romulus
comme une vérité et, confirmant ainsi la tradition populaire, montre les limites
des réserves sceptiques de Scipion sur ce point précis. Cette distorsion pose
évidemment un redoutable probleme d’interprétation, qui aurait été moindre
si le point de vue rationaliste avait été endossé par un autre interlocuteur du
dialogue que Scipion : en effet, pourquoi ce dernier, dans les premiers livres du
dialogue, prend-il ses distances avec ce qui lui a été révélé par le passé, et qu’il
va justement rappeler au livre final ? En fait, tout se passe comme si Cicéron
avait cherché a projeter sur la structure du dialogue et sur la figure de Scipion
son propre tiraillement entre mysticisme et rationalisme : la révélation finale
sinscrit en faux par rapport au reste du dialogue et semble emporter une victoire
sur lui parce qu’elle occupe la place conclusive de I'ceuvre, mais cette rupture et
cette victoire relévent en partie de I'illusion parce que la révélation fut un songe
qui lui-méme, nous I'avons vu & maintes reprises, pourrait avoir eu une cause
purement naturelle — a 'instar de la mort de Romulus —, et parce que, ayant eu
lieu en réalité avant le dialogue, C’est elle qui est  son tour mise en péril par le
travail de critique rationnelle qu’effectue Scipion sur les croyances regues par la
tradition, y compris les siennes propres.

Force est malgré tout de constater que le Scipion du dialogue préliminaire n’a
pas totalement oublié la révélation de sa jeunesse. En effet, continuant son éloge

de la contemplation, il affirme dans un passage d’une grande importance®3 :

Quid porro aut praeclarum putet in rebus humanis, qui haec deorum regna
perspexerit, aut diuturnum, qui cognouerit quz'd sit aeternum, aut g[orz'omm, qui
uiderit quam parua sit terra primum uniuersa, deinde ea pars eius quam homines
incolant quamque nos in exigua eius parte adfixi, plurimis ignotissimi gentibus,
speremus tamen nostrum nomen uolitare et uagari latissime ? [... ] Quod autem
imperium, qui magistratus, quod regnum potest esse praestantius, quam despic‘ientem
omnia humana et inferiora sapientia ducentem nihil umquam nisi sempiternum et
dininum animo wolutare, cui persuasum sit appellari ceteros homines, esse solos eos
qui essent politi propriis humanitatis artibus ? (Rep., 1, 26-28.)

Allons plus loin : que pourrait-on trouver d’admirable dans le monde humain,

quand on a considéré ces royaumes divins ? Qu'y trouverait-on de durable,

62 Sur ce point, voir en particulier S. Cole, « Cicero, Ennius, and the Concept of Apotheosis at
Rome », art. cit.

63 Sur ces lignes, on pourra consulter les études suivantes : E. Andreoni, « Il modo della
contemplazione nel discorso di Scipione (Cic. Rep. | 26) », SIFC, 50,1978, p. 116-130; L. Perelli,
« L’elogio della vita filosofica in De republica |, 26-29 », BStudLat, 1, 1971, p. 389-401.
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quand on a appris & connaitre ce qui est éternel ? Que devient la gloire, quand
on a vu combien la terre est petite, tout d’abord la terre entiere, ensuite la
partie habitée par les hommes, et & quelle minuscule portion de celle-ci nous
restons nous-mémes confinés, tout A fait ignorés de la plupart des peuples, alors
que, cependant, nous sommes convaincus que notre nom vole sur la bouche
des hommes et se répand au loin ? [...] Peut-il exister un commandement,
une magistrature, une royauté qui 'emportent sur ceux de '’homme, qui,
dédaigneux de tous les biens humains, parce qu’il les considére comme inférieurs
A la sagesse, ne pense qu'aux choses éternelles et divines, qui est convaincu que,
si les autres sont appelés du nom d’hommes, seuls sont réellement des hommes
ceux qui ont embelli leur esprit, grice aux disciplines qui sont le privilege

de 'humanité ?

Sceptique quant 2 la réalité de 'apothéose de Romulus, Scipion n’a ainsi
pas oublié la lecon de son aieul sur la précellence des réalités éternelles et
défend a présent avec enthousiasme la thése la vanité de la gloire humaine
du fait de I'insignifiance de la Terre au regard de 'immensité du monde
céleste découvert par la contemplation, contemplation qui fonde la véritable
excellence politique®. Nous reviendrons plus loin sur les themes de la gloire
et de opposition entre durée et éternité qui traversent le De republica, mais
nous pouvons ici souligner ’habileté de ces effets de prolepse de la révélation
finale (qui sont une analepse du point de vue de la mémoire scipionienne) :
dés le livre initial de 'ceuvre, I'existence d’une transcendance est suggérée, sans
pour autant que soit défloré prématurément son mystére, en particulier celui
de 'immortalité de 'Ame. En révélant ce mystere, le « Songe de Scipion » aura
d’ailleurs pour fonction de donner une ultime justification a I'idéal de la vie
contemplative associée a la vie d’action et de trancher ainsi définitivement
le débat que 'intervention de Scipion, on va le voir, ne parvient pas a clore.
En effet, Laelius, reprenant la parole a la suite de son ami, persiste dans sa

dépréciation des sciences de la nature :

Quodsi studia Graecorum uos tanto opere delectant, sunt alia liberiora et transfusa
latius, quae uel ad usum uitae el etiam ad ipsam rem publicam conferre possumaus.
Istae quidem artes, si modo aliquid, walent ut paulum acuant et tamquam inritent
ingenia puerorum, quo facilius possint maiora discere. (Rep., I, 30.)

Si vous trouvez tant de charme aux études des Grecs, il en est d’autres plus
convenables pour des hommes libres et d’intérét plus général ; nous pouvons

les appliquer soit aux besoins de la vie, soit précisément a la politique. Quant

64 VoirSomn., 20-25.



aux sciences auxquelles tu tintéresses, elles nont d’autre utilité, a supposer
qu’elles en aient une, que d’affiner un peu Uesprit, et pour ainsi dire de stimuler
I'intelligence des adolescents, afin qu'ils puissent ensuite acquérir plus facilement

des connaissances plus importantes .

Le pragmatisme, pour ne pas dire I'utilitarisme de Laelius, n'accorde donc aux
sciences contemplatives qu'une fonction de propédeutique : au nom de 'urgence
de lavie, il ne reconnait pas I'excellence propre de la connaissance désintéressée
de la nature, ni le pouvoir de celle-ci d’orienter I'action politique elle-méme.
Plus loin, il dénonce méme la fragilité du savoir humain en ce domaine, et plus
gravement encore, sa vanité échique, puisqu’il ne sait rendre selon lui ni meilleur
ni plus heureux®. Et cest alors qu'il encourage Scipion a aborder la question
de la meilleure forme de gouvernement, ce qui marque la fin du dialogue
préliminaire et l'entrée dans le vif du sujet du De republica®. La question de
la valeur de la science est donc laissée sans solution a I'issue de cette premiére

68 _ celui de

partie de 'entretien : en effet, aucun des deux camps en présence
la dignité et de l'utilité fondamentales de la quéte théorétique, représenté par
Tubéron, Philus, et, aprés son aggiornamento, Scipion, et celui de 'inutilité de
cette méme quéte au regard de la vie pratique, représenté par Laelius — n’est
parvenu a imposer son point de vue a 'autre. C’est ainsi au « Songe de Scipion »,
préparé par de nombreux signes dans ce dialogue préliminaire, qu’il revient,
par la révélation finale, de dénouer la tension conceptuelle née du dialogue
préliminaire® et de donner une réponse définitive au probléme de la valeur de
la contemplation, en 'occurrence en faisant triompher le point de vue défendu
par Scipion. Il nous reste a revenir, pour conclure ces analyses, aux motifs de
la gloire et du couple durée/éternité présents dans le passage du discours de
Scipion cité plus haut.

LE « SONGE DE SCIPION », LA QUESTION DE LA GLOIRE ET LA DIALECTIQUE DE LA DUREE
ET DE ETERNITE

65 Traduction E. Bréguet |légérement modifiée.

66 Rep., |, 32: aut scire istarum rerum nihil, aut etiamsi maxime sciemus, nec meliores ob eam
scientiam nec beatiores esse possumus.

67 Rep.,1,33:Quamobrem ut hae feriae nobis ad utilissimos rei publicae sermones potissimum
conferantur, Scipionem rogemus, ut explicet quem existimet esse optimum statum ciuitatis.

68 |. Powell, éd. cit., p. 125, suggére que Cicéron a en quelque sorte projeté les deux aspects
de sa propre personnalité dans les figures de Scipion, qui en incarne le versant idéaliste
et intellectuel, et de Laelius, qui en représente le caractére plus pragmatique (voir supra,
p. 151 sq. pour ’hypothése d’une projection analogue de la personnalité de Cicéron sur les
deux interlocuteurs du De diuinatione).

69 Ce pointa été bienvu parR. Sharples, « Cicero’s Republic and Greek Political Theory », Polis,
5/2,1986, p. 30-50.
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Le « Songe » et la question de la gloire

Il est malheureusement difficile d’avoir une idée précise du traitement qui
était réservé au motif de la gloire dans le corps de I'ceuvre et du dialogue qui
en résultait a la fois avec les propos de Scipion du livre I et avec le « Songe »,
car ce motif n’apparait que dans une poignée de fragments subsistants. On sait
cependant que le livre V comportait un développement a ce sujet, comme on le
voit dans un passage ol Scipion évoque « les cités dans lesquelles les meilleurs
citoyens recherchent la gloire (laus) et 'honneur (decus) et fuient le mépris
public (ignominia) et le déshonneur (dedecus) »°. Ces remarques s'inscrivaient
manifestement dans le cadre plus large de la réflexion sur la formation du citoyen
d’élite, ce que suggere un témoignage de saint Augustin qui nous apprend que
Cicéron posait la nécessité de le « nourrir de gloire » (alendum esse gloria) et
évoquait pour cet homme (optimus ciuis en général ou peut-étre ici seulement
Scipion en particulier) le modele de ses ancétres ayant accompli de nombreux
exploits par désir de gloire (gloriae cupiditas)™. Par ailleurs, a la gloire du princeps
ciuitatis répondait dans ce méme livre celle de la cité, gloire a laquelle, en tant
que moderator rei publicae, il érait appelé A travailler entre autres bienfaits a
assurer a ses concitoyens”. Or le « Songe » proclame la nécessité pour le grand
homme de s'attacher a la vraie gloire (werum decus) au mépris des récompenses
humaines et des paroles d’autrui’3, et, comme nous I'avons vu au début de ce
chapitre, il était justement amorcé par 'évocation, au terme du dialogue entre
Scipion et ses amis, de récompenses de la vertu supérieures aux récompenses
terrestres’4. Il semble ainsi, a premiére vue, y avoir un effet de boucle entre les
deux extrémités du De republica par lequel la révélation finale réactualise une
parole montrant la vanité de ce que 'espace intermédiaire du dialogue sest
pourtant employé a défendre.

Cependant, il est sans doute plus pertinent de dire que le « Songe » est moins
une pure négation de I'importance de la gloire humaine contre les affirmations
du livre V, qu'une fagon de la laisser 4 sa juste place. A cet égard, on peut
remarquer que les trois passages évoqués ci-dessus évoquent tous un aspect de
la gloire humaine compatible avec la gloire dans I'au-dela et qui méme en un

70 Rep.,V, 8: ciuitatibus in quibus expetunt laudem optumi et decus, ignominiam fugiunt
ac dedecus. Dans la suite du texte, Scipion affirme que ses remarques précédentes se
rapportent a la gloire, théme qu’il aurait pu développer plus longuement : atque haec quidem
ad laudem pertinent quae dici latius uberiusque potuerunt.

71 Rep.,V, 12 (= Aug., Ciu., V, 13) : Tullius [...] in eisdem libris quos de republica scripsit, ubi
loquitur de instituendo principe ciuitatis, quem dicit alendum esse gloria, et consequenter
commemorat maiores suos multa mira atque praeclara gloria cupiditate fecisse.

72 Rep.,V, 6 sic huic moderatori rei publicae beata ciuium uita proposita est, ut opibus firma,
copiis locuples, gloria ampla, uirtute honesta sit.

73 Somn., 25.

74 Voirsupra, p. 155-156.



sens la prépare : le premier fonde en effet 'aspiration aux éloges et la crainte
du déshonneur, dans la phrase qui suit, sur la « pudeur donnée & '’homme
par la nature » (V, 8 : uerecundia quam natura homini dedit), ce qui implique
a la fois la connaissance et le respect d’un niveau plus profond constitutif de
’homme, la nature, que le « Songe » invite a étudier en soi ; le deuxieme évoque
I'importance de I'imitation des ancétres, ce qui annonce I'un des motifs du
Somnium surtout s'il était précisément question des ancétres de Scipion’s, et
laisse ouverte la question de savoir si ces hommes eux-mémes inspirés par le
désir de gloire n’avaient pas déja a l'esprit la « vraie gloire » dont parle I'Africain ;
enfin, le travail du moderator au service de la gloire de I'Etat est I'un des aspects
du dévouement envers la patrie auquel appelle le Somnium. Enfin, on notera
qu’au livre III, dans un passage de son discours en faveur de la justice connu
par Lactance, Laelius suggére qu'aux yeux de ’homme vertueux, les richesses
et le pouvoir sont des biens purement humains, différents des biens divins
qui sont les siens?®, ce qui revient a poser une distinction entre deux types de
récompenses et de gloire qu'il appartient i fine au « Songe » de réinvestir dans
une perspective eschatologique.

Le « Songe » et la dialectique de la durée et de I’éternité?”

En posant, dans le passage cité précédemment, la question de savoir qui
pourrait trouver quelque chose de durable apres avoir appris ce qui est éternel
(Rep. 1, 26 : quid [...] putet in rebus humanis [...] diuturnum, qui cognouerit
quid sit aeternum), Scipion recourt a un couple de termes qui se retrouve dans
le « Songe », au moment ot face au spectacle de la petitesse de la Terre, la
gloire humaine est décrite comme impossible a fonder non seulement dans
I’éternité mais méme dans la simple durée (Somn., 23 : non modo non aeternam,
sed ne diuturnam quidem gloviam adsequi possumus). Par ailleurs, le discours de
I’Africain dans le Somnium Scipionis sattache a révéler successivement ce qui
est justement éternel : le temps de la félicité dont sont appelés a jouir les grands
hommes, les astres et leurs révolutions, et plus généralement toutes les réalités

supralunaires, la demeure céleste que les grands hommes doivent contempler

75 Voir les paroles de Scipion en Somn., 26 : quamquam a pueritia uestigiis ingressus patris et
tuis decori uestro non defui. Le decus dont il est question est en quelque sorte la part de la
gloire humaine qui échappe a la vanité de toutes choses sur cette terre, et prépare au uerum
decus de 'au-dela.

76 Rep., IlI, 36, frg. 4 (= Lact., Inst.,V, 18, 4-8) : Huic tu uiro quas diuitias obicies ?quae imperia ?
quae regna ? qui ista putat humana, sua bona diuina iudicat.

77 Nous renvoyons le lecteur a la belle étude récente de J.-L. Ferrary, « Durée et éternité... »,
art. cit., dont nous nous inspirons librement dans les analyses suivantes.
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dans I'espoir d’y revenir aprés leur mort, enfin, Dieu et 'Ame’8. Or, entre ces
deux extrémités, le dialogue du De republica insiste 2 de nombreuses reprises
sur la recherche de la durée, en I'occurrence sur la question de I'Etat ou de sa
constitution, dont les premiers livres s'attachent 4 interroger les conditions de
stabilité et de perpétuation’®. Comme pour la question de la gloire, le « Songe »
semble ainsi prendre le contrepied d’une perspective purement humaine, non
pas que la diuturnitas soit totalement vaine, mais parce qu’elle reste une image
imparfaite de 'aeternitas qui n’est possible que dans le monde céleste.

Lanalyse doit cependant étre encore précisée, parce quil y a malgré tout
plusieurs passages, au livre IIl du De republica, qui évoquent I'éternité. Comme
I’'a souligné J.-L. Ferrary, le discours de Laelius en faveur de la justice n’évoque
plus seulement la simple durée de la cité sur lequel le dialogue a fait fond
jusqu’alors, mais formule pour elle une exigence d’éternité (111, 34 : deber
enim constituta sic esse ciuitas ut aeterna sit) et d’ immortalité (111, 41 : de illa
immortalitate rei publicae sollicitor, quae poterat esse perpetua, si patriis uineretur
institutis et moribus). Un tel vocabulaire annonce celui du « Songe », mais au
prix d’une contradiction apparente, car la révélation finale affirme que seules les
réalités célestes sont éternelles. Mais il n’y a pas en fait de véritable contradiction
parce que le discours de Laelius suggere déja que Iéternité de la cité reste un
idéal impossible 4 atteindre : elle nest pas une réalité, mais une exigence (debe?)
de la raison contrariée par la faute inéluctable des hommes qui s’écartent de
la tradition, ce que montre bien 'emploi de l'irréel du présent, et non pas
du potentiel dans le tour quae poterat [...] moribus. Dans cette perspective, le
«Songe de Scipion » vient confirmer le caractére illusoire d’une telle aspiration,
et ce faisant, il confirme également le mouvement du De republica, dont le
point focal passe de I'interrogation sur Uoptimus rei publicae status (objet
principal des deux premiers livres) a celle sur optimus ciuis (objet principal
des deux derniers livres) : I'éternité est une promesse offerte non pas a la cité,
construction humaine nécessairement périssable, mais a I'individu d’exception
parce qu’il participe, par son ame, du monde céleste.

78 Voir Somn., 13 : in caelo definitum locum ubi beati aeuo sempiterno fruantur; 15 : illis
sempiternis ignibus quae sidera et stellas uocatis ; 17 : in quo sunt infixi illi qui uoluuntur
stellarum cursus sempiterni ; 17 : supra Lunam sunt aeterna omnia ; 25 : hanc sedem et
aeternam domum contueri ; 26 : ut mundum ex quadam parte mortalem ipse deus aeternus,
sic fragile corpus animus sempiternus mouet ; 27 : nam quod semper mouetur, aeternum est ;
28 : aeternum id esse quod a se ipso moueatur ; neque nata certe est et aeterna est.

79 VoirRep., |, 41: omnisres publical...]consilio quodam regenda est, ut diuturnasit ; 1, 68 : nec
diutius unquam tenetur idem rei publicae modus ; Il, 5 : urbibus quae ad spem diuturnitatis
conderenturatque imperi; ||, 27 : duabus praeclarissimis ad diuturnitatem rei publicae rebus
confirmatis ; 1, 57 : non posse hunc incommutabilem rei publicae conseruari statum ; I, 62 :
in hoc statu rei publicae, quem iam dixi saepe non posse esse diuturnum ; |ll, 7 : constituere
eam rem publicam quae possit esse diuturna.



Pourtant 'éternité est aussi évoquée, au livre II1, pour deux autres réalités,
mais cette fois a titre non usurpé, parce que celles-ci participent justement,
ici-bas, du monde des dieux. Il s’agit tout d’abord du nombre, qu'un passage
conservé du préambule décrit en ces termes :

Accessit eo numerus, res cum ad uitam necessaria tum una inmutabilis et aeterna ;
quae prima inpulit etiam ut suspiceremus in caelum nec frustra siderum motus
intueremur [...] (Rep., 111, 3.)

A ces inventions s'ajouta celle du nombre, nécessité pratique en méme temps
que réalité immuable et éternelle par excellence ; la premiére, elle nous donna
lidée de lever nos regards vers le ciel sans que ce fiit une vaine contemplation

des astres en mouvements |[...]%°

Ces lignes constituent un nouvel effet d’annonce du « Songe », parce qu’on
y retrouve les motifs du nombre dont les propriétés mystérieuses participent
de l'ordre de I'univers et de la contemplation céleste, mais aussi parce qu’elles
suggerent que le nombre est 'un des « lieux » de la réconciliation entre le
pratique et le théorétique, offrant ainsi un premier débouché aux apories du
prologue, avant que la révélation finale du « Songe » ne mette en lumiere que
la contemplation des réalités éternelles peut fonder I'action humaine dans un
espace méme voué a la simple durée. Le second passage évoquant un principe
éternel présent dans le monde des hommes se trouve dans I'exposé de Laelius
en faveur de la justice :

Est quidem uera lex recta ratio, naturae congruens, diffusa in omnis, constans,
sempiterna [...] Et omnes gentes et omni tempore una lex et sempiterna et
inmutabilis continebit unusque erit Communis quasi magister et imperator omnium
deus : ille legis huius inuentor, disceptator, lator ; cui qui non parebit, ipse se fugier ac
naturam hominis aspernatus hoc ipso luet maximas poenas, etiamsi cetera supplz'cia
quae putantur effugerit. (Rep., 111, 33.)

Il existe certes une vraie loi, c’est la droite raison ; elle est conforme i la nature,
répandue chez tous les hommes ; elle est toujours identique a elle-méme et
éternelle [...] Cette loi unique, éternelle et immuable s’imposera a toutes
les nations et a tous les temps, et un seul dieu commun a tous sera comme
I'éducateur et le chef de tous. Cest lui qui a fait cette loi, qui 'interprete et
nous I'a proposée. Chomme qui refusera de lui obéir devra se fuir lui-méme
et, comme il a méprisé la nature humaine, il subira par 1 méme les plus cruels
chitiments, méme au cas ol il aurait échappé a tout ce que 'on considére

comme un supplice®’.

80 Traduction E. Bréguet modifiée.
81 Traduction E. Bréguet légérement modifiée.
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Sila notion de droite raison (recta ratio) n’apparait pas en tant que telle dans
le « Songe de Scipion », on peut néanmoins considérer que celui-ci valide ces
propos de Laelius en affirmant 'existence d’un dieu supréme qui pose des lois et
des exigences morales auxquelles ’homme juste n’a pas le droit de se dérober®,
et en évoquant, 2 la fin de la révélation, les tourments auxquels sont voués les
individus qui ont violé les lois divines et humaines.

BILAN DE L’ETUDE DU « SONGE DE SCIPION » COMME REVELATION FINALE

La premiere question que 'on peutse poser dans le cadre de cet essai de synthese
est celle de savoir si le « Songe de Scipion » constitue, pour reprendre les termes
del'une des distinctions établies par Philippe Hamon, une « clausule » stéréotypée
ou renouvelée : cette question pose a la fois le probleme de la place du Somnium
dans I'économie générale des fins des dialogues philosophiques de Cicéron, et
celui de son rapport a la tradition platonicienne. Dans I'espace cicéronien, le
« Songe » est, du point de vue du motif de la fin, a la fois sans précédent et sans
suite, bref un cas unique tout a fait remarquable : le De republica est en effet le
seul traité de ’Arpinate ot la structure dialogique et dialectique laisse place, in

fine, a une structure apocalyptique. En revanche, Cicéron n’est pas I'inventeur
d’un tel motif, puisqu’il a été utilisé par Platon 2 trois reprises : dans le Gorgias,
dans le Phédon, et dans la République, avec le mythe d’Er, lequel peut justement
étre considéré comme le modele littéraire principal du « Songe ». Or ce dernier
n'est-il, dans son rapport au reste du De republica, qu'un décalque stéréotypé du
statut du mythe d’Er dans I'économie de la République platonicienne, ou bien
Cicéron a-t-il renouvelé son modele ? Nous inclinons en faveur de la seconde
hypothése. En effet, sans revenir ici sur la substitution de la forme du récit
d’un songe a celle du mythe, le Somnium Scipionis nous semble se démarquer
également du mythe d’Er par sa fonction cléturante encore plus grande au
sein de 'ceuvre : tout d’abord, alors que la figure d’Er n’est chez Platon qu'un
prétexte a l'introduction du mythe, le héros et le narrateur du « Songe », Scipion
Emilien, est linterlocuteur principal du dialogue qui a précédé, dont la destinée
est ainsi révélée et dont la nature exceptionnelle reoit par [a une ultime preuve ;
de plus, alors que le mythe d’Er confirme seulement par I'apocalypse ce qui
avait déja acquis par la voie dialectique, & savoir 'exigence de justice, le « Songe
de Scipion » va plus loin en offrant un véritable fondement eschatologique du
politique et en apportant de surcroit, au moyen de 'au-dela, une réponse a une

82 Voir en particulier, sur I'interdit du suicide, Somn., 15 : ne munus humanum adsignatum
a deo defugisse uideamini. Ce passage est immédiatement suivi par une exhortation a la
justice : iustitiam cole et pietatem (16).



question restée irrésolue dans l'ici-bas du dialogue, celle de la valeur de la vie
contemplative par rapport a la vie pratique.

Par ailleurs, pour continuer a utiliser les catégories de Philippe Hamon, on
peut dire que le « Songe » constitue une clausule en partie annoncée, sans pouvoir
cependant étre considérée comme prévisible. Nous avons vu en effet dans les
analyses précédentes que, dans les passages conservés des cinq premiers livres
du De republica, et en particulier dans le premier d’entre eux par un jeu délibéré
de symétrie par rapport au livre final, se trouvent de nombreux éléments qui,
sur le plan thématique, préparent la matiére du « Songe de Scipion » : mais la
révélation finale n’est pas pour autant prévisible, car aucun de ces éléments
r’indique que I'ceuvre est appelée a se terminer par un songe eschatologique,
et ce n'est d’ailleurs qu'une fois parvenu a la fin de celle-ci que le lecteur peut
rétrospectivement décrypter les allusions au Somnium renfermées dans les livres
précédents. En ce sens, la fin du De republica a un role de clausule fermante, dans
la mesure ot elle réunit dans sa totalité cloturante de nombreux fils thématiques
ayant traversé les cinq premiers livres, bien qu’elle soit aussi, par le débouché
eschatologique qu’elle offre a cette trame et qui projette le lecteur au-dela de
lceuvre, une clausule ouvrante.

Pour en venir a présent aux fonctions que nous avons pu assigner formellement
au dynamisme propre de la révélation finale dans son dialogue avec la structure
qui la précede, le « Songe de Scipion » nous semble présenter les quatre d’entre
elles, a savoir celles de la confirmation, de Uinfirmation, de la résolution et de
la transfiguration.

Les éléments des cinq premiers livres du De republica qui sont confirmés
dans le « Songe » tiennent d’abord 4 la figure de Scipion ainsi qu’au motif d’'un
rector rei publicae entierement dévoué a la patrie et garant de la temperatio des
différents ordres politiques. Le « Songe » permet de valider ces deux points
en leur donnant un fondement métaphysique et eschatologique que la seule
raison humaine représentée par la structure dialogique des cinq premiers
livres ne pouvait atteindre : a cet égard, I'apothéose promise a Scipion et plus
largement au grand homme d’Etat coincide avec une expérience d’ascension de
la parole au livre final, o1 le discours apocalyptique prend le relais de 'enquéte
philosophique. Par ailleurs, I'idée du nombre et de la droite raison établie par
Dieu comme réalités éternelles recoit elle aussi une confirmation finale, méme
si cette derniére est d’'un ordre quelque peu différent du précédent, parce que
la raison naturelle entrevoit déja, dans le nombre et la loi morale, des principes
qui participent du monde céleste.

Le « Songe » apporte en revanche une infirmation sur la question de 'apothéose
de Romulus : alors que celle-ci tend a étre discréditée au cours du dialogue
comme une croyance populaire sans fondement rationnel, elle est hautement
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proclamée par I’Africain a son petit-fils et constitue ainsi un exemple de poids
alappui de la doctrine qui constitue le cceur de la révélation du « Songe », celle
de'immortalité céleste promise a 'ame des grands hommes. La révélation finale
traduit ici les limites du rationalisme, son incapacité a appréhender certaines
vérités des lors qu’elles échappent au domaine de la justification, méme si,
comme nous I'avons vu plus haut, la portée de cette critique du rationalisme est
amoindrie par le fait que le Scipion du dialogue, en réalité postérieur au Scipion
du « Songe », ne semble pas avoir fait sienne cette croyance.

En outre, le « Songe » apporte une réponse au probleme de la valeur respective
de la vie contemplative et de la vie pratique, qui reste non tranché a l'issue du
dialogue préliminaire et dont seule la remarque incidente sur le nombre dans
le préambule du livre IIT amorce une résolution : la révélation finale permet de
statuer entre les deux théses en présence, en conduisant a rejeter 'exaltation
par Laelius de la vie pratique au mépris de vie contemplative et a valider
inversement le point de vue finalement défendu avec force, aprés une apparente
réserve initiale, par Scipion : celui de 'excellence de la vie théorétique, qui,
loin de détourner des exigences de I'action, y ramene en leur donnant une
justification cosmique.

Enfin, le « Songe de Scipion » opére une transfiguration en révélant 'existence
d’une vraie gloire et celle de réalités éternelles : la gloire purement humaine et la
durée comme horizon des constructions politiques ici-bas tendent & apparaitre
in fine comme des simulacres imparfaits de ce que peut offrir le monde céleste,
comme des étapes assurément souhaitables mais auxquelles 'homme de bien
ne saurait s'en tenir parce qu'elles ont besoin d’étre réinvesties dans une autre
économie de sens, qui fait de la gloire non plus seulement une parole humaine
incertaine et changeante mais une récompense de la justice acquise au besoin
contre la rumeur des hommes, et de la simple prolongation (diuturnitas) dans
le temps une perpétuité (sempiternitas) voire une éternité au-dela du temps
(aeternitas), encore qu’il ne soit pas certain qu’il faille chercher une telle
distinction dans le « Songe ».

Ainsi, comme nous espérons I'avoir montré, le Somnium Scipionis, mise en
scéne d’une expérience de révélation au dernier livre du De republica, est aussi
la clef de votite de cette ceuvre philosophique, et, par la subtile dialectique des
signes qu’elle instaure dans son dialogue avec la structure qui précede, une
magistrale illumination finale de celle-ci.



DEUXIEME PARTIE

Le discours de Pythagore
(Ovide, Métamorphoses, livre XV)






CHAPITRE §

ETUDE DU DISCOURS DE PYTHAGORE
AU LIVRE XV DES METAMORPHOSES D’OVIDE

PREAMBULE : LE CONTEXTE PHILOSOPHIQUE ET LITTERAIRE DU DISCOURS
DE PYTHAGORE

Comme le « Songe de Scipion », le discours de Pythagore chez Ovide pourrait
sembler au premier abord indépendant du contexte historique de son écriture :
mettre en sceéne le philosophe de Samos en héraut d’une révélation des secrets
de l'univers inspirée par Apollon, cest s'extraire de la Rome augustéenne pour
ressusciter une figure vieille de plus de cinq siecles. Pourtant, dans sa convocation
de la parole et de la doctrine pythagoriciennes, le poete de Sulmone est en partie
tributaire du mouvement des idées et de I'imaginaire littéraire de son temps,
dans lesquels la figure de Pythagore joue un rdle de premier plan. Nous avons
vu en introduisant le « Songe de Scipion » que, dans la Rome de la fin de la
République, des personnages comme Nigidius Figulus ou Varron ont été les
agents d’'un mouvement de renouveau du pythagorisme. Or ce mouvement
se poursuit a I'époque augustéenne (et I'on rappellera ici que la vie de Varron
s'étend jusqu’au seuil de celle-ci, puisqu’il est mort en 27 avant J.-C., ce qui
signifie qu'Ovide a pu le connaitre personnellement dans sa jeunesse) avec de
nouvelles figures et sous des formes assez hétérogenes.

Anaxilaos de Larissa

La premicre de ces figures est celle d’Anaxilaos de Larissa®, sur la vie duquel
nous ne savons rien, excepté ce que nous apprend saint Jérome dans sa Chronique
pour 'année 28 avant J.-C. citée par Eusebe, a savoir que « pythagoricien et
mage, il [fut] expulsé par Auguste de Rome et d’Italie » (Pythagoricus et magus ab
Augusto Vrbe Italiaque pellitur)?, ce qui rappelle I'étiquette de Nigidius Figulus

1 Lesétudes consacrées a Anaxilaos sont rares : on pourra se reporter a la notice de R. Goulet,
« Anaxilaos de Larisse » dans le DPhA, t. |, art. n®164, p. 192 ainsi qu’aux travaux de
M. Dickie, « The Learned Magician and the Collection and Transmission of Magical Lore »,
dans D. Jordan, H. Montgomery, E. Thomassen (dir.), The World of Ancient Magic, Athens,
Bergen, 1999, p. 163-193 (ici p. 165-168) ; Magic and Magicians in the Greco-Roman World,
London/New York, Routledge, 2001, p. 172-174.

2 Euseb., Hieron. Chron., Ol. 188, 1.
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ainsi que son exil par César3. Dans le cas d’Anaxilaos, c’est son appellation
de magus qui se laisse le plus immédiatement appréhender : on sait en effet,
principalement grice au témoignage de Pline I'’Ancien*, qu'il fut 'auteur de
recettes, rassemblées sous le nom de matyvia (litctéralement, des « jeux »5),
reposant sur ['utilisation appropriée d’ingrédients naturels en vue de produire
des remedes ou des effets merveilleux. Par ailleurs, un fragment d’'un manuscrit
alchimique nous apprend que le mage de Larissa attribuait 8 Démocrite une
recette pour changer le cuivre en argent®, point qui permet peut-étre de faire
en partie le lien entre la « magie » et le « pythagorisme » d’Anaxilaos : en effet,
le Démocrite dont Anaxilaos recherche 'autorité est tres vraisemblablement
Bolos de Mendgés, auteur de langue grecque et d’origine égyptienne du 11
siecle (?) avant J.-C., qui publia ses ceuvres sous le nom de Démocrite, et qui fut
spécialiste d’occultisme en méme temps que pythagoricien d’apres la Souda’ ;
Bolos de Mendes porte d’ailleurs sans doute une bonne part de responsabilité
dans 'image de Démocrite qui se diffusa a partir de 'époque hellénistique,
celle d’un sectateur de Pythagore passé maitre dans 'art de la magie®. Mais
dans quelle mesure exacte Anaxilaos contribua-t-il a diffuser cette science
pythagoricienne dont il semble s'étre revendiqué ? Il est malheureusement
difficile d’y répondre.

Hygin

Une deuxi¢me figure que 'on peut rattacher, quoique avec prudence, au
pythagorisme de I'époque augustéenne, est celle d'Hygin, le bibliothécaire
d’Auguste, dont on sait qu'il fut I'éleve zélé d’Alexandre Polyhistor? et qui

3 Pour 'hypothése selon laquelle la formule Pythagoricus et magus renverrait a une source
commune utilisée par saint Jérdme, par exemple des annales judiciaires reproduisant un
chef d’accusation spécial inventé a Rome a la fin de la République qui aurait servi a justifier
I’exil de Nigidius par César et celui d’Anaxilaos par Auguste, voir M. Dickie, « The Learned
Magician... », art. cit., p. 165, n. 5.

4 VoirPlin., H. N., XIX, 19 ; XXV, 154 ; XXVIII, 180 ; XXX, 74 ; XXXII, 141 ; XXXV, 175.

5 VoirsaintIrénée, Adv. haer., 1, 7, 1. Ce terme a été traduit en latin par ludicra (voir ibid., 1, 13)
ou lusus (Ps.-Cypr., De rebapt., c. 16, Ill, 89f Hartel) ; voir aussi Plin., N. H., XXXV, 175 : lusit et
Anaxilaus.

6 Voir P. Holm., 12, 4 Halleux.

7 SurBolos de Mendés, on pourra se reporter en premier lieu a la notice de ). Letrouit, dans
le DPhA, t. 1l, art. n°53, p. 133-134, a compléter utilement par ’article de J. Hershbell,
« Democritus and the Beginnings of Greek Alchemy », Ambix, 35, 1987, p. 5-20 et par celui
de M. Dickie, « The Learned Magician... », art. cit.

8 Voirace sujet: Cic., Fin., V, 50; Plin., H. N., XXIV, 156 ; 160 ; XXV, 13 ; XXX, 9; D. L., IX, 38;;
PGM, VII, 795.

9 VoirSuet., De gramm., 20 : studiose et audiit (sc. C. lulius Hyginus) et imitatus est Cornelium
Alexandrum grammaticum Graecum quem propter antiquitatis notitiam Polyhistorem multi,
quidam Historiam uocabant. Voir supra, p. 64.



présente en outre pour nous I'intérét d’avoir été 'ami intime d’Ovide*. Hygin
écrivit de nombreux ouvrages aujourd’hui perdus dans les domaines les plus
variés, tels que 'agriculture, la grammaire, la mythologie, 'histoire, la géographie,
ou la théologie ; il est également aujourd’hui considéré comme l'auteur le plus
probable de deux ceuvres conservées, un traité d’astronomie (De astronomia) et
un recueil de récits mythologiques accompagnés de généalogies de dieux et de
héros, dont le titre est incertain (Fabulae ou Genealogiae)™. Hygin a donc suivi
son maitre dans sa quéte encyclopédique de savoir. Mais cette érudition rappelle
également celle de Nigidius Figulus et de Varron : I'influence du premier semble
méme transparaitre a travers le titre des ouvrages théologiques d'Hygin, De diis
penatibus et De proprietatibus deorum, qui nous renvoie au De diis nigidien et
a son effort de classification des dieux, en particulier des pénates, ainsi qu'a
travers le motif du catastérisme au livre II du De astronomia, oti 'immortalité
céleste est donnée comme la récompense des bienfaits d’un héros ou comme
la compensation de ses épreuves terrestres, theme pythagoricien classique qui
constitue du reste I'essentiel de la matiere du De sphaera nigidien. En outre,
comme I'a souligné A. Le Beeuffle’3, d’autres motifs chers au pythagorisme
sont présents dans le De astronomia : on y trouve ainsi un développement sur
la musique des spheres®, ainsi que des spéculations faisant largement appel au
nombre’s, méme si, contrairement a ce que suggere Le Beeuffle *, il est inexact
de parler de « symbolisme » arithmologique chez Hygin, car ce dernier ne semble
pas s'intéresser aux significations religieuses cachées des nombres. Enfin, certains
éléments du paratexte du De astronomia indiquent peut-étre qu Hygin évolua
dans des milieux pythagoriciens, et notamment 'avant-derniére phrase de la
Praefatio de 'ceuvre, qui évoque I'existence de hautes spéculations consignées

10 Voir ibid. : fuitque familiarissimus Ouidio poetae. Nous reviendrons au chapitre suivant sur
cette amitié : voir infra, p. 255.

11 Lesdoutesquantal’attribution au bibliothécaire d’Auguste de ces deux ouvrages proviennent
du fait que les manuscrits les attribuent sans autre précision a un certain Hyginus : orily
a eu plusieurs personnages portant ce nom, dont des arpenteurs de ’époque de Trajan.
De plus, lalangue et le style de ces traités ont pu paraitre pauvres et peu classiques pour un
auteur de ’époque augustéenne ayant une si haute fonction intellectuelle. A. Le Beeuffle a
cependant montré qu’en dépit de preuve décisive, I’Hygin dont nous nous occupons reste le
seul candidat plausible a qui attribuer la paternité de ces deux ouvrages : voir l'introduction
a son édition du De astronomia, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1983, p. XXXI-XLIII.

12 Sur cet aspect de la pensée nigidienne, voir N. D’Anna, Publio Nigidio Figulo, op. cit.,
p. 109-120.

13 Ed. cit., p. XVII-XXIII.

14 VoirAstr., IV, 14, 4.

15 Voir par exemple Astr., IV, 2,351V, 551V, 14, 4.

16 Ed. cit., p. XIX et XXII. C’est & notre avis également a tort qu’A. Le Beeuffle attribue a Nigidius
la source de cette arithmologie (comme, du reste, du théme de la musique des sphéres),
car, nous l'avons vu, aucun fragment nigidien n’aborde ces questions, a 'inverse de ceux
de Varron.
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par écrit par Hygin a 'attention d’amis trés savants : Le Beeuffle® a cru
reconnaitre ici une allusion & un cercle pythagoricien semblable au sodalicium
nigidien, ce qui est possible quoique invérifiable.

Quintus Sextius

Une troisi¢me figure liée & certains égards au pythagorisme de I'age augustéen
est celle de Quintus Sextius?, fondateur d’une école dont la datation
précise nous échappe malheureusement?°, mais dont on sait qu’elle compta
notamment pour disciples, outre le fils de Quintus Sextius, Sextius Niger, des
personnalités prestigieuses telles que I'orateur Papirius Fabianus, le grammairien
Lucius Crassicius Pasicle, le médecin Celse, et peut-étre Sotion le précepteur
de Séneque®. On a longtemps regardé la secta des Sextii comme I'une des
manifestations du néopythagorisme romain de la fin de la République et du
début de 'Empire, et plus précisément vu en elle 'école qui aurait en quelque
sorte pris le relais du sodalicium nigidien qui ne survécut pas a la mort de son
fondateur en 45 avant J.-C.?2. I est vrai que Sextius se livrait 4 la pratique
quotidienne de 'examen de conscience®, d’origine pythagoricienne, et 'on
peut méme faire un paralléle entre les questions que se posait Sextius pour
examiner son 4me avec le passage du De senectute ot Cicéron évoque I'examen

17 Hysg., Astr., Praef., 6 : etenim necessariis nostris hominibus scientissimis maximas res
scripsimus.

18 Ed.cit., p. XVIII.

19 Sur Sextius et son école, voir notamment L. Ferrero, Storia del pitagorismo..., op. cit.,
p. 360-378; |. Hadot, « Versuch einer doktrinalen Neueinordnung der Schule der Sextier »,
RhM, 15, 2007, p. 179-210; |. Lana, « La scuola dei Sestii », dans La Langue latine, langue
de de la philosophie, Rome/Paris, Ecole francaise de Rome/De Boccard, 1992, p. 109-124 ;
C. Manning, « The Sextii », Prudentia, 19/2, 1987, p. 16-27.

20 On sait seulement, d’apreés le témoignage assez subjectif de Sénéque, qu’elle fit long feu :
voir Q. N., VI, 32, 2.

21 Le témoignage de Sénéque que nous évoquons ci-aprés dans lequel on voit Sotion
commenter le végétarisme de Sextius (Ep., 108, 17) ne permet pas de savoir si Sotion fut un
sectateur de ’école de Sextius, ou simplement un bon connaisseur de sa pensée.

22 Voir par exemple L. Ferrero, Storia del pitagorismo..., op. cit., p. 360-378 ; G. Freyburger,
dans Sectes religieuses en Gréce et d Rome dans I’Antiquité paienne, Paris, Les Belles Lettres,
1986, p. 219-221; |. Lana, « La scuola dei Sestii », art. cit., est plus nuancé, méme s’il insiste
sur les aspects pythagoriciens de la pensée de Sextius. L’hypothése de G. Freyburger selon
laquelle cette école aurait été une « secte » ayant des pratiques voisines de celle de Nigidius
nous parait peu recevable : aucun témoignage n’associe en effet Sextius a la magie, a la
divination, a la nécromancie, ou a des spéculations ésotériques, et 'usage qu’il fit du grec
de préférence au latin (voir Sen., Ep., 59, 7) ne peut en aucun cas étre tenu pour un trait qui
aurait accentué le caractére mystérieux du groupe. Le mot secta dans le témoignage de
Sénéque cité plus haut nous semble garder son sens cicéronien d’ « école » (voir Leg., 1,38 ;
Brut.,120), et Sénéque lui-méme emploie le mot secta pour désigner I’école stoicienne (voir
Ep.,83,9).

23 Voir Sen., De ira, Ill, 36, 1: Faciebat hoc Sextius, ut consummato die, cum se ad nocturnam
quietem recepisset, interrogaret animum suum : « Quod hodie malum tuum sanasti ? Cui uitio
obstitisti ? Qua parte meliores ? ».



auquel se livrait Caton I’Ancien a la facon des pythagoriciens®4, ainsi quavec le
passage des Vers d'or, apocryphe de I'époque hellénistique attribué a Pythagore,
ou il est prescrit de repasser dans son esprit ses actes de la journée? : cependant,
comme on I'a fait remarquer?, cette pratique s'est répandue dans d’autres écoles
philosophiques, en particulier dans le stoicisme impérial?, et il est peut-étre
imprudent de conclure trop rapidement au pythagorisme de Sextius sur ce
point. De méme sur la question du végétarisme : il est vrai que Sextius adopta
la pratique d’origine pythagoricienne de I'abstention de la nourriture carnée,
mais il ne le fit pas pour les mémes raisons que Pythagore. En effet, la ou le
philosophe de Samos invoquait 'unité du vivant et la métempsycose??, Sextius
s'abstint de nourriture carnée pour des raisons d’ordre éthique et hygiénique3°.
Comme I'a souligné I. Hadot3*, on peut ici rapprocher la pensée de Sextius des
opuscules de Plutarque tels que le De esu carnium, le De sollertia animalium, le
De tuenda sanitate praecepta, ou encore le Bruta animalia ratione uti, ou 'on voit
émerger des arguments en faveur du végétarisme indépendants du dogme de la

métempsycose, et reposant sur des considérations d’hygiéne alimentaire ou sur

24 Voir Cic., C. M., 38 : Pythagoreorumque more, exercendae memoriae gratia, quid quoque die
dixerim, audierim, egerim, commemoro uesperi.

25 Voir Xpvod £mn, v. 40-42 (texte cité d’aprés I'édition H. Thesleff, The Pythagorean Texts...,
éd. cit., p. 161) : M) & mvov podakoiow £ Supoot tpoodeEacdal, [ Tpiv TV HUEPLVOV
Epyov Tpig Ekaotov EmelOeiv: mf) mwapePny ; T & EpeEa ; Ti por Séov ovK dtereéoOn ;
(« N’accueille pas le sommeil sur tes tendres yeux avant d’avoir repassé trois fois dans ton
espritchacun de tes actes de la journée : “En quoi ai-je failli ? Qu’ai-je fait ? Quel devoir n’ai-je
pas accompli ?” »). Ces vers sont cités par Porphyre en V. P., 4o0.

26 Voir C. Manning, « The Sextii », art. cit., p. 17 et . Hadot, « Versuch einer doktrinalen
Neueinordnung... », art. cit., p. 201-202.

27 Voir Sen., Ep., 83, 2 ; Epict., Diatrib., Ill, 10, 1-4 (qui cite précisément le passage des Vers
d’or que nous venons d’évoquer et prescrit de retenir ces vers afin de les mettre utilement
en pratique) ; IV, 6, 32-35 ; Marc-Auréle, 1V, 3, 2. Sur ces questions, on pourra se reporter
a P. Hadot, « Concentration sur soi et examen de conscience », dans Qu’est-ce que la
philosophie antique ?, Paris, Gallimard, 1995, p. 303-309.

28 VoirSen., Ep., 108,17 : Dicebat (sc. Sotion) quare ille (sc. Pythagoras) animalibus abstinuisset,
quare postea Sextius. Sur le végétarisme pythagoricien, voir notamment : D. Dombrowski,
The Philosophy of Vegetarianism, Amherst, University of Massachusetts Press, 1984, passim
etnotamment p. 35-54 ; C. Fucarino, Pitagora e il vegetarianismo, Palermo, Giannone, 1982 ;
J. Haussleiter, Der Vegetarismus in der Antike, Berlin, Tolpelmann, 1935, p. 97-157.

29 VoirEp., 108,19 : At Pythagoras omnium inter omnia cognationem esse dicebat et animorum
commercium in alias atque alias formas transeuntium. Sur la doctrine de la métempsycose
dans la tradition pythagoricienne, voir notamment : W. Burkert, Lore and Science..., op. cit.,
p. 120-136 ; G. Casadio, « La metempsicosi tra Orfeo e Pitagora », dans Ph. Borgeaud (dir.),
Orphisme et Orphée : en ’honneur de Jean Rudhart, Genéve, Droz, 1991, p. 119-155 ; ). Luchte,
Pythagoras and the Doctrine of Transmigration. Wandering Souls, London, Continuum, 2009.

30 Voir ibid., 18 : Hic (sc. Sextius) homini satis alimentorum citra sanguinem esse credebat
et crudelitatis consuetudinem fieri ubi in uoluptatem esset adducta laceratio. Adiciebat
contrahendam materiam esse luxuriae ; colligebat bonae ualetudini contraria esse alimenta
uaria et nostris aliena corporibus.

31 |. Hadot, « Versuch einer doktrinalen Neueinordnung... », art. cit., p. 206-207.
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le refus de la cruauté?. Enfin, le témoignage tardif de Claudianus Mamertus
(v¢ siecle apr. J.-C) au sujet de la conception de 'ame de Sextius et de son fils
a sa suite, qui est selon eux « une sorte de force incorporelle, sans localisation
dans I'espace, insaisissable, sans étendue, [qui] pénetre et contient le corps qui
Penveloppe »33, révele certes la présence de traits (médio)platoniciens34, mais
pas du theme proprement pythagoricien de la métensomatose de 'dme humaine
vers d’autres enveloppes corporelles, ce que confirme le témoignage de Séneque
au sujet du végétarisme de Sextius. De méme, rien ne permet de rattacher au
pythagorisme ses disciples attestés, que ce soit son fils Sextius Niger, Crassicius
Pasicle, Papirius Fabianus, ou Celse3.

Sotion

En revanche, nous tenons avec Sotion, le précepteur de Sénéque3® — qui
ne doit pas étre confondu avec le doxographe alexandrin du méme nom

32 Voiracesujetl'article de D. Tsekourakis, « Pythagoreanism or Platonism and Ancient Medicine?
The Reasons for Vegetarianism in Plutarch’s Moralia », ANRW, 11, 36, 1, 1987, p. 366-393. Il
se pose cependant un probléme pour savoir si les arguments de ce type étaient réellement
absents de la doctrine pythagoricienne traditionnelle : si la justification du végétarisme par
la doctrine de la métempsycose est certes la raison la plus fréquemment invoquée dans les
autres témoignages relatifs a cette pratique chez Pythagore (voir Cic., Rep., Ill, 19 ; Ov., Met.,
XV, 173-175 et 456-462 ; Sext. Empir., Adv. math., IX, 127 ; Porph., De abst., lll, 26 ; Jambl.,
V. P., 68, 108, 168, 186), certains affirment que I’abstention de la nourriture animale était
un prétexte de sa part pour habituer les hommes aussi bien a une vie simple, reposant sur
une nourriture facile a trouver et garante de la santé du corps et de la vivacité de ’ame (voir
D.L., VIlI, 13), qu’a ’humanité et au renoncement a la violence (voir Plut., De soll. anim., Il
959F et Jambl., V. P., 186). D. Dombrowski, The Philosophy of Vegetarianism, op. cit., p. 37
sq., y voit la preuve que, dés l'origine, le végétarisme pythagoricien reposait non seulement
sur la théorie de la métempsycose, mais également sur des raisons diététiques et éthiques ;
en revanche, pour D. Tsekourakis, « Pythagoreanism or Platonism... », art. cit., p. 370-379,
les considérations hygiéniques restérent secondaires dans ’ancien pythagorisme, tandis que
les motifs éthiques découlaient de 'idée d’une parenté de tous les étres vivants, intimement
liée a la doctrine de la transmigration. Enfin, a propos du témoignage de D. L., VIlI, 13 évoqué
ci-dessus, A. Delatte parla de « contamination des théories pythagoriciennes par 'idéal
cynique » (La Vie de Pythagore de Diogéne Laérce, op. cit., p. 176).

33 Claudianus Mamertus, De statu animae, |1, 8 (= Patrologia Latina, 750A Migne) : Incorporalis,
inquiunt (sc. Sextius pater, Sextius filius), omnis est anima et illocalis atque indeprehensa uis
quaedam ; quae sine spatio capax corpus haurit et continet.

34 Par exemple, le théme de lincorporéité de ’ame se retrouve chez Apulée (Plat., 199) et
Albinus (Didask., 25, 1) et procéde du passage du Phédon, 85e, oli le terme domuatog ne
qualifie cependant pas ’'ame, mais seulement ’harmonie a laguelle Simmias compare ’ame ;
’expression indeprehensa uis quaedam traduit Uinfluence du Timée, 52a ol I’ame est dite
inaccessible aux sens (&opatov [...] kol GAhog dvaiobntov), etc. : voir |. Hadot, « Versuch
einer doktrinalen Neueinordnung... », art. cit., p. 190-201, pour une analyse détaillée de ce
passage.

35 On trouvera une présentation détaillée de ces personnages chez I. Lana, « La scuola dei
Sestii », art. cit., p. 115-123 et |. Hadot, « Versuch einer doktrinalen Neueinordnung... »,
art. cit., p. 183-190 et 208-210.

36 Endehorsde lalettre 108, cet enseignement est évoqué mais sans précision dans deux autres
témoignages : Sen., Ep., 49, 2 : apud Sotionem philosophum puer sedi ; Euseb., Hieron. Chr.,
0l.198, 56 =13 ap.).-C. : Sotio philosophus Alexandrinus praeceptor Senecae clarus habetur.



ayant vécu au I1° siecle avant J.-C.37 —, un authentique émule de Pythagore

de 'époque augustéenne. En effet, Sénéque nous apprend que son maitre,

ui lui inspira un véritable « amour pour Pythagore »3® et le persuada de
q p p ythag p

s’abstenir de nourriture carnée39, faisait sien, contrairement a Sextius, le

dogme pythagoricien de la métempsycose et celui de I'impératif végétarien

qui en découle :

Pythagore, lui, affirmait la parenté de tous les étres et le passage réciproque des
Ames dans des formes toujours différentes. Nulle 4me, & I'en croire, ne périt ni
méme ne cesse d’agir, sauf dans le court moment de sa transfusion en un autre
corps. Sans chercher pour instant aprés quelles périodes successives et a quel
moment, aprés avoir erré A travers un grand nombre de demeures, elle retourne a
la forme humaine, toujours est-il que Pythagore a inspiré aux hommes la crainte
du crime et du parricide, puisqu’ils pourraient, sans le savoir, rencontrer I'Ame
d’un pére et porter un fer ou une dent sacrilége sur quelque chair ot I'esprit

d’un ascendant serait logé“°.

dogmes qu'il cherchait méme a étayer personnellement :

37

38
39
40

Apres cet exposé que Sotion renforcait de ses propres arguments : « Tu ne
crois pas, disait-il, que les 4mes se voient assigner des séries de corps comme
résidences successives, que ce quon appelle la mort n'est que transmigration ?
Tu ne crois pas que chez tous ces animaux domestiques ou sauvages et chez ceux
que couvrent les eaux séjourne une 4me qui fut autrefois d’un étre humain ?
Tu ne crois pas que dans cet univers rient ne périt, mais change simplement de
domaine ? qu’aussi bien que les corps célestes tournent en un cercle déterminé,
chaque étre qui respire a ses phases diverses, toute 4me son orbite ? Eh bien !
de grands hommes I'ont cru. Suspens dong, si tu veux, ton jugement, mais en
te réservant le bénéfice de I'une et 'autre solution. La doctrine est-elle vraie ?

Labstinence de la viande sauve du crime. Est-elle fausse ? Elle rend sobre. Que

Auteur de Successions de philosophes, ce Sotion est fréquemment cité par Diogéne Laérce
(Proom.,1,7;11,12;26;V, 86 etc.) : voir Stenzel, RE, Zweite Reihe, 3, p. 1235-1239, qui pose
méme ’existence d’un troisiéme Sotion, auteur d’un ouvrage paradoxographique qu’il est
cependant possible d’attribuer a notre Sotion (voir infra, p. 233).

Sen., Ep., 108, 17 : non pudebit fateri quem mihi amorem Pythagorae iniecerit Sotion.

Ibid., 22 : His ego instinctus abstinere animalibus coepi.

Ibid., 19 : At Pythagoras omnium inter omnia cognationem esse dicebat et animorum
commercium in alias atque alias formas transeuntium. Nulla, si illi credas, anima interit, ne
cessat quidem nisi tempore exiguo dum in aliud corpus transfunditur. Videbimus per quas
temporum uices et quando pererratis pluribus domiciliis in hominem reuertatur : interim
sceleris hominibus ac parricidii metum facit cum possent in parentis animam inscii incurrere
et ferro morsuue uiolare si in quo cognatus aliqui spiritus hospitaretur (traduction H. Noblot,
Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1962, modifiée).
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perds-tu, dans le cas présent, a te montrer docile ? Ce sont des aliments de lions

et de vautours que je Carrache. »#

Comme on le voit, I'originalité de 'enseignement Sotion tient en réalité a
Passociation, pour ainsi dire, d’'une orientation dogmatique et d’'une orientation
sceptique, qui lui permet de concilier par la méme occasion le point de vue
de Pythagore et celui de Sextius. En effet, Sotion, intimement convaincu par
la théorie de la métempsycose, invite le jeune Sénéque 4 partager sa croyance
par une sorte de litanie inspirée (exprimée par la chaine épanaphorique des
non credis) que clot un argument d’autorité (magni ista crediderunt uiri).
Mais a cette posture dogmatique, typiquement pythagoricienne, succédent,
a des fins persuasives, une concession qui rappelle la suspension sceptique du
jugement (iudicium quidem tuum sustine) ainsi qu'une sorte de pari pascalien*? :
indépendamment de la vérité du dogme de la métempsycose, on gagne toujours
a pratiquer le végétarisme, parce que 'on a soit raison avec Pythagore (s'abstenir
de viande permet d’éviter un crime), soit avec Sextius (s'abstenir de viande
permet une hygie¢ne de vie meilleure). Quoi qu'il en soit, il importe de bien
mesurer I'importance de ce témoignage de Séneque sur Sotion, le seul dont
nous disposions qui atteste I'existence d’'un enseignement, dans la Rome de la
fin de la République et du début de 'Empire, de la doctrine pythagoricienne de
la transmigration de 'dme humaine vers des enveloppes corporelles animales.
Il est alors tentant de voir dans 'enseignement de Sotion I'une des sources du
discours de Pythagore chez Ovide, d’autant que, comme on a pu le souligner*3,
rien ne s'oppose chronologiquement a ce que l'auteur des Mézamorphoses ait
personnellement connu Sotion#4.

41 Ibid., 20 : Haec cum exposuisset Sotion et implesset argumentis suis : « Non credis, inquit,
animas in alia corpora atque alia discribi et migrationem esse quod dicimus mortem ? Non
credis in his pecudibus ferisue aut aqua mersis illum quondam hominis animum morari ?
Non credis nihil perire in hoc mundo, sed mutare regionem ? Nec tantum caelestia per
certos circuitus uerti, sed animalia quoque per uices ire et animos per orbem agi ? Magni
ista crediderunt uiri. ltaque iudicium quidem tuum sustine, ceterum omnia tibi in integro
serua. Si uera sunt ista, abstinuisse animalibus innocentia est ; si falsa, frugalitas est. Quod
istic credulitatis tuae damnum est ? Alimenta tibi leonum et uulturum eripio » (traduction
H. Noblot modifiée).

42 |y acependant bien sir une différence importante : alors que pour Sotion, la croyance sur
laquelle il faut miser (la vertu du végétarisme) est d’ordre éthique et ne s’identifie pas a
la croyance d’ordre spéculatif qui pourrait étre fausse (la métempsycose), chez Pascal, il
y a coincidence entre la croyance sur laquelle il faut miser dans la conduite de sa vie, et la
croyance qui ne peut étre entiérement établie par la raison (Uexistence de Dieu).

43 Voir R. Crahay et ). Hubaux, « Sous le masque de Pythagore. A propos du livre XV des
Métamorphoses », dans N. Herescu (dir.), Ovidiana, Recherches sur Ovide, Paris, Les Belles
Lettres, 1958, p. 283-300 (voir p. 285-287) et H. Frankel, Ovid: A Poet between Two Worlds,
Berkeley/Los Angeles, University of California Press, 1945, p. 108-109 et 224-225.

44 Sénéque dit qu’il écouta les lecons de Sotion alors qu’il n’était qu’un puer (voir Ep. 49, 2), ce
quipermetde les situervers I’an 10 de notre ére ; on peut supposer que Sotion n’attendit pas



La Basilique de la Porte Majeure

Enfin, nous pouvons clore ce tableau des milieux pythagoriciens de la Rome
augustéenne en évoquant la célebre Basilique de la Porte Majeure, mystérieux
édifice souterrain découvert en 1917, et qui, bien qu’il existe toujours,
est malheureusement fermé au public et ne se visite que sur autorisation
exceptionnelle de la surintendance archéologique de Rome. Cet édifice, qui
pourrait bien avoir été la crypte d’un tombeau, est composé d’un petit atrium
et d’une salle de plan basilical comportant trois nefs séparées les unes des autres
par deux rangées de trois piliers : I'atrium est surmonté d’une volite presque
entiérement percée d’une ouverture (le « lucernaire ») par laquelle la lumiére se
diffuse dans la salle basilicale ; quant & cette dernicre, elle se signale, en dépit
de l'usure du temps et de traces de pillage, par 'extraordinaire richesse des
stucs recouvrant ses murs, ses piliers et ses volites, parmi lesquels se trouvent de
nombreux motifs mythologiques. Il revient a Jér6me Carcopino, en développant
notamment les intuitions fondatrices de Franz Cumont*5, d’avoir proposé, dans
un ouvrage devenu classique®, la premiére étude systématique de ce monument
et d’avoir donné de solides arguments en faveur de ’hypothese de I'inspiration
néopythagoricienne du monument : si cette interprétation a pu étre critiquée?’,
et si elle apparait de fait parfois bien hasardeuse, notamment lorsqu’elle essaye
de reconstituer dans ses moindres détails le déroulement des cérémonies qui
avaient lieu dans la Basilique, la teneur générale de son argumentation semble
malgré tout s'étre imposée & une majorité de chercheurs“®. Sans entrer dans
la présentation détaillée de ce monument, nous nous contenterons ici de
rappeler, en nous appuyant tout particuli¢rement sur I'excellente synthese de
G. Sauron®, quelques-uns des principaux arguments qui permettent de plaider

d’avoir Sénéque pour éléve pour faire profession de végétarisme et de métempsycose, ce qui
signifie que son enseignement a pu étre contemporain de la rédaction des Métamorphoses
(entre 1 et 8 ap. J.-C.). Nous verrons, en étudiant le discours de Pythagore, que Sotion a
peut-étre également inspiré la partie de son exposé paradoxagraphique consacré aux
mirabilia aquarum (infra, p. 233).

45 Voirson article « La Basilique souterraine de la Porta Maggiore », RA, 8, 1918, p. 52-73.

46 Voir La Basilique pythagoricienne de la Porte Majeure, Chartres/Paris, Durand/L’Artisan du
livre, 1926. ). Carcopino prolongea ses analyses, trente ans plus tard, dans De Pythagore aux
Apétres. Etudes sur la conversion du monde romain, Paris, Flammarion, 1956.

47 Voir, outre les références données par G. Sauron dans « Quis deum ? », op. cit., p. 605-608,
F. Coarelli, Guide archéologique de Rome, traduit de l’italien par R. Hanoune, Paris, Hachette,
1998, p. 161-164 et D. Lanzetta, Roma orfica e dionisiaca nella Basilica « pitagorica » di Porta
Maggiore, Roma, Simmetria, 2007 (ouvrage que nous n’avons pas pu consulter mais qui
semble plus nuancer que contester radicalement 'interprétation pythagoricienne).

48 Voir par exemple, outre les études citées ci-apres, celle de S. Aurigemma, La Basilica
sotterranea neopitagorica di Porta Maggiore in Roma, Roma, Istituto Poligrafico dello Stato,
1961.

49 G. Sauron, « Visite d la Porte Majeure : un exemple de transposition ornementale d’une
imagerie narrative », dans P. Ceccarini et al. (dir.), Histoires d’ornement, Paris/Rome,
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en faveur de l'interprétation pythagoricienne, avant de présenter les hypothéses

possibles sur la datation du monument.

1)

2)

50
51

52
53
54
55

56
57

Le lucernaire, qui fait pénétrer la lumiére dans I'atrium menant a la partie
basilicale de I'édifice rappelle I'éclairage de la caverne de Platon, qui recoit la
lumiere d’un foyer situé en hauteur, loin derri¢re ses habitants®° : or on sait
grice a Porphyre que cette représentation du monde comme une caverne
est d’origine pythagoriciennes. De plus, d’aprés Jamblique et Porphyres?,
Pythagore aurait enseigné dans une grotte en dehors de la ville, ainsi que
dans un amphithéatre appelé « 'hémicycle de Pythagore » : or 'extrémicé
de I'hypogée de la Porte Majeure comporte justement une abside ayant la
forme d’un hémicycle a laquelle était peut-étre adossée la cathedra du chef
de la congrégation3.

Les stucs représentant, sur les murs de la salle, des actes de dévotion aupres
de tombes ou de sanctuaires rustiques (ce que 'on a pu appeler des paysages
« sacro-idylliques »54) sont au nombre de 28 : or, comme I'a souligné
J. Bousquet®5, une devinette versifiée de ' Anthologie palatine nous apprend
que le nombre de disciples que Pythagore accueillait dans sa maison était
de 285 — nombre présentant la particularité d’étre 2 la fois la somme de
ses parties (28 = 14 + 7 +4 +2 +1) et celle des sept premiers nombres.
Ces 28 stucs évoquent donc sans doute un groupe de pythagoriciens
initiés menant une vie pieuse, loin de la perversion des villes. De plus, ces
stucs s'integrent parfaitement dans I'économie symbolique générale de
la salle : en effet, situés au niveau inférieur des murs, ils sont séparés des
stucs de I'abside et de la votite de la nef centrale, qui mettent en scene des
enlévements au ciel de mortels, par une série de décors représentant les
prix des vainqueurs aux concours helléniques ; on comprend alors que la
piété qu'exaltent les 28 paysages sacro-idylliques, est, dans une perspective
toute pythagoricienne, I'étape nécessaire de la vie terrestre afin d’obtenir

Kliencksieck/Académie de France a Rome Villa Médicis, 2000, p. 51-73. Voir aussi, du méme
auteur, « Quis deum ? », op. cit., p. 605-630.

Plat., Rep., VI, 514b.

Porph., De antro Nympharum, 8 : oi ITuBaydpelot kol pett tovtovg IMAdtmv dvtpov Kai
OTNAOLOV TOV KOGUOV ATTEQPIVAVTO.

Voir Jambl., V. P., 26-27 ; Porph., V. P., 9. Sur cette grotte, voir Ch. Delattre, « La caverne de
Pythagore », dans D. Auger et E. Wolff (dir.), Culture classique et christianisme. Mélanges
offerts a Jean Bouffartigue, Paris, Picard, 2008, p. 179-190.

Sur cette hypothése, voir J. Carcopino, La Basilique..., op. cit., p. 259.

Voir G. Sauron, « Visite d la Porte Majeure », art. cit., p. 56.

Voir son article ). Bousquet, « Les confréres de la Porte Majeure et ’arithmologie
pythagoricienne », REG, 64,1951, p. 466-471.

VoirA. P., XIV, 1.

Voir Gell., N. A, llI, 10, 6 (citant les Hebdomades de Varron) et Philon, Opif., 101.



3)

4)
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la victoire au terme des combats de celle-ci, avant 'ultime récompense de
I'immortalité astrale®.

La votite de I'abside, que Carcopino appela le « stuc majeur » du monument,
représente Apollon tenant un arc de la main gauche et tendant le bras droit,
dans un geste de secours, vers une femme précipitée dans les flots du haut
d’une falaise par le dieu Amour. Il s'agit la de I'évocation de la légende du
saut de la poétesse Sappho du haut du promontoire de Leucade a proximité
d’un sanctuaire d’Apollon : ce saut, disait-on, avait la propriété de guérir
des amours impossibles, et, de méme que le héros mythologique Deucalion
passait pour I'avoir fait afin de se libérer de sa passion pour Pyrrha, Sappho
aurait également tenté pour se guérir de son amour malheureux pour
Phaon, ainsi que le rapporte Ovide dans un passage de la XV Héroide®.
Or on sait grice a un passage de | Histoire naturelle de Pline I'’Ancien que les
pythagoriciens s'intéressérent beaucoup a la figure de Sappho et a sa passion
pour Phaon®: on peut dés lors supposer que le saut de la poétesse devait
étre considéré comme le symbole de la purification de 'ame et de son envol
vers 'immortalité céleste®, sous 'égide de la divinité pythagoricienne par
excellence, Apollon, ce qui explique bien la présence du stuc sur la votite de
I’abside de la Basilique®2.

Enfin, on pourra mentionner 'argument avancé par G. Schmeling®3, fondé
sur 'examen des dimensions de la salle absidale : 11,75m de long, 7,3m
de haut, 9,2m de large. Or, a un écart minime pres, 11,75 = 7,3 + 9,2°
(38,0625 contre 137,93) : on reconnait le théor¢me de Pythagore pour

Voir les deux points suivants.

Ov., Her., XV, 161-184.

Plin., H. N., XXXIl, 20 : Ob hoc et Phaonem Lesbium dilectum a Sappho ; multa circa hoc, non
magorum solum uanitate, sed etiam Pythagoricorum.

Dans la mesure ol la racine du nom Phaon est celle de la lumiére (@p@g), on peut émettre
’hypothése que les pythagoriciens, friands de spéculations étymologiques, voyaient dans
'amour que lui portait Sappho une étape initiatique dans la quéte par ’ame de la lumiére
divine.

Carcopino précisa son analyse du stuc central dans De Pythagore aux apétres, op. cit,
en montrant a partir de divers témoignages que les pythagoriciens, qui se livrérent a des
exégeses allégoriques des poémes homériques, identifiérent probablement la roche de
Leucade avec la « Roche Blanche » (wétpn Aevkag) du chant XXIV de 'Odyssée, étape de
’ame des prétendants massacrés vers le monde des morts. L’interprétation de Carcopino
fut corroborée par celle de M. Détienne, qui identifia, dans un personnage isolé a 'autre
extrémité du stuc, le visage caché dans sa main au bord de la mer, Ulysse prisonnier de
Ifle de Calypso ; Détienne souligna la présence récurrente de la figure d’Ulysse dans les
spéculations pythagoriciennes, et, montrant les liens qui furent établis dans ’Antiquité
entre I'lle de Leucade et l'ile d’Ithaque, voisines géographiquement, suggéra qu’Ulysse,
parallélement a Sappho, symbolise, sur le stuc central de la Basilique, ’ame exilée en quéte
de sa vraie patrie : voir « Ulysse sur le stuc central de la Basilique de la Porta Maggiore »,
Latomus, 17,1958, p. 270-286.

Voirson article « APythagorean Element of the Subterranean Basilica at the Porta Maggiore »,
Latomus, 28, 1969, p. 1071-1073.
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les triangles rectangles. Méme sil ne s’agit peut-étre que d’'une coincidence,
rien ne permet d’exclure  priori le désir des commanditaires de la Basilique
de lier architecture et arithmologie pythagoricienne (comme l'avait fait par

exemple Varron pour sa voli¢re a Casinum®4).

Quelles sont a présent les hypothéses possibles pour la datation de la Basilique ?
J. Carcopino, remarquant que celle-ci se trouvait dans le périmeétre des horti
Tauriani, vaste ensemble de parcs appartenant a la famille des Statilii Tauri,
Iavait liée a la figure de Titus Statilius Taurus, consul en 44 apres J.-C., qui
fut accusé sous Néron de superstitions magiques® : la Basilique pourrait ainsi
avoir été batie a 'époque claudienne, avant d’avoir été saisie et partiellement
détruite apres la disgrace de Statilius Taurus. Cependant, G. Sauron a suggéré
que lhistoire du monument a sans doute commencé plus tot, dés I'époque
augustéenne. Selon son hypothese, la Basilique et la tombe a laquelle, selon
toute vraisemblance, elle servit originellement de crypte auraient été édifiées
aux alentours de 10 avant J.-C., en ’honneur du Titus Statilius Taurus qui fut
consul en 37 et 26 avant J.-C. et joua un rdle de premier plan dans la victoire
d’Auguste 3 Actium® : certains détails de la Basilique semblent en effet renvoyer
vers le contexte de la Rome augustéenne, 3 commencer par le stuc majeur de
I'abside, qui, en représentant un Apollon sauveur a proximité des eaux de
Leucade, pourrait bien correspondre a une confusion volontaire entre ce dieu et
I'Apollon d’Actium (dont le sanctuaire était baigné par les eaux de Leucade®),
que la propagande augustéenne faisait passer pour I'instigateur de la victoire
d’Auguste contre Cléopatre et Marc-Antoine et du retour de I'age d’or. On
peut ajouter que I'hypothese d’une datation haute de la Basilique est d’autant
plus séduisante qu'elle donne a la XV¢ Héroide d’Ovide, vraisemblablement
composée aux alentours de 15 avant J.-C.%, une résonance immédiate et permet
d’envisager qu'Ovide ait eu personnellement connaissance du monument.

Quoi quil en soit, la Basilique de la Porte Majeure doit étre considérée comme
'un des jalons importants dans I'histoire de I'allégorése pythagoricienne des
mythes, qui fut d¢ja pratiquée dans 'ancien pythagorisme® et qui connut

64 Voirsupra, p. 67.

65 VoirTac., Ann., XIl, 59.

66 Sur ce personnage, voir R. E., Il 1, 2, s. v. Taurus, 34, p. 2199-2203.

67 La XVe Heéroide d’Ovide atteste que la mer environnante était appelée populairement aussi
bien mer d’Actium que mer de Leucade : Phoebus ab excelso, quantum patet, aspicit aequor ;
/Actiacum populi Leucadiumque uocant (v. 165-166).

68 Sur cette hypothése, voir infra, p. 269.

69 Sur ce sujet, voir entre autres : P. Boyancé, Le Culte des Muses chez les philosophes grecs.
Etudes d’histoire et de psychologie religieuse, Toulouse/Paris, F. Boisseau/ E. de Boccard,
1937 (rééd. Paris, De Boccard, 1972), p. 121-131; M. Détienne, Homére, Hésiode et Pythagore.
Poésie et philosophie dans le pythagorisme ancien, Bruxelles, Latomus, 1962 ; R. Lamberton,



un développement spectaculaire dans le médio puis le néoplatonisme
pythagorisant, de Philon d’Alexandrie et Plutarque & Plotin et Porphyre en
passant par Numénius?®. Elle constitue avec I'enseignement de Sotion la matiére
philosophico-religieuse qui, a défaut d’avoir directement inspiré Ovide, est en
tout cas a 'arriere-plan du livre XV des Métamorphoses : de méme que les thémes
du végétarisme et de la métempsycose, et peut-étre des mirabilia naturae du
discours de Pythagore, font écho a la pensée de Sotion, de méme I'achévement
d’un cycle mythologique par le recours a la philosophie pythagoricienne parait
participer d’'un méme climat intellectuel que la lecture allégorique des mythes
figurée par la Basilique. Mais ce panorama du contexte intellectuel du discours
de Pythagore serait incomplet si 'on ne disait ici un mot de I'influence de la
doctrine du philosophe de Samos sur les po¢tes de I'époque augustéenne, et en

particulier sur Virgile.
L’influence du pythagorisme sur la poésie augustéenne : le cas de Virgile

La question de la philosophie chez Virgile tourne pour une large part autour
de la place qu'il convient de reconnaitre chez lui a ces deux courants que tout
parait opposer : I'épicurisme et le platonisme a tendance pythagoricienne?.
Cette tension procede d’ailleurs de sa formation philosophique elle-méme,
puisque Virgile passe a la fois pour avoir recu I'enseignement des épicuriens
Siron et Philodéme de Gadara, et pour avoir accordé sa préférence a la

Homerthe Theologian. Neoplatonist Allegorical Reading and the Growth of the Epic Tradition,
Berkeley/Los Angeles/London, University of California Press, 1986, p. 31-43.

70 Sur ce sujet, outre 'ouvrage cité a la note précédente de R. Lamberton, voir notamment :
L. Brisson, Introduction a la philosophie du mythe. | : Sauver les mythes, Paris, Vrin, 1996,
p. 81-119 ; F. Buffiére, Les Mythes d’Homeére et la pensée grecque, Paris, Les Belles Lettres,
[1956], 2010 ; ). Pépin, Mythe et allégorie : les origines grecques et les contestations
judéo-chrétiennes, Paris, Montaigne, 1958.

71 Surlaprésence du pythagorisme chez les autres grands poétes augustéens, voir notamment
sur Horace : K. Gantar, « Echi di neopitagorismo in Orazio », dans Atti dell’Accademia
Pavatina di Scienze Classici, di Scienze Morali, Lettere ed Arti, 80,1967-1968, p. 285-307 ; D.
Lanternari, « A proposito dell’incidenza pitagorica sulla poetica oraziana », dans Letterature
comparate, problemi e metodo. Studi in onore di Ettore Paratore, Bologna, Patron, 1981, t.
I, p. 487-491; A. D’Angour, « Drowning by Numbers. Pythagoreans and Poetry in Horace
Odes1.28»,G & R, 50/2,2003, p. 206-219 (I'un des articles les plus récents parmi limmense
bibliographie consacrée a « I'ode a Archytas ») ; sur Tibulle : B. Rochette, « Une évocation
pythagoricienne des Enfers chez Tibulle (I, 3, 59-66) », LEC, 71/2, 2003, p. 175-180 ; sur
Properce : F. Cumont, « A propos de Properce lll, 18, 31 et de Pythagore », RPh, 44, 1920,
p. 75-78; P. Grimal, « Notes sur Properce. | — La composition de I’élégie a Vertumne », REL,
23,1945, p. 110-119 ; sur Germanicus : A. Bartalucci, « [l neopitagorismo di Germanico », SCO,
33,1983, p. 133-169. R

72 Voir entre autres a ce sujet 'article d’A. Michel, « A propos de la tradition doxographique :
épicurisme et platonisme chez Virgile », dans W. Wimmel (dir.), Forschungen zur rémischen
Literatur. Festschrift zum 6o. Geburtstag von Karl Biichner, Wiesbaden, Steiner, 1970,
p. 197-205.

73 Voirnotamment le témoignage célébre du Catalepton, V, 8-10 : Nos ad beatos uela mittimus
portus /magni petentes docta dicta Sironis /uitamque ab omni uindicabimus cura.
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doctrine platonicienne et s'étre intéressé tout particulierement a la médecine et
aux mathématiques4, ce qui oriente ce platonisme dans un sens pythagoricien.
Sans chercher ici, tant s’en faut, a régler la question générale de la philosophie
virgilienne, nous souhaitons rappeler quelques-uns des éléments majeurs, qui,
notamment dans les Bucoliques et I Enéide’, ont pu étre reconnus comme
révélateurs de I'influence du pythagorisme sur le poéte de Mantoue.

De nombreux motifs des Bucoliques, tels que I'astrologie, 'apothéose et le
catastérisme, la figure d’Apollon, I'évocation d’Orphée, et bien siir, au niveau
le plus général, la musique qui fonde le véritable objet de 'ceuvre derriére le
récit des amours pastorales, contribuent a créer un univers poétique qui entre
en consonance avec le pythagorisme. Mais les trois éléments majeurs dans
Iélaboration de la trame pythagoricienne de I'ceuvre sont la prophétie de la
% Eglogue, le chant de Siléne dans la VI¢, et la structure méme du recueil.

La prophétie de la Sibylle de Cumes rapportée dans la IV¢ Eglogue comporte
de nombreux éléments qui font signe vers des thémes chers au pythagorisme7¢,
parmi lesquels : 'évocation de « la grande série des siecles » (v. 5 : magnus
saeclorum ordo) et des « grands mois » (v. 12 : magni menses), dans laquelle
il convient de reconnaitre une allusion a la Grande Année, motif dont nous
avons rappelé les origines pythagoriciennes en le rencontrant dans le « Songe
de Scipion »77 ; 'idée d’un retour du régne de Saturne (v. 6 : redeunt Saturnia
regna), c’est-a-dire de I’dge d’or, coincidant avec un retour de la Vierge
(v. 6 : iam redit et Virgo) et correspondant également a un régne d’Apollon
(v. 10 : tuus iam regnat Apollo), ce qui fait écho aux spéculations de Nigidius
Figulus sur I'identification de la Vierge a la Justice et sur le régne futur d’Apollon

74 Donat, Vita Verg., 68 R : Platonis sententias omnibus aliis praetulit [...] inter cetera studia
medicinae ac maxime mathematicae operam dedit.

75 Le pythagorisme est cependant loin d’étre absent des Géorgiques : voir notamment
S. Boscherini, « Tracce di scienza “pitagorica” nelle Georgiche », dans Atti del convegno
virgiliano di Brindisi nel bimillenario della morte, Perugia, 1983, p. 303-307 ; P. Boyancé,
« Sur quelques vers de Virgile (Géorgiques I, v. 490-492) », RA, 25, 1927, p. 361-379;
« Le sens cosmique de Virgile », REL, 32,1954, p. 220-249 (ici p. 235-236) ; « Lareligion des
Géorgiques a la lumiére des travaux récents », ANRW, I1, 31, 1, 1980, p. 549-573 ; P. Grimal,
Les Jardins romains. Essai sur le naturalisme romain, Paris, Fayard, 1984, p. 412-417 (sur
le jardin du vieillard de Tarente) ; G. Le Grelle, « Le premier livre des Géorgiques, poéme
pythagoricien », (J, 17, 1949, p. 139-235.

76 Voir notamment a ce sujet : J. Carcopino, Virgile et le mystére de la IV* « Eglogue »,
Paris, L’Artisan du livre, 1943 ; N. D’Anna, Mistero e Profezia. La IV Egloga di Virgilio e il
rinnovamento delmondo, Cosenza, Giordano, 2007 ; D. Lanternari, « L’aspetto neo-pitagorico
della IV Ecloga di Virgilio », SMSR, 13, 1989, p. 213-221; J.-G. Préaux, « Constatations sur
la composition de la 4¢ Bucolique de Virgile », RBPh, 41, 1963, p. 63-79. Contra : A. Grilli,
« Pitagorismo e non nella IV Ecloga », dans Atti del Convegno virgiliano di Brindisi, nel
bimillenario della morte, s.n., Napoli, 1983, p. 285-302.

77 Voirsupra, p. 93-94.



prédit par les mages?® ; annonce de la participation a la vie des dieux de
Penfant & naitre (v. 15 : ille deum uitam accipiet), mélé aux dieux et aux héros
(V. 15-16 : diuisque uidebit permixtos heroas et ipse uidebitur illis), qui renvoie au
théme pythagoricien classique de 'immortalité de I'dme et de la participation
des héros a la condition divine ; le tableau de la concorde universelle entre
les étres vivants pendant I'age d’or, symbolisée par le retour spontané au logis
des chevres avec leurs mamelles gonflées de lait et la coexistence pacifique
entre les troupeaux de bétail et les lions (v. 21-22 : ipsae lacte domum referent
distenta capellae / ubera, nec magnos metuent armenta leones), et plus loin par
la libération des taureaux de leur joug (v. 41 : robustus quoque iam tauris iuga
soluet arator), theme présent dans la tradition pythagoricienne au moins depuis
I'époque d’Empédocle?, et qui se retrouve entre autres dans le discours de
Pythagore chez Ovide®° ; la gestation de I'enfant pendant une durée de dix
mois (v. 61 : matri longa decem tulerunt fastidia menses), qui fait peut-étre écho
a la doctrine pythagoricienne, relayée 8 Rome par Varron dans son opuscule
Tubero de origine humana, selon laquelle il existe des grossesses de sept ou de
dix mois réglées par des principes d’harmonie arithmologique®. La IV¢ Eglogue
fait donc entrer dans la poésie augustéenne une forme-sens qui s’inscrit dans
I'histoire de la révélation pythagoricienne 8 Rome depuis Ennius, méme si elle
en constitue une actualisation un peu particuliere dans la mesure ot elle ne
suppose aucune mise en scéne diégétique ou dramatique de révélation, puisque
Cest le poete lui-méme qui rapporte en son nom propre la prophétie de la sibylle
de Cumes — par opposition aux discours mis dans la bouche d’Epicharme et
d’Homere chez Ennius, de Scipion I'Africain et de Paul-Emile chez Cicéron,
etc. En d’autres termes, la révélation pythagoricienne échappe ici a la médiation

de la fiction pour se donner directement comme parole de vérité.

78 Voir respectivement frg. 94 Swob. (= Schol. Germ., p. 75, 20 sq.) : Nigidius de Virgine
ita refert : Virginem lustitiam dici siue Aequitatem, quae ab hominibus recesserit et ad
immortales merito peruenerit ; frg. 67 Swob. (= Servius, In Verg. Buc., IV, 10) : Nigidius de
diis lib. IV. Nonnulli etiam, ut magi, aiunt Apollinis fore regnum, in quo uidendum est, ne
ardorem, siue illa ecpyrosis adpellanda est, dicant.

79 Voir notamment le frg. 130 D.-K. Pour une argumentation en faveur d’une représentation
d’un Age d’or dés le pythagorisme des origines, voir M. Détienne, De la pensée religieuse d
la pensée philosophique. La notion de daimdn dans le pythagorisme ancien, Paris, Les Belles
Lettres, 1963, p. 93-117 et Les Jardins d’Adonis. La mythologie des aromates en Gréce, Paris,
Gallimard, 1972, p. 101-106. Voir cependant, contra, l'article de N. Sacerdoti, « E pitagorica
la concezione dell’eta dell’oro ? », dans ANTIAQPON, H. H. Paoli oblatum, Genova, Istituto
difilologia classica, 1956, p. 265-273, qui s’appuie notamment sur le témoignage d’Aristote,
Metaph., Xll, 7, 1072b28, selon lequel les pythagoriciens n’attachaient pas a I’origine des
choses l'idée de perfection, seul un développement permettant de réaliser cette perfection,
pour suggérer que le théme de ’age d’or a dli étre incorporé au pythagorisme sous l'influence
d’Empédocle.

80 Voir Met., XV, 96 sq.

81 Log. Tubero, de origine humana, frg. 3 éd. A. Riese = Censorinus, D. N., 9, 1-3.
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Par ailleurs, la cosmogonie miniature mise dans la bouche de Siléne dans la
VIt Eglogue apparait elle aussi comme une alliance du motif de la révélation 8 — ce
discours émane d’un agent divin et semploie a un dévoilement (v. 31 : canebat)
des secrets de la nature — avec des thémes marqués au moins en partie par le
pythagorisme. Certes, cette cosmogonie est lucrétienne par son vocabulaire
(v. 31-33 : inane, le vide ; semina, les semences ; exordia, les principes), mais elle
fait en réalité plutdt signe vers Empédocle, sur fond d’une mystique orphique
et pythagoricienne : imitant le début du chant d’Orphée chez Apollonios de
Rhodes qui est lui-méme inspiré par la doctrine empédocléenne a travers le
motif du neikos®, ce passage évoque, a la place des atomes épicuriens, les quatre
éléments d’Empédocle et de Pythagore®; en outre, 'épilogue de I'églogue lie
intimement le chant de Siléne a celui d’Apollon, et dit'écho de ce chant parmi
les astres®, ce qui a pu étre interprété comme une allusion discréte au théeme
pythagoricien de la musique des sphéres®. 1l est d’autant plus intéressant pour
notre propos de voir que le théme cosmogonique est articulé par Virgile a une
parole de révélation et & un arriére-plan pythagoricien, que I'églogue esquisse
une histoire mythologique de 'humanité®, ce qui en fait une préfiguration
des Métamorphoses : par le modele virgilien se trouve donc déja posée a nous
la question des liens, dans I'ceuvre d’Ovide, entre le pythagorisme, le cycle
mythologique, et la cosmogonie initiale.

Enfin, il convient d’évoquer la question de la structure du recueil des
Bucoliques et en particulier la célebre analyse de P Maury qui lui fut consacrée

82 Parmi les trés nombreuses études consacrées a cette bucolique, voir par exemple, pour
une analyse de ses enjeux philosophiques et religieux : H. Bauza, « La natura del canto di
Sileno », Sileno, 13,1987, p. 21-31; A. Michel, « A propos de la tradition doxographique... »,
art. cit., p. 197-205 ; ). Perret, « Sileni theologia (& propos de Buc. 6) », dans H. Bardon,
R. Verdiére (dir.), Vergiliana : recherches sur Virgile, Leiden, Brill, 1971, p. 294-311.

83 Voir Apoll. Rhod., Argon., |, 496-498 : "Heidev & g yaia kol o0pavog NdE Oaraooa / T
spiv € AAMAOLOL Wi} cuvapnpoTo. wop@i), / velkeog €€ dhoolo diekpdev dugig Exaota
(sur ce chant et sur ses sources empédocléennes, voir entre autres S. Busch, « Orpheus
bei Apollonios Rhodios », Hermes, 121, 1993, p. 301-324 et P. Kyriakou, « Empedoclean
Echoes in Apollonius Rhodius’ Argonautica », Hermes, 122,1994, p. 309-319). On remarquera
qu’Orphée est d’ailleurs mentionné chez Virgile dans le vers qui précéde immédiatement le
passage : nec tantum Rhodope miratur et Ismarus Orphea (v. 30).

84 Surlatendance de’époque hellénistique a faire remonter a Pythagore l'origine de la doctrine
des quatre éléments voir Vitr., De arch., VIll, Praef. 1 : Pythagoras, Empedocles, Epicharmus,
aliqui physici et philosophi haec principia quattuor posuerunt : aerem, ignem, aquam, terram
(cf- 1, 2, 1) ; Aetius, I, 14, 2 ; 1, 15, 3; 11, 6, 3 ; Ov., Met., XV, 237 sq. (voir infra, p. 229-230) ;
Lucien, Vit. Auct., 4.

85 Voir Buc., VI, 82-84 : Omnia, quae Phoebo quondam meditante beatus /audiit Eurotas
iussitque ediscere laurus /ille cabit (pulsae referunt ad sidera ualles).

86 C’estce qu’a proposé G. Lieberg, dans son article « L’harmonie des sphéres chez Virgile ?
Remarques sur I’épilogue de la sixiéme Eglogue », BAGB, 1978, p. 343-358.

87 Voir Buc., VI, 41 sq. : Hinc lapides Pyrrhae iactos, Saturnia regna, /Caucasiasque refert
uolucris, furtumque Prometheil...].



et qui reste incontournable malgré les critiques auxquelles elle a pu se heurter®.
Selon cette analyse, les dix Bucoliques, dont le nombre fait évidemment penser
ala décade pythagoricienne, sont construites selon des principes d’architecture
numérique eux-mémes d’esprit pythagoricien. En effet, les neuf premicres
églogues sont liées deux par deux selon une symétrie parfaite a la fois numérique
et thématique autour de I'églogue centrale, la V¢ : les pieces I et IX sont unies
par la question de l'exil, par ce que Maury appelle les « épreuves de la terre » ;
les pieces II et VIII par le theme de la passion malheureuse, des « épreuves de
I'amour » ; les Bucoliques 111 et VII, liées par la forme du chant amébée, sont
celles de I'évasion par la musique vers un monde d’harmonie et de beauté, de la
« musique libératrice » ; les Bucoliques IV et VI, comme nous I'avons vu, sont
celles des « révélations surnaturelles », olt la prophétie de la Sibylle et le chant
cosmogonique de Silene se répondent, le second racontant la formation du
premier royaume de Saturne (V1, 41 : Saturnia regna) dont le premier prédit
le retour par celui d’Apollon® ; enfin, au centre et au sommet de ce dispositif,
comme au fronton d’un temple (les thémes de la terre, de 'amour, de la musique,
de la révélation constituent un parcours spirituel ascendant des Bucoliques
[ 21V, puis descendant des Bucoliques V1 3 IX), la V¢ Eglogue ou « Bucolique
majeure » est celle o1 la passion malheureuse de Daphnis le conduit & une mort
sacrificielle récompensée par une résurrection et une divinisation. Quant a la
dixieme Bucolique, vraisemblablement ajoutée au recueil en 37 av. J.-C., elle
vient en parfaire la structure en introduisant un axe vertical avec la V* Bucolique :
tandis qu'au sommet du « temple » se trouve 'amour malheureux de Daphnis
qui a débouché sur une résurrection, au bas du temple se trouve 'amour
désespéré de Gallus qu'aucun dieu ne peut guérir. Une telle architecture nous
semble d’autant plus vraisemblable que le role focal dévolu a la piéce centrale,
la V¢ Bucolique, fait penser i la structure de I Enéide, qui place en son centre, au
chant VI, une révélation largement marquée, comme nous allons le voir, par
le pythagorisme. On peut aussi rappeler que la volite centrale de la Basilique
de la Porte Majeure représente le saut de Sappho a Leucade, suicide d’une
amante malheureuse sublimé en une résurrection apollinienne, ce qu'on ne
peut manquer de rapprocher du destin de Daphnis chez Virgile®.

Par ailleurs, en ce qui concerne I'Enéide, il a été reconnu depuis longtemps
que la catabase d’Enée au livre VI est une mise en scéne de révélation largement

88 P. Maury, « Le secret de Virgile et I'architecture des Bucoliques », Lettres d’Humanité, I,
1944, p. 71-147.

89 Surla parenté d’inspiration entre ces deux églogues, voir aussi J. Perret, « Sileni Thologia »,
art. cit., p. 305-307.

90 De plus, P. Maury a proposé une analyse hardie, mais trés intéressante du symbolisme
arithmologique de ’ceuvre a travers le nombre de vers de chacune des Bucoligues : nous ne
pouvons que renvoyer le lecteur a son article pour le détail de la démonstration.
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marquée par le pythagorisme, dontle point culminant est le discours d’Anchise
sur le devenir de 'ame (v. 724-751)%": nous nous bornerons ici 2 quelques
remarques a son sujet.

Dans la premic¢re partie de son discours (v. 724-732), Anchise pose
Pexistence d’une unité fondamentale du vivant, car 'ensemble de I'univers et
des étres qui le peuplent doivent leur existence a un esprit divin infus dans
toute chose?? : notons que cette doctrine, que Virgile avait déja exposée au
livre IV des Géorgiques dans un passage consacré a la cité des abeilles®3, était
considérée comme pythagoricienne, notamment chez Cicéron, et, comme
I’a souligné Pierre Boyancé?®, ce qui importe n'est pas que cela ait été vrai ou
faux mais bien que cela ait été I'idée accréditée au temps de Virgile%. Dans un
deuxieme temps (v. 733-743), Anchise indique que les 4mes, souillées par les
corps dans lesquelles elles ont vécu comme dans une prison, sont soumises
apres la mort 4 des chitiments expiatoires®” : nous sommes ici renvoyés aux

91 Parmi les études insistant tout particuliérement soit sur la dimension apocalyptique, soit
sur Uinfluence orphico-pythagorico-platonicienne du discours d’Anchise et/ou du chant
VI en général, voir : P. Bews, « Philosophical Revelation and its Function in Aeneid Six »,
dans A. Bonanno (dir.), Laurea Corona. Studies in Honour of Edward Coleiro, Amsterdam,
Griiner, 1987, p. 91-98 ; P. Boyancé, « Sur le discours d’Anchise (Enéide, VI, 724-751) », dans
Latomus, 45, « Hommages a Georges Dumézil », 1960, p. 70-76 ; A. Houriez, « La catabase
d’énée : épopée et apocalypse », dans M. Woronoff (dir.), L’Univers épique : rencontre
avec l’Antiquité classique, Paris, Les Belles Lettres, 1992, p. 201-215 ; U. Molyviati-Toptsis,
« Virgil’s Elysium and the Orphic-Pythagorean Ideas of After Life », Mnemosyne, 47, 1994,
p. 33-46 ; R. Smith, « The Pythagorean Letter and Virgil’s Golden Bough », Dionysius, 18,
2000, p. 7-24 ; G. Stegen, « Virgile et la métempsycose, (Aen., VI, 724-751) », AC, 36, 1967,
p. 144-158; S. Torjussen, « The ‘Orphic-pythagorean’ Eschatology of the Gold Tablets from
Thurii and the Sixth Book of Virgil’s Aeneid », SO, 83, 2008, p. 68-83 ; A. Wlosok, « Et poeticae
figmentum et philosophiae ueritatem: Bemerkungen zum 6 Aeneisbuch, insbesondere zur
Funktion der Rede des Anchises (724 ff.) », L.F., 106, 1983, p. 13-19.

92 Loc. cit.: Principio caelum ac terras camposque liquentis /lucentemque globum lunae
Titaniaque astra /spiritus intus alit, totamque infusa per artus /mens agitat molem et
magno se corpore miscet. /Inde hominum pecudumque genus uitaeque uolantum /et
quae marmoreo fert monstra sub aequore pontus. /Igneus est ollis uigor et caelestis origo
/seminibus, quantum non noxia corpora tardant /terrenique hebetant artus moribundaque
membra. Cet extrait comme les suivants sont cités d’aprés I’édition établie par . Perret, Paris,
Les Belles Lettres, CUF, 1978.

93 Georg., 1V, 219-227.

94 Voir N. D., |, 27 : Nam Pythagoras, qui censuit animum esse per naturam rerum omnem
intentum et commeantem ex quo nostri animi carperentur ; C. M., 78 : Audiebam Pythagoram
Pythagoreosque [...] numquam dubitasse quin ex uniuersa mente diuina delibatos animos
haberemus.

95 P.Boyancé, « Lareligion des Géorgiques », art. cit., p. 560-561.

96 Quatre siécles plus tard, Servius, commentant ce passage (In Verg. Georg., IV, 219), affirme
que Virgile adopte la doctrine de Pythagore, également suivie par les stoiciens : Pythagorae
sectam uersat, quam et Stoici sequuntur.

97 Loc. cit.: Hinc metuont cupiuntque, dolent gaudentque, neque auras /dispiciunt clausae
tenebris et carcere caeco. /Quin et supremo cum lumine uita reliquit, /non tamen omne
malum miseris nec funditus omnes /corporeae excedunt pestes, penitusque necesse est /
multa diu concreta modis inolescere miris. /Ergo exercentur poenis ueterumque malorum /



thémes classiques des mythes eschatologiques de Platon et & leur imagerie
orphico-pythagoricienne réactualisée 8 Rome notamment par Cicéron dans
le « Songe de Scipion » et dans certains passages, étudiés précédemment, de la
Consolation et de I Hortensius®. Enfin, dans la troisi¢éme partie (v. 743-751),
Anchise expose a son fils les deux types de destinée s ouvrant aux Ames apres leur
passage par les Champs Elysées? : tandis qu'un petit nombre d’entre elles (pauci,
v. 744) ont le privilege d’y rester pendant une durée qui peut étre identifiée a la
grande année (longa dies, v. 745) afin d’achever leur purification et de se préparer
a retrouver leur intégrité céleste premiere’®, la masse des 4mes (désignée par
has omnis, v. 748), apres mille ans, est appelée au Léthé pour y boire les eaux de

oubli, prélude a la réincarnation dans un nouveau corps™*

. On notera ici que
Virgile, contrairement a Platon dans le mythe d’Er, mais comme le Cicéron du
« Songe », reste silencieux sur la possibilité d’'une métempsycose de 'ame vers
une enveloppe corporelle non humaine.

Si nous nous appuyons sur les topiques apocalyptiques définies dans le
chapitre préliminaire, le discours d’Anchise peut ainsi étre caractérisé comme
une révélation 2 la fois par ses déterminations de contenu (un dévoilement
eschatologique, que suit, 3 partir du vers 756 et jusqu’au vers 886, un dévoilement
prophétique sur la gloire future de Rome et des descendants d’Enée, ainsi qu'une
parénése prenant la forme d’une exhortation a la pratique juste du pouvoir*®?)
et par ses déterminations de cadre : ce discours, qui constitue I'un des temps de
Iexpérience plus vaste de la révélation qu’est la catabase narrée au livre V1, est
prononcé par un mort vénérable, Anchise3, et voit sa valeur exhaussée par son
destinataire, le héros appelé a établir les fondements de Rome ; de plus, Virgile
désigne ce discours comme révélation en recourant au verbe pandere, « ouvrir,

déployer » (v. 723 : suscipit Anchises atque ordine singula pandit), verbe qui est

supplicia expendunt : aliae panduntur inanes /suspensae ad uentos, aliis sub gurgite uasto
/infectum eluitur scelus aut exuritur igni ; /quisque suos patimur manis.

98 Voirsupra, p. 132-134.

99 On retrouve un diptyque analogue dans le mythe du De facie de Plutarque, 943C.

100 VI, 743-744 : Exinde per amplum /mittimur Elysium et pauci laeta arua tenemus /donec
longa dies perfecto temporis orbe /concretam exemit labem purumque relinquit /aetherium
sensum atque aurai simplicis ignem.

101 VI, 748-751: Has omnis, ubi mille rotam uoluere per annos, /Lethaeum ad fluuium deus
euocat agmine magno, /scilicet immemores supera ut conuexa reuisant /rursus, et incipiant
in corpora uelle reuerti.

102 VI, 851-853 : tu regere imperio populos, Romane, memento /(hae tibi erunt artes), pacique
imponere morem, /parcere subiectis et debellare superbos.

103 Il est intéressant de voir que Virgile croise ici le modéle homérique (le discours de Tirésias
au livre Xl de ’Odyssée) avec les modéles d’Ennius (le prologue des Annales et 'Epicharme)
et de Cicéron (le « Songe de Scipion ») : comme chez Homére, la révélation a pour cadre non
un songe, mais une catabase, mais comme chez Ennius et Cicéron, la révélation énoncée par
le mort expose la doctrine pythagorico-platonicienne de I’ame.
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employé A plusieurs reprises avec cette valeur dans I'Enéide'®, et qui fait signe
vers le modele de la révélation pythagoricienne des Annales d’Ennius et de sa
reprise subversive par Lucrece'®.

Pour conclure ces développements consacrés a Virgile, on pourra dire que
son ceuvre, sans qu’il soit question de 'indexer purement et simplement au
pythagorisme, est 'une des expressions les plus manifestes de I'influence de
ce courant dans la pensée et la littérature de I'époque augustéenne sous ses
multiples visages en méme temps que I'un des maillons essentiels dans I'histoire
des liens entre le scheme de la révélation et la doctrine pythagoricienne de
I'immortalité de 'ame, aprés Ennius et Cicéron. Le discours de Pythagore au
livre XV des Métamorphoses est le maillon suivant de cette tradition, et on peut
remarquer qu Ovide, en choisissant de placer sa révélation pythagoricienne a la
fin de son ceuvre, et non pas au début (comme chez Ennius), ou au milieu de
celle-ci (comme chez Virgile), a pour ainsi dire choisi la place stratégique que
ses deux devanciers poétes avaient laissée libre, s’ orientant ainsi, avec Cicéron,
vers le modele d’une proclamation finale des vérités cachées de 'ame et de
P'univers. C’est ce qu'il nous faut & présent étudier apres ce tableau préliminaire
du pythagorisme 4 Rome a I'époque augustéenne.

L’ECRITURE DE LA REVELATION DANS LE DISCOURS DE PYTHAGORE

Nous procéderons ici comme nous 'avons fait pour le « Songe de Scipion » :
apres une étude suivie du discours de Pythagore, nous synthétiserons les résultats
obtenus au moyen des catégories propres au genre de la révélation mises en place
dans notre typologie préliminaire. Nous nous fonderons, pour le texte latin, sur

Iédition G. Lafaye dans la CUF.

104 Voir En., Ill, 252 ; 479 ; VI, 267 ; VII, 641.

105 Sur ’emploi probable par Ennius lui-méme du verbe expandere qui se retrouve dans
I’évocation que Lucréce fait de la révélation des Annales (I, 126 : rerum naturam expandere
dictis), et sur ’emploi de pandere & deux reprises dans le De rerum natura (I, 55 ; V, 54) pour
renvoyer a la « révélation » d'Epicure, voir notre étude « Le De Rerum natura de Lucréce... »,
art. cit., p. 124-126.

106 Ovide, Les Métamorphoses, tome Ill, livres XI-XV, édition établie par G. Lafaye, revue
et corrigée par H. Le Bonniec, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1930 : nous nous écarterons
toutefois fréquemment de sa traduction, en nous inspirant a plusieurs reprises de celle de
D. Robert dans son édition des Métamorphoses parue chez Actes Sud en 2001. Pour un
récapitulatif des principales études qui ont été consacrées au discours de Pythagore, voir la
bibliographie générale p. 475-477.



Etude suivie du discours de Pythagore

Bien que plusieurs découpages du discours de Pythagore soient possibles*”7,
nous n'en proposerons ici qu'un seul, fondé sur les inflexions thématiques qui
scandent le texte, elles-mémes marquées par des commentaires qu’Ovide préte
au philosophe et qui évoquent les phases successives de I'inspiration qui 'anime
dans sa révélation :

[Présentation de Pythagore par Ovide (v. 60-74)]

Premiére séquence (v. 75-142) : condamnation de la consommation de la
chair animale.

Deuxiéme séquence®® (v. 143-175) : justification de I'interdit précédent par la
révélation de la métempsycose.

Troisiéme séquence®™® (v. 176-452) : élargissement de la révélation précédente
au theme du changement universel.

Quatriéme séquence™® (v. 453-478) : réaffirmation de la métempsycose et de

la prescription végétarienne.
L’introduction au discours de Pythagore (XV, 60-74)

Comme nous aurons 2 y revenir par la suite, le motif qui sert de prétexte a
Iintroduction du discours de Pythagore est celui de la ville de Crotone, dont la

fondation légendaire par Hercule vient d’étre racontée au roi Numa**
g p

, et qui
fut comme on sait la ville o1 Pythagore délivra ses premiers enseignements sur

le sol italien**?

Vir fuit hic ortu Samius, sed fugerat una / et Samon et dominos odioque tyrannidis
exsul / sponte erat ; isque, licet caeli regione remotus, / mente deos adiit et, quae
natura negabat / uisibus humanis, oculis ea pectoris hausit. / Cumgque animo et uigili
perspexerat omnia cura, / in medium discenda dabat coetusque silentum / dictaque

mirantum magni primordia mundi / et rerum causas et, quid natura, docebat, /

107 Pour d’autres découpages, voir : F. Bomer, P. Ovidius Naso, Metamorphosen: Kommentar.
14-15, Heidelberg, Winter, 1986, p. 272 ; G. Lafaye, Les « Métamorphoses » d’Ovide et leurs
modeéles grecs, Paris, Alcan, 1904, p. 198 ; B. Otis, Ovid as an Epic Poet, Cambridge, University
Press, 1966, p. 297 ; R. Segl, Die Pythagorasrede in 15 Buch von Ovids « Metamorphosen »,
diss. Salzbourg, 1970, p. 13-14 ; A. Setaioli, « L’impostazione letteraria del discorso di
Pitagora nel XV libro delle Metamorfosi », dans Ovid. Werk und Wirkung, Frankfurt, Peter
Lang, 1999, p. 487-514 (Voir p. 488-490).

108 Transition marquée par le vers 143 : Et quoniam deus ora mouet, sequar ora mouentem.

109 Transition marquée par le vers 176 : Et quoniam magno feror aequore plenaque uentis
(on note la reprise significative du et quoniam qui ouvre le vers 143). Nous indiquerons plus
loin les sous-séquences dans lesquelles cette longue partie peut se diviser.

110 Transition marquée par les vers 453-454 : Ne tamen oblitis ad metam tendere longe /
exspatiemur equis.

111 XV, 12-59. Sur articulation entre le discours de Pythagore et la figure de Numa, voir infra,
p- 244-245.

112 Voir par exemple Jambl., V. P., 29 ; D. L., VIII, 3 ; Porph., V. P., 18.
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quid deus, unde niues, quae fulminis esset origo, / luppiter an uenti discussa nube
tonarent, / quid quateret terras, qua sidera lege mearent / et quodcumque latet ;
primusque animalia mensis / arguit imponi ; primus quoque talibus ora / docta
quidem soluit, sed non et credita, uerbis. (Met., XV, 60-74.)

Il y avait [A un homme d’origine samienne, mais il avait fui en méme
temps Samos et ses dirigeants, et, par haine de la tyrannie, il s'était exilé
volontairement ; cet homme, quoique ¢loigné du monde céleste, s’approcha
des dieux par Pesprit, et ce que la nature refusait aux regards humains, il le
puisa avec les yeux de intelligence. Aprés avoir découvert toutes choses par sa
réflexion et son travail infatigable, il en communiquait le savoir et enseignait
a des assemblées silencieuses, émerveillées par ses paroles, les origines du vaste
monde, les principes des choses, ce que c’est que la nature, ce que cest que la
divinité, d’otlt vient la neige, ce qui provoque la foudre, si Cest Jupiter ou les
vents qui déchainent le tonnerre en crevant les nuages, ce qui fait trembler la
terre, quelle loi régit les mouvements des astres, enfin tout ce qui est caché ; le
premier, il fit grief aux hommes de servir les animaux sur les tables ; le premier
aussi il tint en ces termes un discours plein de sagesse, qui pourtant ne fut

pas entendu.

On remarquera pour commencer que le nom de Pythagore n’est pas prononcé
dans ce passage, mais que le philosophe est désigné par la périphrase uir
ortu Samius (« un homme d’origine samienne »), expression qui, associée a
la mention de la fuite de I'ile de Samos et de I'arrivée a Crotone, permet de
lidentifier immédiatement. Ce procédé peut certes faire penser, & premicére vue,
ala tradition selon laquelle les disciples de Pythagore évitaient de prononcer son
nom™3, mais il nous semble peut-étre plus judicieux de rapprocher la formule
uir ortu Samius du Graius homo (« un homme grec ») du De rerum natura
(I, 66), mots par lesquels Lucréce désigne Epicure dans I'éloge du chant I.
Clest la le premier indice de la présence du modele lucrétien au livre XV des
Meétamorphoses, et de la concurrence entre Pythagore et Epicure qu'Ovide
cherche a établir : il est dailleurs piquant de se rappeler que le fondateur du
Jardin était lui aussi originaire de Samos...

Par ailleurs, Pythagore est d’emblée présenté par Ovide comme un étre
exceptionnel qui, par son esprit (mente), par les yeux de Pintelligence
(v. 64 : oculis pectoris), a su s affranchir des limites assignées au commun des

113 Sur cette tradition, voir supra, p. 136. Nous verrons cependant dans le chapitre suivant
qu’Ovide (infra, p. 255) utilise a plusieurs reprises des périphrases semblables dans des
contextes qui n’ont rien de religieux, tout en employant par ailleurs le nom de Pythagore
dans unvers des Pontiques, ce qui montre que ce procédé n’est pas lié chez lui a un scrupule
d’adepte du pythagorisme.



mortels (v. 62 : licet caeli regione remotus ; v. 63-6 4 : quae natura negabat / uisibus
humanis) et accéder au monde des dieux (v. 63 : deos adiiz) et percer (« puiser »)
les secrets de la nature (v. 63-64 : quae natura [...] ea hausit). Ce passage, qui
contribue & annoncer le caracteére révélé du discours qui va suivre (les secrets
dévoilés par Pythagore a ses disciples émanent eux-mémes des révélations
divines auxquelles il a eu acces), repose, comme I'a bien montré A. Setaioli*4,
sur I'association de deux motifs constituant chacun un zopos dans la philosophie
et la littérature antiques et dont on peut faire remonter 'origine dans les deux

115 Ct

cas au moins a Platon : celui de 'envol de I'esprit vers le monde céleste
celui de P'ceil de 'ame™. A. Setaioli a eu en outre le mérite de souligner que
ces deux motifs se retrouvent unis dans I'épitre dédicatoire du Ilept kOOHOV,
traité pseudo-aristotélicien que 'on s’accorde aujourd’hui a dater entre la fin
du 17 siecle avant J.-C. et le début du 1 siecle apres J.-C.*7, et qui présente une

parenté étroite avec le texte d’Ovide :

Etant donné quil n’était pas possible au corps d’atteindre la région céleste,
et, la Terre une fois délaissée, de scruter cette contrée sacrée [...], 'aAme, du
moins, grace & la philosophie, prenant Iesprit pour guide, a franchi ces limites
et accompli le voyage, aprés avoir découvert un chemin facile, et, au moyen de
Iintelligence, elle a embrassé les choses qui se trouvaient les plus distantes les
unes des autres. Aisément, je crois, elle a connu les réalités de méme origine
qu'elle, appréhendant ainsi les choses divines par I'ceil divin de 'ame, avant de

les révéler aux hommes™8.

114 A. Setaioli, « L'impostazione letteraria... », art. cit., p. 493 sq.

115 Sur ce théme, voir les articles déja cités d’A.-). Festugiére, « Les thémes du Songe de
Scipion », art. cit., et de R. Jones, « Posidonius and the Flight of the Mind through the
Universe », CPh, 21,1926, p. 97-113.

116 Voir Plat., Rep., VII, 519b (tNv tijg Yuyilg Sywv) 5 533d (0 Tig Yuyiig Suua) ; 540a (tv Tijg
Yuyig avynv). Lhistoire de cette image dans I’Antiquité est retracée par P. Wilpert, s.v.
« Auge », RLAC, 1, 1950, p. 961-968. Pour les témoignages latins, voir TLL, IX, 2, 448, 35-65.

117 Voir les références données par A. Setaioli, « L’impostazione letteraria... », art. cit.,
p. 494-495. Les influences platoniciennes et pythagoriciennes de ce traité ont été reconnues
depuis longtemps (voir par exemple J. Maguire, « The Sources of Ps.-Arist. De mundo »,
YCS, 6, 1939, p. 109-167 ; H. Strohm, « Studien zur Schrift von der Welt », MH, 9, 1952,
p. 137-175) et en font une ceuvre qui s’inscrit dans la nébuleuse du médioplatonisme et
du néopythagorisme contemporains (ce que confirme d’ailleurs sa traduction en latin par
Apulée). C’est également a cette nébuleuse qu’il convient de rattacher les passages de Philon
d’Alexandrie ol ’on retrouve les deux motifs du vol de 'esprit et de 'ceil de I’ame : voir par
exemple De op., 69-71; De spec. leg., |, 37 (d’autres références sont données par A. Setaioli,
P. 498, 1. 55).

118 Ps.-Arstt., De mund., 391a : "Emteldn) yap oty oldv e Tjv ) odpatt glg Tov odpaviov agukéotar
TOTOV KOl TV YV EKMITOVTIO TOV LEpOV EKETVOV X MPOV Katomtedoad, [...] 1 yoUv Yoy dui
PLocoPLag, LaBodoo. 1yepdva TOV voiv, Emepouddn Kol EedNunoe, AKomaotov Tva 69OV
£0poDOa, Kai T TAETOTOV APeoTMTA TOlG TOTOLS TH] davolg cuveoOpNoe (OU TUVEPPOVNOE)
padimg, oluat, T& ouyyevi] yvopioaoa, kol Oeim Yuyilg dupatt T Ogia katorapfavouév,
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Cependant, la présentation de Pythagore par Ovide, par-dela sa ressemblance
avec le ITept Koopov et son inscription dans la mouvance médioplatonicienne
et néopythagoricienne, entretient également un dialogue avec des textes
poétiques ot le motif du voyage et/ou de la vision de 'ame est lié directement
ou indirectement  la personnalité de Pythagore (ou de ses successeurs). Le
premier est le célebre passage d’Empédocle ou le philosophe d’Agrigente
, qui
« maitre plus que personne en toute sorte d’ceuvres sages, lorsqu’il tendait

loue un homme, généralement identifié par les Anciens a Pythagore™?

toutes les forces de son esprit, apercevait aisément toutes choses en détail, pour
dix et pour vingt générations d’hommes »*?°. Ovide réactualise ici I'éloge par
Empédocle des capacités intellectuelles merveilleuses de Pythagore, et, ce qui est
particuli¢rement subtil, il le fait en retournant I'éloge d’Epicure chez Lucréce,
qui, dans le passage du chant I que nous avons déja mentionné plus haut, avait
lui-méme subverti I'éloge empédocléen en réinvestissant sur la personnalité
d’Epicure les caractéristiques merveilleuses de Pythagore® : en effet, selon
Lucrece, ce Graius homo fut le premier a « désir[er] forcer les portes étroitement
closes de la nature » (ecfringere ut arta naturae primus portarum claustra cupiret),
et par « la force vigoureuse de son esprit » (winida uis animi), a « savancler] loin
au-dela des barriéres enflammées de notre monde » (processit longe flammantia
moenia mundi), A « parcour(ir] par I'intelligence et esprit le tout immense »
(omne immensum peragrauit mente animoque)***. Tout se passe comme si Ovide,
dans un dialogue polémique avec Lucréce et I'épicurisme, avait cherché a
rétablir les privileges dont Pythagore avait été indiment dépouillé par I'auteur
du De rerum natura. Enfin, on peut souligner qu’Ovide répond également a
« P'ode a Archytas » d'Horace, qui avait évoqué le voyage céleste de I'esprit du
grand pythagoricien: mais, alors que le po¢te de Venouse dénonce la vanité d’'un

tolg e avOpmmols pogntevovoa (traduction ). Tricot, Paris, Vrin, 1998, légérement
modifiée).

119 Ces vers d’Empédocle sont cités dans les trois vies de Pythagore : Porph., V. P., 30 ; Jambl.,
V. P., 67;D. L., VIIl, 54 (qui n’en cite que les deux premiers vers). Comme le suggére
cependant ’édition O. Goulet-Cazé, Paris, Le Livre de Poche, 1999, de ce dernier texte (p.
984, n. 1), il se pourrait fort bien que 'auteur de ces vers soit non pas Empédocle lui-méme,
mais une source commune aux trois auteurs désireuse de créer une filiation symbolique
entre Pythagore et Empédocle, en I'occurrence 'historien du e siécle av. J.-C. Timée de
Taormine cité par Diogéne Laérce (loc. cit.). Par ailleurs, ce dernier indique que certains
reconnaissaient Parménide et non Pythagore dans ’lhomme évoqué par Empédocle.

120 Voir D. K., 129, |, 2 : mavTolwv & LAMOTO 0oQMV EMNPOVog EpYmV, [ OmmoTe Yop TAONoWV
dpeEarto mpamideoory, / Pel’ 8 ye 1OV Svtwv TAvtmy LeVooeokeV Ekaotov [ Kai te OéK’
avBpdmwv Kot T elkoowy aldveooty.

121 Ce dialogue simultané d’Ovide avec Empédocle et Lucréce a été en partie souligné par
Ph. Hardie, « The Speech of Pythagoras in Ovid Metamorphoses 15: Empedoclean Epos »,
CQ, 45,1995, p. 204-214 (ici p. 208). Sur la subversion du pythagorisme chez Lucréce, voir
notre article « Le De Rerum natura de Lucréce... », art. cit.

122 Lucr., |, 70-74.



tel voyage face a 'horizon inéluctable de la mort*3, la suite du texte d’Ovide va
précisément s employer a réaffirmer 'immortalité de 'ame.

Le second élément du préambule ovidien qui dit la révélation de Pythagore est
la mention des « assemblées silencieuses, émerveillées par ses paroles » (v. 66-67
coetus silentum / dictaque mirantum) auxquelles il délivre son enseignement.
La parole pythagoricienne provoque ainsi, en méme temps qu’elle le requiert,
un silence religieux : loin du modele de la maieutique par laquelle Socrate fait
accoucher ses interlocuteurs de la vérité en usant du dialogue et de I'ironie,
Pythagore énonce dogmatiquement, a la maniere d’un dieu, une vérité qu’il
convient de recueillir dans la gravité*?. Le texte d’Ovide fait ici évidemment
écho a une pratique bien connue : celle du silence imposé aux disciples de
Pythagore pendant une durée de cinq ans correspondant a une période de
noviciat*?. Par ailleurs, la tradition selon laquelle Pythagore aurait prononcé
des discours provoquant I'émerveillement des Crotoniates remonte au moins au
1v¢ siecle avant J.-C. : on la trouve en effet chez Dicéarque, dont le témoignage,
rapporté par Porphyre, évoque des discours dont le contenu ne peut étre connu
avec certitude du fait du silence qui régnait parmi les disciples du Maitre,
mais dont les points principaux devaient étre 'immortalité de I'ame, ses
transmigrations vers d’autres espeéces animales, la renaissance de toute chose &
des périodes déterminées ainsi que 'absence de commencement absolu, et enfin
la parenté de tous les étres vivants*?¢. Cet ensemble présente évidemment une
certaine parenté avec le contenu du discours de Pythagore chez Ovide, et laisse

123 Hor., 0., |, 28, 5-6 : aerias temptasse domos animoque rotundum /percurrisse polum
morituro.

124 Uneinterprétation plus nuancée de ce silence a cependant été proposée par A. Petit, dans son
article « Le silence pythagoricien »,dans C. Lévy, L. Pernot (dir.), Dire I’évidence. Philosophie
et rhétorique antiques, Paris, L’Harmattan, 1997, p. 287-296: « Le silence de révérence du
noviciat peut s’entendre sur un autre mode que la simple audition acritique ; il signifierait
alors 'apprentissage de ce dont le maitre n’est que le truchement, ’arkhé divine, que 'on
peut retrouver en soi, puisque I’on est une parcelle détachée du feu divin. En ce sens, la
parole du Maitre raménerait les co-auditeurs a eux-mémes, tout en les assujettissant a une
autorité qui les dépasse, leur faisant une habitude de I'akoulouthein téi thedi» (p. 289).
Sur la représentation de l'autorité charismatique de Pythagore dans I’Antiquité, voir les
articles de C. Macris, « Pythagore, un maitre de sagesse charismatique de la fin de la période
archaique », dans G. Filoramo (dir.), Come nasce una religione: il carisma profetico come
fattore di innovazione, Brescia, Morcelliana, 2003, p. 235-264 ; « Autorita carismatica,
direzione spirituale e genere di vita nella tradizione pitagorica », dans G. Filoramo (dir.),
Storia della direzione spirituale, t. |, L’etd antica, Brescia, Morcelliana, 2006, p. 75-102.

125 Sur le silence pythagoricien, voir par ex. : Isocr., Busir., 29 ; Alexis, fr. 197 Kock ; Timée de
Tauroménium, FGrH 566 F 13 (= D. L. VIIl, 10) ; Gell., N. A., 1, 9 ; Apul., Flor., XV, 23-25 ; Jambl.,
V. P., 68,72, 74,89-90, 94 (évoque une premiére période de trois ans qui aurait précédé
cette période de cing ans). L’article d’A. Petit cité a la note précédente permet de distinguer
les différents niveaux du silence dans le pythagorisme : silence préparatoire lié au noviciat,
mais aussi silence rituel (bgnuic) et silence observé en présence des profanes (¢xeuv0io).

126 Porph., V. P., 19. Sur les différents discours que Pythagore aurait prononcés aux Crotoniates,
voir aussiJambl., V. P., 37-56.
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supposer que ce dernier pourrait dépendre en partie de Dicéarque ou d’une
autre source elle-méme dérivée de Dicéarque*®’.

Enfin, il convient de s’intéresser a la liste des secrets de I'univers
(V. 72 : quodcumaque latet) qui, d’apres Ovide, étaient enseignés par Pythagore
a ses disciples. Cette liste releve essentiellement de la « physique » au sens
hellénistique, distinguée de la logique et de 'éthique : sont en effet mentionnées
les origines de 'univers et les causes des choses, (magni primordia mundi et rerum
causas), 'essence de la nature et de la divinité, (quid natura ; quid deus) ainsi
que l'explication de divers phénomeénes naturels, a savoir la neige, la foudre, les
tremblements de terre, et le mouvement des astres (unde niues, quae fulminis
esset 07igo [... ] quid quateret terras, qua sidera lege mearent). Mais pourquoi avoir
choisi ces éléments plutdt que d’autres, et comment ceux-ci s'articulent-ils au
discours qui va suivre ?

Pour ce qui est de la premicere question, force est de constater que les
domaines évoqués par Ovide sont formulés en des termes tres généraux qui
pourraient valoir pour toute autre école philosophique, méme si certains
critiques ont cherché & montrer les échos que ce passage entretient avec la

spéculation pythagoricienne traditionnelle*?®

, tandis que d’autres ont suggéré
des rapprochements avec le ITept puoews d’ Empédocle?® ou le ITept kOouoU
du Ps.-Aristote’3°. En fait, il nous semble que, si pythagorisme il y a dans ce
passage, il est plutot a chercher dans la présentation méme de ces domaines sous
la forme d’un catalogue : nous y voyons un écho a la dimension universelle du

savoir de Pythagore et de ses grands épigones (Archytas, Philolaos), réactualisée,

127 Notons qu’un contemporain d’Ovide, Diodore de Sicile, qui dépend peut-étre de la méme
source que lui, fait également allusion a ’enthousiasme des Crotoniates a I’égard des
discours de Pythagore, auxquels ils accouraient comme s’ils allaient a la rencontre d’un
dieu: voir Bibl. hist., X, 3, 2.

128 E. de Saint-Denis, dans « Le génie d’Ovide d’aprés le livre XV des Métamorphoses », REL,
18, 1940, p. 111-140 (ici p. 117), voit dans les magni primordia mundi une allusion aux quatre
éléments, dans les rerum causas une allusion aux nombres, dans la natura, une allusion a
[’Autre et au devenir, par opposition au deus, qui renverrait a ’essence immuable de I’Un,
tandis que la formule qua sidera lege mearent renverrait aux recherches astronomiques des
pythagoriciens (c’est la a notre sens le point le moins discutable). De son c6té, V. Longo, dans
« Pitagora e Pitagorismo nel XV libro delle Metamorfosi di Ovidio », Atti della Accademia
di Scienze e Lettere, 49, 1992, p. 355-369 (ici p. 358) voit dans le quid natura un écho a la
question Ti ¢otwv 1} pvowg; du catéchisme des Acousmatiques, et dans les magni primordia
mundi, a Uinverse de Saint-Denis, une référence au nombre. On pourrait ajouter existence
d’un Iepi pioewg qui circulait sous le nom de Pythagore, apocryphe que Diogéne Laérce
attribue a Lysis (VIII, 6-7).

129 Voir F. Della Corte, « Gli Empedoclea e Ovidio », Maia, 37,1985, p. 3-12 (ici p. 9) : 'influence
d’Empédocle sur le livre XV d’Ovide, déterminante dans I’ensemble, ne nous semble
cependant pas devoir étre privilégiée ici par rapport aux autres sources possibles.

130 Voir A. Setaioli, « L'impostazione letteraria... », art. cit., p. 497, n. 49 (ol sont proposés des
rapprochements intéressants, méme si la parenté entre les deux textes nous semble ici moins
manifeste que dans le cas des vers étudiés plus haut).



dans la Rome de la fin de la République et du début de 'Empire, par ces figures
associant mysticisme et encyclopédisme que sont Nigidius Figulus et Varron.
En outre, Ovide parvient ici encore a conjuguer a merveille inscription dans la
tradition pythagoricienne et réponse a Lucrece. En effet, comme de nombreux
commentateurs 'ont souligné*3*, non seulement le vocabulaire du texte ovidien
fait écho a celui du De rerum natura (ainsi bien st des magni primordia mundi
du vers 67 et des rerum causas du vers 68), mais de plus les sujets abordés
par Pythagore ont tous un équivalent chez Lucréce2. Mais 'indice le plus
remarquable, & notre sens, du dialogue d’Ovide avec son prédécesseur épicurien
est la présentation de l'alternative entre deux types d’explications pour la
formation du tonnerre, 'explication théologique et finaliste par Jupiter et
explication purement naturelle par le vent : certes, aucune réponse n’est ici
donnée, mais la réactualisation méme de la possibilité de la premiére d’entre
elles apres que Lucrece a justement exposé que le tonnerre est produit par le
choc réciproque des nuages sous 'impulsion des vents contraires'33, est le signe
d’une polémique implicite avec I'épicurisme.

Par ailleurs, pour ce qui est de I'articulation de ce programme avec la révélation
qui va suivre, il est vrai que 'on peut étre surpris par leur manque apparent de
cohérence : le discours mis dans la bouche de Pythagore n’aborde aucun des
points présentés ici, ni la question des origines du monde, ni celle de la divinité,
ni celle de la cause des phénomenes naturels, ni, enfin, celle de I'astronomie.
En fait, ce panorama des champs de la spéculation pythagoricienne n'a pas
pour fonction d’annoncer les thémes du discours a suivre, mais simplement de
rappeler le savoir merveilleux de Pythagore et d’indiquer dans quelles autres
voies aurait pu s’engager la révélation qui lui est prétée : si Ovide ne s’y est pas
engagé, C'est tout simplement parce qu’il n'a pas cherché a produire un exposé
complet du pythagorisme (tdche au demeurant inconcevable dans le cadre des
Métamorphoses), mais qu’il a en a retenu les aspects qui lui paraissaient les plus
pertinents dans la perspective du dialogue entre la révélation finale et le reste

131 Voir par exemple ). Fabre-Serris, Mythe et po€sie dans les « Métamorphoses » d’Ovide.
Fonctions et signification de la mythologie dans la Rome augustéenne, Paris, Klincksieck,
1995, p- 334-335.

132 Ladivinité : Lucr. Il,10905q.,V, 146 5g.,116154. ; laneige : VI, 527 sq. ; lafoudre : VI, 219-422 ;
le tonnerre : VI, 96 sq. ; les tremblements de terre : VI, 535 sq. ; le mouvement des astres :
V, 509 sq. Par ailleurs, Ovide reprend un motif récurrent dans la poésie augustéenne, celui
du catalogue étiologique de questions « physiques » (voir Virg., Georg., I, 475-482 ; En., |,
742-746 ; Hor., Ep., 1,12, 16-20; Tib., II, 4, 17-18 ; Prop., Il, 34, 51-54; lll, 5, 25-46). Sur ce
motif, voir L. Duret « De Lucréce aux Silves de Stace (a propos des Silves, V, 3,19-28) », REL,
58,1980, p. 344-362 ; A. La Penna, « Towards a History of the Poetic Catalogue of Philosophic
Themes », dans S. Harrison (dir.), Homage to Horace. A Bimillenary Celebration, Oxford,
Clarendon Press, 1995, p. 314-328.

133 Lucr., VI, 96-98 : Principio tonitru quatiuntur caerula caeli /propterea quia concurrunt sublime
uolantes /aetheriae nubes contra pugnantibu’ uentis.
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du poeme, a savoir la doctrine de la métempsycose et celle du changement
universel. Il restera cependant a répondre a deux problémes : celui de la
dimension proprement pythagoricienne du long passage consacré a la question
du changement, et celui du réle joué par le theme de I'impératif végétarien, qui
ouvre et clot le discours de Pythagore, et dont on voit mal, au premier abord,
les raisons qui ont conduit Ovide a lui accorder une place privilégiée.

Clest en tout cas ce théme qui est annoncé a la fin du préambule ovidien
(v. 72-74) et qui introduit la premiére séquence du discours en infléchissant,
du moins provisoirement, le champ de la parole pythagoricienne de la pure
spéculation physique a la prescription éthique (v. 72-73 : animalia mensis arguit
imponi). On notera que le role de pionnier qu’Ovide attribue a Pythagore en
la matiere (voir I'épanaphore des vers 72-73 : primusque ; primus), correspond
a 'image qui s’est imposée dans la tradition, comme le montre notamment le
texte de Porphyre dérivé de Dicéarque, dont nous avons déja souligné plus haut
la parenté avec le texte d’Ovide, ot il est dit que Pythagore introduisit le premier
en Grece les dogmes de 'immortalité de 'ame et de la parenté de tous les étres

vivants, qui fondent l'impératif végétarien34.

Premiére séquence du discours : la condamnation de la consommation de la chair

animale (XV, 75-142)

La condamnation de la consommation de la chair animale qui constitue
I'objet de la premiere séquence du discours de Pythagore repose sur quatre
mouvements successifs’3. Dans le premier, le philosophe prescrit le végétarisme
en soulignant 4 la fois I'inutilité et la cruauté de la nourriture carnée :

Parcite, mortales, dapibus temerare nefandis / corpora! [...] / Prodiga diuitias
alimentaque mitia tellus / suggerit atque epulas sine caede et sanguine pracbet. / [...]
Heu ! quantum scelus est in uiscera uiscera condi / ingestoque auidum pinguescere
corpore corpus / alteriusque animantem animantis uinere leto ! (Met., XV, 75-76 5
81-82; 88-90.)

Abstenez-vous, mortels, de souiller vos corps de mets abominables [...] La terre

prodigue vous fournit ses richesses et ses aliments savoureux et les mets qu'elle

134 Porph., V. P.,19. Sur l'idée que les injonctions de Pythagore ne furent pas écoutées (v. 73-74 :
ora /docta quidem soluit, sed non et credita), on peut rapprocher le texte d’Ovide d’un
fragment de Callimaque (frg. 191, 61-63 Pfeiffer) : k15idaEe vnotevew / tdv éumvedvimv: ol &’
&p’ oby Vmkovoav / od hvteg, G olg elyev oltepog daipwv. Voir a ce sujet les remarques
de P. Knox, Ovid’s « Metamorphoses » and the Tradition of Augustan Poetry, Cambridge,
Philological Society, 1986, p. 71-72.

135 Sur le théme du végétarisme dans le discours de Pythagore, voir notammant les études de
F. Della Corte, « Il vegetarismo di Ovidio », C&S, 93, 1985, p. 51-60 et de S. Newmyer, « Ovid
on the Moral Grounds for Vegetarianism », dans Ovid. Werk und Wirkung, Frankfurt, Peter

Lang, 1999, p. 477-486.



vous offre ne connaissent pas le meurtre et le sang [...] Hélas ! quel crime n'est-ce
pas que d’enfouir des entrailles dans ses entrailles, d’ingurgiter un corps pour
engraisser son corps avide, et d’entretenir en soi la vie par la mort d’un autre

étre vivant !

Le témoignage qui offre le rapprochement le plus précis avec notre texte
est le passage de la lettre 108 de Séneque ou celui-ci, comme nous I'avons vu,
rapporte 'exposé de Sotion sur les motifs du végétarisme de Sextius le pere,
pour qui « ’homme posséde une alimentation suffisante sans verser le sang »
(loc. cit., 18 : homini satis alimentorum citra sanguinem esse), motifs censés
étre différents de ceux de Pythagore, chez qui ils seraient liés seulement a la
doctrine de la métempsycose®®. En fait, 'hypothése que nous avons évoquée de
I'influence de Sotion sur 'auteur des Métamorphoses, permet de rendre compte
de la logique du passage : en effet, le Pythagore d’Ovide, qui commence par
justifier le végétarisme au nom du refus d’une cruauté inutile avant de le faire,
comme ce sera le cas dans la deuxi¢me séquence du discours, au nom de la
métempsycose, reproduit en quelque sorte I'enseignement de Sotion tel qu’il
nous est décrit par Séneque, enseignement qui acceprtait a la fois les arguments
sextiens et ceux de Pythagore. On voit d’ailleurs 'habileté d’Ovide qui annonce
déja a mots couverts la doctrine de la métempsycose dans cette partie de
'exposé, comme le montre le vers alteriusque animantem animantis uinere leto
(v. 90) olt le polyptote animantem animantis fait entendre la parenté des Ames :
le texte ovidien peut ici étre comparé a la fois 4 un passage du De abstinentia de
Porphyre qui évoque I'interdiction pythagoricienne « d’éteindre et de détruire
un souffle vital pour s’en servir de condiment a notre goinfrerie et d’ornement
a notre table »*37 et 2 un vers de Lucrece dont il est a I'évidence une imitation
(V, 593 : wina uidens uino sepeliri uiscere busto) mais dont il prend également
le contre-pied, car Lucréce décrivait pour sa part le triste sort des premiers
hommes dévorés par les bétes sauvages3®. Comme dans le préambule, on voit
avec quel art Ovide parvient a conjuguer le matériau pythagoricien avec le
(contre)-modéle lucrétien.

136 Sur ce texte, voir supra, p. 195-196.

137 Porph., De abst., lIl, 19, 1: ‘O 8¢ €@V Nudg dYw ut xpfiodo fol, undé mvedua kol fonv
StorivTag kol dtagpOeipovtag NdVoHOTO TANOUOVTG Kol Kalomiopoata mpotifecdal
TPATELNC.

138 H. Jacobson a suggéré pour sa part un rapprochement du vers d’Ovide avec un autre
passage de Lucréce (I, 263-264 : nec ullam /rem gigni patitur nisi morte adiuta aliena) : pour
Pythagore, comme pour le poéte épicurien, la matiére ne cesse de se recomposer a partir de
ce qui a été, mais entretenir sa vie par la mort d’une matiére douée d’une dme immortelle est
un crime impie. Voir « Ovid Metamorphoses 15. 88-90 », CQ, 55, 2005, p. 651
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Dans un deuxi¢me temps, Pythagore oppose a la brutalité des moeurs de ses
contemporains le tableau de I'age d’or :

At uetus illa aetas, cui fecimus aurea nomen, / fetibus arboreis et, quas humus
educat, herbis / fortunata fuit nec polluir ora cruore. / Tunc et aues tutae mouere per
aera pennas, / et lepus inpauidus mediis errauit in aruis, / nec sua credulitas piscem
suspenderar hamo ; / cuncta sine insidiis nullamque timentia fraudem / plenaque
pacis erant. (Met., XV, 96-103.)

Mais cet Age antique que nous avons appelé 'dge d’or, tirait son bonheur des
fruits des arbres et des végétaux que la terre produit, sans souiller sa bouche avec
du sang. Alors, les oiseaux battaient en toute sécurité 'air de leurs ailes et le lievre
sans crainte errait au milieu des champs ; la crédulité du poisson ne lui valait
pas d’étre accroché & 'hamecon ; I'univers ignorait la trahison, n’avait aucune

perfidie a redouter, et voyait la paix régner partout.

Ce tableau d’un 4ge d’or correspondant a une abstention de la nourriture
carnée et ainsi a une concorde parfaite entre ’homme et'animal fait notamment
écho a un fragment des Katharmoi ' Empédocle™®, et a un passage des Lois de
Platon qui évoque I'époque révolue oli les hommes menaient un « genre de

vie orphique » *°

, textes qui révélent 'association du theme de I'age d’or avec
celui du végétarisme dans la mouvance orphico-pythagorico-empédocléenne®#.

Ovide fait ensuite évoquer par Pythagore la fin de 'age d’or :

139 Voir notamment Frg. 128 D.-K.: tadpwv 8’ dikprrolot govols od deveto Bwpds / drid poog
00T Eoyev &v avOpmmoLoL péyLoTov, / Buudv dmoppaioavtag E<v>Edueval Néa yuio. (« Leurs
autels n’étaient pas arrosés du sang pur des taureaux, et c’était pour ces gens un crime
abominable que leur dter la vie pour dévorer leurs chairs. »). Le végétarisme d’Empédocle
est souvent associé a celui de Pythagore ; voir Cic. Rep., lIl, 19 ; Sext. Emp., Adv. math., IX,
127 ; Plut., De esu, 1, 3,998a ; Porph., De abst., |, 3, 3 ; Athénée, Deipn., |, 3e, ol il est dit que
c’est en tant que disciple de Pythagore qu’Empédocle s’abstenait de nourriture animale.

140 Plat., Leg., VI, 782c-d : « il fut un temps ot I’on n’osait méme pas manger du beeuf et ol les
sacrifices offerts aux dieux n’étaient pas des animaux, mais des gateaux, des fruits arrosés
de miel et d’autres offrandes pures du méme genre ; on s’abstenait des chairs dans 'idée
qu’il était impie d’en manger et de souiller de sang les autels des dieux, mais nos ancétres
de ’époque menaient une vie que l'on appelait orphique (Opeguiol Tiveg Aeyouevol Blot
&ylyvovrto NudV Tolg Tote) consistant a toucher a tout ce qui n’est pas animé, et a s’abstenir
de tout ce qui 'est ». Un passage de Porphyre affirmant que Pythagore ne « s’attirait pas la
haine des dieux, mais se les rendait propices par de la farine, des gateaux, de I’encens, du vin
doux, mais jamais par ce qui avait vie » (V. P., 36) nous montre que Platon aurait sans doute
pu parler également parler ici, les différences paraissant extrémement ténues, de « genre
de vie pythagoricien », d’autant qu’il emploie lui-méme cette expression dans un passage
de la Républigue (X, 600b), ce qui montre que ce mode de vie était bel et bien déja connu a
haute époque. Sur les différents aspects du fuog TTvBoyopukds dans 'ancien pythagorisme,
voir P. Boyancé, « Sur la vie pythagoricienne », REG, 52, 1939, p. 36-50 et W. Burkert, Lore
and Science..., op. cit., p. 189-192, 203 5q.

141 Cest aussi dans cette tradition que s’inscrit Virgile en Georg., Il, 536-540.



Postquam non utilis auctor / uictibus inuidit, quisquis fuit ille, leonum |
corporeasque dapes auidum demersit in aluum, / fecit iter sceleri ; primoque e
caede ferarum / incaluisse potest maculatum sanguine ferrum ; / idque satis fuerat
nostrumque petentia letum / corpora missa neci salua pietate fatemur : / sed quam
danda neci, tam non epulanda fuerunt. (Mer., XV, 103-110.)

Mais aprés qu'un homme, peu importe son identité, eut prit l'initiative funeste
d’envier la nourriture des lions et d’engloutir des mets de chair dans son ventre
avide, le chemin fut ouvert au crime ; ce fut peut-étre a 'origine le meurtre
des bétes sauvages qui souilla le fer d’un sang tiede ; ¢'était assez ; on pouvait,
je Pavoue, les faire périr sans manquer a la piété ; mais, autant il fallait les faire

périr, autant il ne fallait pas s’en repaitre*42.

Tout ce passage, que 'on pourrait croire le fruit d’un pathos un peu bavard de
la part d’Ovide, révele en fait, ici encore, sa connaissance parfaitement informée
de la pensée pythagoricienne tout comme son inscription dans les interrogations
philosophiques du médio- puis du néoplatonisme : en effet, tandis que le motif
du pdTog e0peTNG funeste qui causa la décadence de 'humanité en tuant les
animaux pour s'en repaitre se retrouve dans le De esu carnium de Plutarque'3,
la distinction entre les animaux non nuisibles et les animaux nuisibles a '’homme
qu’il est permis de tuer est attestée dans la Vie de Pythagore de Porphyre et dans
celle de Diogene Laérce™4. En outre, la suite du texte d’Ovide, qui oppose le
sort du porc et du bouc, coupables d’avoir nui respectivement aux moissons et
a la vigne, a celui de la brebis et du beeuf, victimes parfaitement innocentes de
la cruauté humaine™5, peut étre rapprochée d’un passage du De abstinentia de

142 Pour une argumentation, au vers 104, en faveur de la lecture deorum présentée par certains
manuscrits a la place de leonum, voir les articles d’E. Amato « Pitagora e il divieto di mangiar
carni: Ovidio, Metamorfosi, 15, 104 », dans E. Amato et al. (dir.), SHMEION XAPITOZ,
Salerno, Liceo F. De Sanctis, 1998, p. 81-90 ; « Ovidio e 'aurea aetas: continuita di miti,
continuazione di storie (a proposito di Met. XV, 104) », Latomus, 64, 2005, p. 910-918 :
inuidere aurait ici son sens premier de « regarder du mauvais ceil », et le texte voudrait ainsi
dire que I’age d’or aurait pris fin a partir du moment ol les hommes se seraient détournés
de la nourriture des dieux (uictibus deorum), c’est-a-dire des mets non carnés ('idée que
les dieux réclament des sacrifices animaux est d’ailleurs une invention de ’lhumanité de
'aprés dge d’or, comme le suggérent a la fois ’extrait de Platon cité ci-dessus et le texte
d’Ovide, v. 127-129 : Nec satis est, quod tale nefas committitur ; ipsos /inscripsere deos
sceleri numenque supernum /caede laboriferi credunt gaudere iuuenci).

143 Voir Plut., De esu, Il, 3-4, 998a-b qui cite les vers 131-132 des Phénomeénes d’Aratos : ot
TPDTOL KAKOEPYOV &Y AAKEVOAVTO Uiy anpay / €ivodiny, Tp@dTot 8t BodV EXACHVT APOTHPWV.

144 Voir Porph., V. P., 39 : undt Ldov & ur| BraPepov eival méquke 1) avOpweiy yEVEL wte
@Osipewy unte Bramrewy et D. L., VIII, 23. On notera que cette distinction était également faite,
d’aprés Porphyre, par 'épicurien Hermarque et par Théophraste : voir respectivement De
abst.,1,11etll, 22, 2.

145 XV, 111-121: Longius inde nefas abiit, et prima putatur /hostia sus meruisse mori, quia semina
pando /eruerit rostro spemgque interceperit anni. Vite caper morsa Bacchi mactandus ad
aras /ducitur ultoris : nocuit sua culpa duobus. Quid meruistis oues, placidum pecus inque
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Porphyre qui aborde précisément le probleme de 'origine du sacrifice de ces
quatre animaux™é, ce qui, malgré les différences entre les deux textes'”, a pu
faire parler 4 juste titre de « 'existence d’un zopos pythagoricien sur les origines
du meurtre et de la consommation des quatre especes » 8.

Enfin, le dernier temps de 'exhortation pythagoricienne a 'abstention de
la nourriture animale (v. 122-142) est constitué par une sorte de coup de
projecteur sur I'ignominie toute particuliere du meurtre du beeuf, passage dont

nous citerons les derniers vers :

Quod, oro, / ne facite, et monitis animos aduertite nostris ; / cumque boum dabitis
caesorum membra palato, / mandere uos uestros scite et sentite colonos. (Met., XV,
139-142)

N’en faites rien, je vous en supplie, et prétez attention a mes avertissements ;
quand vous donnerez  votre palais les membres des beeufs massacrés, sachez et

comprenez que vous mangez vos cultivateurs.

Cette derniere phrase, qui fait écho au respect absolu que Pythagore vouait
au beeuf laboureur®?, clét la premiére séquence du discours en soulignant sa
dimension prescriptive (o705 ne ﬁzcz’te; monitis animos aduertite nostris ; scite
et sentite). Cette injonction va 2 la fois recevoir une nouvelle justification

tuendos /natum homines, pleno quae fertis in ubere nectar, /mollia quae nobis uestras
uelamina lanas /praebetis uitaque magis quam morte iuuatis ? /Quid meruere boues, animal
sine fraude dolisque, /innocuum, simplex, natum tolerare labores ?

146 Porph., De abst., I, 9, 2 - 10, 2.

147 Pour Porphyre, sila mise a mort des chévres s’explique comme chez Ovide par les dommages
qu’elles causérent a lavigne, celle des porcs aurait commencé par une erreur humaine, celle
des moutons sur la permission d’un oracle, et celle du beeuf aurait été sa punition pour avoir
go(ité au gateau sacré lors des fétes des Dipolies.

148 Cette remarque est due a J. Bouffartigue, dans ses notes a ’édition du traité de Porphyre,
Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1979, p. 202. Sur l'image du porc saccageant les moissons,
voir aussi : Schol. in Arist. Gren., 338 ; Serv., in Verg. Georg., Il, 380; Varr., R. R., I, 4, 9. Sur
celle de la chévre broutant la vigne : Varr., R. R., I, 2, 19 ; Virg., Georg., II, 380 (et Servius ad
loc.) ; Porph., De abst., Il, 10. Enfin Plutarque, en Quaest. conv., VIll, 730b donne aux premiers
animaux sacrifiés coupables de quelque tort envers ’homme les dénominations suivantes :
MBoTELpog (« qui dévore les moissons ») ; omtepuordyos (« qui ramasse les semences ») ;
Tpuyn@dyog (« qui mange lavigne »).

149 Voir Porph., De abst., Ill, 19, 1; D. L. VIII, 20 (passage intéressant dérivant d’Aristoxéne, qui
montre que, méme dans les témoignages selon lesquels Pythagore n’aurait pas interdit de
manger tous les &tres animés, le beeuf, comme le mouton, était considéré comme inviolable).
On sait en effet que les sources anciennes divergent sur le caractére absolu ou non de
l’interdit du sacrifice et de la consommation des animaux chez les pythagoriciens : alors que
certains témoignages font état d’un interdit total (voir par ex. : Cic., Rep., Ill, 19 ; Sext. Emp.,
Adu math., IX, 127 ; D. L., VIll, 13 ; Jambl., V. P., 68, 168 etc.), d’autres font état d’exceptions
(voir par ex. : Gell., N. A., IV, 2, 6 ; Plut., Quaest. conv., VIII, 8, 729c ; Porph., V. P, 15, 36, 43 ;
Deabst., |, 26,2-3 ;11,282 ; Jambl., V. P., 85,98, 150; D. L., VIIl, 12, 20 ; Athénée, X, 418¢€). On
voit qu’Ovide se situe dans la premiére tradition, car, méme si son Pythagore autorise a tuer
les animaux nuisibles, il ne présente aucune exception a l'interdit de consommer de la chair
animale et condamne également les sacrifices sanglants.



et étre relayée, dans la deuxiéme séquence du discours, par la révélation de

la métempsycose.
Deuxiéme séquence du discours : la révélation de la métempsycose (XV, 143-175)

La transition vers une nouvelle phase de sa révélation est clairement marquée
par Pythagore dans un passage d’une grande importance qui est assurément
celui qui contribue le plus a désigner I'ensemble du discours comme parole de

révélation :

Et quoniam deus ora mouet, sequar ora mouentem / rite deum Delphosque meos
ipsumgque recludam / aethera et augustae reserabo oracula mentis. / Magna nec
ingeniis inuestigata priorum, / quaeque diu latuere, canam ; inuat ire per alta /
astra ; inuat, terris et inerti sede relicta, / nube uehi ualidisque umeris insistere
Atlantis / palantesque homines passim et rationis egentes / despectare procul
trepidosque obitumaque timentis / sic exhortari seriemque enoluere fati. (Met., XV,
143-152.)

Et puisqu’un dieu meut ma bouche, ce dieu qui meut ma bouche, je le suivrai
religieusement, j ouvrirai le Delphes qui est en moi avec le ciel méme, et je
révélerai les oracles de lauguste intelligence. Je vais chanter de grandes choses,
que le génie des anciens n’a pas déchiffrées, et qui longtemps furent cachées ;
il me plait d’aller par les hauteurs des astres ; il me plait, en laissant ce monde
et cette demeure inerte, d’étre porté sur un nuage, de me poser sur les épaules
robustes d’Atlas, de regarder de ces hauteurs lointaines les hommes errant de
tous cotés, privés de raison, et, eux qui tremblent de peur face & la mort, de les

exhorter ainsi en déroulant la série des destins.

Ce passage d’une grande beauté littéraire traduit chez Pythagore, au sens
propre d’une possession par la divinité et au sens figuré d’une ferveur joyeuse
devant la mission qui lui incombe, un véritable enthousiasme de la révélation :
Iinspiration apollinienne laisse en effet bien libre le prophéte qui en est le
dépositaire, puisqu’il lui appartient de poursuivre devant les hommes ce que la
divinité a commencé en lui, comme le montre le polyptote ez quoniam deus ora
mouet, sequar ora mouentem / rite deum (v. 143-144). On connait la légende qui se
constitua autour du personnage de Pythagore et fit de lui I'un des « inspirés-élus »
les plus célebres de ’Antiquité : en particulier, les témoignages de Diogene
Laérce, de Porphyre et de Jamblique nous apprennent qu’il put étre considéré
tantot comme un fils d’Apollon®°, tantdt comme une Ame envoyée chez les
hommes depuis le domaine ou le cortege du dieu®, tantét comme 'Apollon

150 Voir Porph. V. P., 2.
151 Voir)ambl., V. P., 8.
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Hyperboréen lui-méme?? ; par ailleurs, d’aprés Diogene Laérce se référant a
un certain Aristippe le Cyrénaiques3, Pythagore aurait été ainsi nommé parce
qu’il proclamait la vérité autant que la Pythie*4, tandis que Jamblique indique
que les éleves de Pythagore regardaient ses instructions comme des oracles de
la Pythie émanant de la bouche méme de leur maitre®ss. Cette légende dans
laquelle Ovide s’inscrit, dont on sait qu’elle était déja évoquée par Aristote
dans son ouvrage perdu Sur les pythagoriciens®®, offre donc bien I'image d’une
doctrine révélée, d’origine divine®s’. Par ailleurs, la joie mystique de Pythagore
devant sa mission est bien marquée, sur le plan rhétorique, par la succession de
verbes de 1% personne employés au futur (sequar ; recludam ; reserabo ; canam)
et 'épanaphore du tour zuuat (me sous-entendu) suivi de Uinfinitif (iuuat ire ;
iuuat uehi [...] insistere [...] despectare [...] exhortarti [...] euoluere) : parmi
ces verbes, on accordera une importance particuliere a recludere, reserare et a
enoluere qui reposent sur 'image de 'ouverture et sur celle du déroulement, et
fonctionnent bien, dans le contexte de I'inspiration divine qui anime Pythagore,
comme des équivalents du francais « révéler »*®. Enfin, le dernier élément
remarquable dans ce passage du point de vue de la pensée de la révélation est le
motif de 'anabase merveilleuse, du voyage céleste de Pythagore vers les astres
(V. 147-149 : iuuat ire per alta / astra ; iuuat, terris et inerti sede relicta, / nube

152 Voir Porph. V. P., 28; D. L., VIII, 11; Jambl., V. P., 30, 140. Voir aussi Elien le Sophiste, Var.
hist., Il, 26 et Philostrate, Vie d’Apollonios de Tyane, |.

153 Voir 0. Goulet-Cazé, éd. cit., p. 959 n. 3, pour la présentation des deux figures possibles
derriére ce nom : soit le fondateur de I’école cyrénaique (v siécle av.).-C.), soit le
néoacadémicien disciple de Lacydés ayant vécu au " siécle av. J.-C.

154 D. L., VI, 21. Dans ce paragraphe est également évoqué le témoignage d’Aristoxéne selon
lequel Pythagore aurait tiré ses doctrines de Themistocléa, prétresse de Delphes. De son
cOté, Jamblique, V. P., 7 évoque une autre explication du nom de Pythagore : il aurait été
appelé ainsi par son pére parce qu’il lui avait été annoncé par le dieu Pythien.

155 Voir Jambl., V. P., 213.

156 On le sait par Elien le Sophiste, loc. cit. Sur cet ouvrage d’Aristote, voir W. Burkert, Lore
and Science..., op. cit., p. 28-52 et les articles de J. Philip, « Aristotle’s Mononograph
On the Pythagoreans », TAPhA, 94,1963, p. 185-198 et « Aristotle’s Sources for Pythagorean
Doctrine », Phoenix, 17,1963, p. 251-265.

157 Au-dela de la tradition ancienne de l’inspiration apollinienne de Pythagore, les
néoplatoniciens, Jamblique en particulier, feront de la philosophie tout entiére, qui passe
pour une invention pythagoricienne (voir Cic., Tusc., V, 8-9), une révélation divine : voir par
exemple Jambl., V. P, 1.

158 Pour d’autres exemples en latin d’emploi des verbes recludere et reserare en un sens
correspondant au frangais « révéler », voir Virg., Georg., Il, 175 : sanctos ausus recludere
fontes (celui qui « os[e]révéler les sources sacrées » est ici le poéte, en tant qu’étre inspiré) ;
Sil. Ital., Pun., |, 49 : superasque recludere mentes ; VIl, 436 : incipit ambiguus uates
reseratque futura ; Val. Flac., Il, 438 : reserans secreta (celui qui « révéle des secrets » est
un sacerdos thyotes, un « prétre sacrificateur »). Reserare semble également avoir le sens
de « révéler » dans un fragment du livre VIl des Annales d’Ennius (frg. |, v. 213-217 Vahlen),
d’autant plus intéressant pour notre propos qu’il pourrait bien étre un commentaire de la
révélation pythagoricienne du prologue : nos ausi reserare. Pour euoluere, voir Sil. Ital., Pun.,
VI, 494 : quae dum arcana deum uates euoluit in antro.



uehi). Nous avons déja vu esquissé ce motif dans le préambule d’Ovide au
discours de Pythagore (v. 62-63 : licet caeli regione remotus / mente deos adiit),
mais cette fois 'acces du philosophe au monde céleste n'est pas donné seulement
comme une ascension symbolique grice au regard de 'ame : il s’agit d’une
élévation présentée comme réelle, motif récurrent de la littérature apocalyptique
antique, de l'orphisme a la tradition judéo-chrétienne en passant par le corpus
hermétique®®. On remarquera toutefois qu’ici encore, le texte ovidien fait
écho au poeme de Lucréce : en effet, le spectacle qui s'offre a Pythagore des
hommes errant sur terre, dépourvus de raison — ou peut-étre, au sens lucrétien
de ratio*°, de la doctrine véridique de la nature — en proie a la crainte de la mort
(v. 150-151 : palantesque homines passim et rationis egentes / despectare procul
trepidosque obitumque timentis), fait signe, jusque dans sa matiere verbale, vers
le célebre éloge de la philosophie qui ouvre le livre I du De rerum natura, et
qui décrit le sage jetant ses regards, depuis les hauteurs auxquelles sa science
I’a fait accéder, sur les hommes dispersés et cherchant vainement leur chemin
(11, 9-10 : despicere unde queas alios passimque uidere errare / atque uiam palantis
quacerere uitae).
Commence alors la deuxi¢me phase de la révélation a proprement parler :

O genus attonitum gelidae formidine mortis, / quid Styga, quid tenebras et nomina
uana timetis, / materiem uatum falsique pericula mundi ? / Corpora, siue rogus
flamma seu tabe uetustas / abstulerit, mala posse pati non ulla putetis. / Morte carent
animae semperque priore relicta / sede nouis domibus uinunt habitantque receptae.
(Met., XV, 153-159.)

O race paralysée par l'effroi de la mort toute de glace, pourquoi redoutez-vous
le Styx, pourquoi redoutez-vous les ténébres et des noms sans fondements,
matiere de poetes, périls d’'un monde imaginaire ? Nallez pas penser que les
corps, qUils aient disparu dans les flammes du biicher ou que le temps les ait

putréfiés, puissent subir aucun mal. Pour les 4mes, elles ne sont pas sujettes a la

159 Pour orphisme, on peut rapprocher le nube uehi d’Ovide (v. 149) d’une formule que l'on
trouve dans le papyrus de Bologne, généralement considéré comme d’inspiration orphique :
Neplov é@i[nlepbev dynodauevar vegeraov (v. 105, éd. Lloyd-Jones Parson) ; voir les
remarques d’A. Setaioli, « L'impostazione letteraria », art. cit., p. 502. Pour 'apocalyptique
judéo-chrétienne, voir par exemple 1 Hénoch, XVII, 1-8 ; 2 Baruch, LXXV, 3-5 ; 3 Baruch, VI-VIII
(rapprochements suggérés par R. Crahay et ). Hubaux, « Sous le masque de Pythagore »,
art. cit., p. 288-290.). Pour le Corpus Hermeticum, voir par ex. le traité I, 25. On notera enfin
l'imitation du texte ovidien par Manilius, Astr., |, 13-15 : iuuat ire per ipsum /aera et immenso
spatiantem uiuere caelo /signaque et aduersos stellarum noscere cursus.

160 Voir parexemple les trois vers qui reviennent a plusieurs reprises dans le De rerum natura, ot
la ratio permet justement de dissiper les terreurs de I’ame et que l’on trouve notamment a la
fin de ’éloge de la philosophie auguel nous nous référonsici : Il, 59-61 : Hunc igitur terrorem
animi tenebrasque necessest /non radii solis neque lucia tela diei /discutiant, sed naturae
species ratioque.
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mort ; quand elles ont quitté une premicre demeure, elles vont toujours vivre
dans de nouveaux domiciles et elles continuent a les habiter une fois qu’elles y

sont entrées.

Apres une objurgation de tonalité particulierement lucrétienne dans laquelle
il dénonce la peur de la mort et des Enfers, entretenue par les mensonges des

161 Pythagore expose, on le voit, une doctrine se situant a 'exact opposé

poctes
de I'épicurisme : si la mort n’est pas a redouter, ce n'est pas parce que I'ame,
anéantie avec le corps, n'a plus rien a subir, mais bien au contraire parce qu’elle
survit au corps et se trouve appelée a de nouvelles incarnations. Or le texte
d’Ovide pose ici plusieurs problemes. Le premier tient a la négation de I'existence
des Enfers par Pythagore, alors que non seulement le pythagorisme soutint la
théorie des ombres formées  'image du corps et qui peuplent les Enfers¢?,
mais que, de plus, selon une tradition remontant & Hiéronyme de Rhodes,
historien péripatéticien du 11°siecle avant J.-C., et connue grace a Diogene
Laérce, Pythagore aurait fait I'expérience personnelle de la catabase®3. Ovide
n'est cependant pas ici en porte-a-faux a I'égard de la tradition pythagoricienne
dans son ensemble, a la fois parce que le récit de la catabase de Pythagore ne
se retrouve ni chez Porphyre, ni chez Jamblique, ce qui montre qu’il s'agit [a
d’une version plus ou moins marginale de la légende de Pythagore, et parce que
certains textes influencés par le néopythagorisme, nient également lexistence

des Enfers et affirment la nature purement symbolique des chatiments qui leur

161 On peut rapprocher l'o genus attonitum d’Ovide des formules lucrétiennes o miseras
hominum mentes, o pectora caeca (Il, 14, toujours dans I’éloge de la philosophie déja
cité ci-dessus) et o genus infelix humanum (V, 1194), lesquelles semblent elles-mémes
inspirées d’Empédocle : & momot, & dethdv OvTdv yévog (B124 D.-K.) : on retrouve ici, une
nouvelle fois, cette tendance du discours de Pythagore chez Ovide a réaffirmer le fonds
originel pythagorico-empédocléen subverti par Lucréce. Quant au role néfaste des uates qui
entretiennent les peurs de 'ame, voir Lucr., |, 102-106 : Tutemet a nobis iam quouis tempore
uatum /terriloquis uictus dictis desciscere quaeres. /Quippe etenim quam multa tibi iam
fingere possunt /somnia, quae uitae rationes uertere possint /fortunasque tuas omnis
turbare timore ! et 109 : minis |[...] uatum.

162 Comme les analyses de F. Cumont [’avaient montré (Lux perpetua, Paris, Geuthner, 1949,
p. 190-191; voir aussi A. Setaioli, La vicenda dell’anima nel commento di Servio a Virgilio,
Frankfurt, Peter Lang, 1995, p. 145-156), les pythagoriciens, afin de concilier leur doctrine de la
métempsycose et de 'immortalité céleste de ’ame avec la croyance populaire en 'existence
des Enfers, affirmérent qu’il se produit au moment de la mort une division tripartite entre :
’ame (yvymn, anima), qui rejoint le ciel ; le corps (o®ua, corpus), qui se dissout dans la terre ;
'ombre (eidwhov, umbra /simulacrum /species /imago), formée a 'image du corps, qui
gagne les Enfers. Cette théorie, qui semble apparaitre pour la premiére fois dans un passage
interpolé de la véxuia du chant XI de I’Odyssée (X1, 601-603), se retrouve ensuite chez Ennius
(voir le témoignage de Lucr., 1, 120-126), Virgile (En., V, 80-81), Pline ’Ancien (H. N., VII, 188),
chez certains néoplatoniciens (voir par exemple Plotin, Enn., |, 1, 12 ; VI, 4, 16 ; Proclus, In
Tim., 1,290, 10; ll, 327 5g.), ainsi que dans le commentaire de Servius (Ad Aen., IV, 654).

163 VoirD. L., VIIl, 21 : Pythagore aurait vu les chatiments infligés a ’ame d’Hésiode et d’Homére
pour leurs impiétés ainsi qu’aux hommes ne voulant pas s’unir a leurs propres femmes.



sont associés*®. En réalité, les véritables problémes posés par la dénonciation de
cette croyance dans le texte ovidien sont ailleurs : ils tiennent d’une part au fait
que les autres livres des Métamorphoses mettent en scene, comme nous le verrons,
plusieurs épisodes de catabase, ce qui constitue I'un des points de tension du
dialogue entre le discours de Pythagore et le reste de 'ceuvre ; d’autre part, au
fait que, dans les limites mémes de ce discours, I'évacuation de I'espace infernal
ne donne pas lieu, comme on pourrait s’y attendre, a un réinvestissement de
Iespace céleste et du motif pythagoricien classique de 'immortalité astrale.

En effet, comme la suite du discours le montre, tout se passe, sur la scene
pythagoricienne d’Ovide, dans les bornes terrestres, dans le jeu sans cesse
renouvelé des corps, de leurs changements permanents et de leurs renaissances
grice 4 la réintroduction du souffle vital : les Ames, dont il n’est jamais dit
qu’elles peuvent échapper au cycle des métensomatoses et regagner I'éther
— sauf dans la prophétie d’Hélénus 3 Enée que Pythagore rapporte plus
loin, mais il s’agit précisément d’un discours rapporté, que le philosophe
ne reprend pas explicitement 4 son compte, et qui ne concerne de surcroit
que le seul Auguste?®s — semblent ici des faire-valoir de la toute-puissance de
I’élan vital dans sa dimension fondamentalement corporelle. Ce spiritualisme
corporéisé sexprime d’ailleurs dans les deux vers qui suivent immédiatement
la dénonciation de l'existence des Enfers : « N’allez pas penser que les corps,
qu’ils aient disparu dans les flammes du btcher ou que le temps les ait putréfiés,
puissent subir aucun mal » (Corpora, siue rogus flamma seu tabe uetustas /
abstulerit, mala posse pati non ulla putetis). N'est-il pas quelque peu surprenant
que le texte ovidien dise que ce sont les corps qui sont a I'abri de la souffrance
apres la dissolution de ceux-ci par la mort ? Ces maux dont le Pythagore d’Ovide
récuse I'existence, renvoient, dans le contexte du passage, aux chitiments post
mortem que 'ame seule est censée subir, qu’il s’agisse de punitions infernales ou
de longues errances célestes*®. Ce passage révele que le pythagorisme d’Ovide
n'est pas un pythagorisme superficiel ou mal informé, mais un pythagorisme

164 Ce théme, dont 'expression la plus ancienne se trouve dans le Gorgias, 493b, se retrouve,
dans les textes marqués par le néopythagorisme, chez Philon, Quis rer. diu. heres, 45 ; 78 ;
De congr. erud. gr., 57 ; Macr., Comm in Somn. Scip., |, 10, 7-17 (voir aussi les références
au Corpus Hermeticum données par F. Cumont, « Lucréce et le symbolisme pythagoricien
des Enfers », RPh, 44, 1920, p. 229-240. p. 234-235). Par ailleurs, dans la littérature des
pseudopythagorica, le ITepi @vowog de Timée de Locres affirme en 104c-d que les Enfers
sont une invention poétique, comme dans notre texte : cependant, comme ’a fait remarquer
A. Setaioli, « L’impostazione letteraria... », art. cit., p. 507, le Pythagore d’Ovide entend
libérer les esprits de ces craintes, alors que Timée y voit un expédient puissant pour détourner
du mal les ignorants.

165 XV, 448-449 : voir infra, p. 239-240.

166 Sur ce point, voir par exemple Cic., Somn., 29.
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qui pense a partir du corps et des corps, rendus collectivement immortels grace
au phénomene de la métensomatose.

Le dogme de la transmigration de I'Ame est ensuite étayé par un argument
d’autorité, ot Pythagore fait état de sa propre expérience :

Ipse ego (nam memini) Troiani tempore belli / Panthoides Euphorbus eram, cui
pectore quondam / haesit in aduerso grauis hasta minoris Atridae ; / cognoui
clipeum, laeuae gestamina nostrae, / nuper Abanteis templo Tunonis in Argis. (Met.,
XV, 160-164)

Moi-méme (car je m’en souviens), au temps de la guerre de Troie, j’étais
Euphorbe, fils de Panthous, qui eut un jour la poitrine traversée par la lourde
lance de son adversaire, le plus jeune des Atrides : j’ai reconnu récemment a
Argos ol régna Abas dans le temple de Junon, le bouclier que portait alors mon

bras gauche.

Ce passage s’ouvre sur un zopos de la légende de Pythagore : celui de sa
réminiscence des incarnations antérieures de son 4me, en particulier dans le
corps du guerrier troyen Euphorbe®”. Par ailleurs, le nam memini qu’Ovide
met dans la bouche du philosophe, constitue ici un moyen de s’inscrire dans la
filiation d’Ennius : 'agent de la révélation du prologue des Annales, Homere,
soutenait en effet pareillement sa révélation sur 'immortalité de I'dme et sur
la métempsycose en indiquant se souvenir d’avoir été un paon (memini me

168). Mais il y a une nouvelle fois un effet de réponse a Lucrece, car

fiere pavom
Pargument qui ouvre la longue réfutation de la préexistence de 'ame et de la
transmigration au livre Il du De rerum natura est précisément celui qui consiste
a dire que nous n'avons pas le souvenir de nos vies antérieures*®?. Cependant,
dans un article intéressant consacré en grande partie a ce passage'°, J. Miller
a soutenu I'idée qu’Ovide tournerait en dérision la mémoire prétendument
merveilleuse de Pythagore : en particulier, dans I'épisode du chant XVII de
I'lliade ou est racontée la mort d’Euphorbe et vers lequel fait signe le texte

d’Ovide par I'expression Panthoides Euphorbus, transposition directe du

167 Ce théme se retrouve dans de nombreux textes anciens, parmilesquels : Callim., fr. 191, 58-62
Pfeiffer ; Hor., 0., |, 28, 10-11; Diod., X, 6, 2 ; Lucien, Gall., 20; Gell., IV, 11, 14 ; D. L, VIII, 4 ;
Porph., V. P., 26 ; 45. On pourra consulter a ce sujet les études de : G. Biondi, La favola di
Euforbo e Pitagora, Roma, Manifestolibri, 2009 ; W. Burkert, Lore and Science..., op. cit.,
p. 128-141; E. Federico, « Euforbo/Pitagora genealogo dell’anima », dans M. Tortorelli
Ghidini et al. (dir.), Tra Orfeo e Pitagora: origini e incontri di culture nell’antichita, Napoli,
Bibliopolis, 2000, p. 367-396 ; M. Hendry, « Pythagoras’ Previous Parents: why Euphorbus? »,
Mnemosyne, 48,1995, p. 210-211.

168 Voir frg. 11 Vahlen.

169 Lucr., Ill, 670-673 : Praeterea si inmortalis natura animai /constat et in corpus nascentibus
insinuatur, /cur super ante actam aetatem meminisse nequimus /nec uestigia gestarum
rerum ulla tenemus ?

170 ). Miller, « The Memories of Ovid’s Pythagoras », Mnemosyne, 47, 1994, p. 473-487.



[TovBoidnv Ebgoppov d’Homere (XVII, 81), le guerrier troyen est tué par
M¢énélas par une blessure au cou'”, alors que Pythagore parle, chez Ovide,
d’une blessure a la poitrine. La mémoire du philosophe ne serait ainsi qu'une
image de la mémoire littéraire déformant ses modeles, comme le montrerait
encore la réminiscence, dans ce passage, des vers du chant I11 de I'Enéide, ot
le héros troyen raconte qu’il dédia, a son arrivée a Actium, un bouclier de
bronze qui avait appartenu au grand Abas (III, 286-288 : aere cauo clipeum
magni gestamen Abantis / postibus aduersis figo et rem carmine signo : /| AENEAS
HAEC DE DANAIS VICTORIBVS ARMA ; les termes laissés en caractéres
droits constituent a I'évidence la source verbale du texte ovidien'7?) : il y aurait
d’ailleurs, ici encore, un retournement de nature plus ou moins parodique,
parce qu'alors que chez Virgile, un guerrier troyen (Enée) dédie un bouclier
qui a appartenu a un Grec (Abas), chez Ovide, cest un Grec (non identifié)
qui a dédié, a Argos, un bouclier ayant appartenu au guerrier troyen Euphorbe.
Nous ne pensons pas cependant, a l'inverse de Miller, que ces jeux littéraires, ces
imitationes cum uariatione, permettent de conclure a la parodie du pythagorisme
lui-méme dans ce passage, & plus forte raison dans I'ensemble du livre XV.

Le propos s'élargit ensuite & I'énoncé de la loi de la transmigration dans toute
son extension, ¢ est-a-dire en incluant le cas de la métensomatose de 'ame d’une
enveloppe corporelle humaine vers une enveloppe animale et réciproquement :

Omnia mutantur, nibil interit : errat et illinc / huc uenit, hinc illuc, et quosliber
occupat artus / spiritus eque feris humana in corpora transit / inque feras noster, nec
tempore deperit ullo ; / utque nouis facilis signatur cera figuris / nec manet ut fuerat
nec formam seruat eandem, / sed tamen ipsa eadem est, animam sic semper eandem
esse, / sed in uarias doceo migrare figuras. (Met., XV, 165-171.)

Tout change, rien ne périt : le souffle vital vagabonde, il va de ci de la et prend
possession des corps & son gré, passant de celui des bétes dans celui des hommes,
ou du nétre dans celui des bétes, sans jamais mourir ; de méme que la cire
malléable, imprimée en de nouvelles formes, ne reste point telle qu'elle était et
ne conserve pas la méme apparence, tout en restant cependant la méme cire,
de méme, 'ame, je vous I'enseigne, est toujours la méme, mais va habiter dans

des formes diverses.

Ce passage fait donc fond sur une pensée de 'immortalité de 'ame qui reste
identique a elle-méme derriere la diversité des enveloppes corporelles quelle
emprunte et assure ainsi la permanence du phénomeéne vital malgré la loi du

171 1L, XVII, 49 : dvuikpl §” dradoto S’ adygvog V0’ dkwk.
172 On pourrait ajouter que la formule haesit in aduerso d’Ovide fait écho a la séquence aduersis
figo de Virgile.
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changement auxquels les corps sont soumis. Diverses ressources rhétoriques
et poétiques sont ici utilisées pour faire résonner ce grand principe révélé par
Pythagore : 'énoncé d’une maxime saisissante par I'antithése qui la constitue
(omnia mutantur, nihil interit) et mise en valeur par deux coupes, qui pose de
fagon lapidaire la loi que la longue phrase suivante s'emploie a déployer ; le
recours a des structures lexicales symétriques qui disent le caractére 2 la fois
illimité et réversible du phénomene de la transmigration (illinc huc |[...] hinc
illuc, eque feris humana in corpora [... ] inque feras noster), phénomene que vient
rendre palpable la succession de trois rejets (illinc / huc uenit 5 occupat artus /
spiritus ; transit / inque feras noster) qui mettent en relief les catégories brouillées
par la métensomatose (la distinction entre le moi et I'extériorité, entre le corps
et 'ame, entre '’homme et 'animal) ; la comparaison entre les métamorphoses
corporelles de 'ame et les transformations de la cire, qui permet a I'esprit des
auditeurs de Pythagore de se représenter par une image sensible le mystere de la
conservation de I'essence (ipsa eadem est) derriere la multiplicité de ses avatars
matériels, mystere énoncé en une formule ot I'allitération initiale en fdramatise
la question de l'identité, de 'aptitude au changement et de 'apparence (facilis ;
Sfiguris ; fuerat ; formam).

La deuxieme séquence de la révélation se clot alors par un retour a 'impératif
éthique du végétarisme, désormais justifié par la doctrine de la métempsycose :

Ergo, ne pietas sit uicta cupidine uentris, / parcite, uaticinor, cognatas caede nefanda
/ exturbare animas, nec sanguine sanguis alatur. (Met., XV, 172-175.)

Aussi, pour que la piété ne soit pas définitivement vaincue par les appétits de
votre ventre, évitez, je vous le dis au nom des dieux, d’expulser les mes de leur

demeure par un crime abominable et de nourrir de sang votre sang.

Le terme qu’il convient ici de commenter est uaticinor : il permet de boucler
la séquence en renvoyant a 'inspiration divine proclamée précédemment. Mais
n’y a-t-il pas une contradiction, qui pourrait cacher une ironie d’Ovide a I'égard
des prétentions de la philosophie pythagoricienne, 2 employer ce verbe alors que
Pythagore dénoncait quelques vers plus haut les fictions des poetes (materiem
uatum) ? Non, si 'on admet, comme I'a suggéré A. Setaioli'’3, que le texte
ovidien, jouant sur la polysémie du mot uates, oppose une parole inspirée par le
divin, qui permet la révélation de la vérité, & une parole poétique désacralisée,
réduite & une fonction purement fabulatrice. Reste cependant le probléme, sur
lequel nous aurons a revenir plus loin, du sens que prend cette condamnation
des uates au nom d’une vaticination plus élevée, dés lors qu’elle s’inscrit dans
une ceuvre qui a justement fait fond sur les fictions de ces mémes uates.

173 A. Setaioli, « L'impostazione letteraria... », art. cit., p. 509-510.



Clestalors que la révélation samplifie, en exposant que la métempsycose n’est

qu'une des facettes d’une loi universelle de la nature : le changement.
Troisiéme séquence du discours : la révélation du changement universel (XV, 176 - 452)

Le passage a une nouvelle phase de la révélation est nettement marqué par les

vers suivants :

Et, quoniam magno feror aequore plenaque uentis / uela dedi, nihil est toto, quod
perstet, in orbe ; / cuncta fluunt omnisque uagans formatur imago. (Met., XV,
176-178.)

Et, puisque je suis emporté vers le large, que j’ai donné aux vents mes voiles
gonflées, sachez qu'il n’est rien qui demeure stable dans tout I'univers ; tout

passe, toute image qui se forme est changeante.

Le discours de Pythagore est désormais parvenu dans la « haute mer » (magno
aequore) des secrets de 'univers, porté par « les voiles gonflées par les vents »
(plena uentis uela) de l'inspiration divine'7%. Le réseau métaphorique de la mer
prolonge ici les images du chant prophétique et de 'ouverture des mysteres
du monde qui décrivaient la parole pythagoricienne au seuil de la séquence
précédente, et annonce donc une nouvelle étape dans son déploiement :
la révélation du changement permanent de toutes choses de la nature, de la
fluidité universelle (cuncta fluunt). Cette partie, de loin la plus longue du
discours, peut se diviser en plusieurs sous-séquences : 1) v. 179-258 : exemples
du temps et des éléments ; 2) v. 259-417 : exemples empruntés a la topographie,
aux sources et aux fleuves, au monde animal, constituant un catalogue
paradoxographique de mirabilia ; 3) v. 418-452 : exemples des cités humaines.
Analysons successivement ces trois mouvements.

La premiere partie de ce long développement consacré au théme du
changement universel, qui expose les exemples de 'écoulement continuel du
temps (la fuite permanente des heures, I'alternance du jour et de la nuit*’5), des
saisons et des époques de la vie humaines, et enfin des quatre éléments et de
leurs transmutations*’, avant de ressaisir I'argument de la métamorphose de
chaque chose8, pose d’emblée deux sérieux problemes d’interprétation qui

174 Cette métaphore se retrouve chez Ovide dans d’autres passages, appliquée a lui-méme.
Voir par exemple Fast., IV, 18 : dum licet et spirant flamina, nauis eat ; Tr., ll, 548 : saepe dedi
nostrae grandia uela rati.

175 Met., XV, 179 sq. : Ispa quoque assiduo labuntur tempora motu|...].

176 Ibid., 199 sq. : Quid ?non in species quattuorannum /aspicis, aetatis peragentem imitamina
nostrae ?|...].

177 Ibid., 237 sq. : Haec quoque non perstant, quae nos elementa uocamus ; /quasque uices
peragant (animos adhibete), docebo ...].

178 Ibid., 252 sq. : Nec species sua cuique manet rerum nouatrix /ex aliis alias reddit natura
figuras|...]
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valent pour 'ensemble de la séquence : d’une part, le discours de Pythagore
releve-t-il encore ici du pythagorisme ? d’autre part, la nature de la révélation
n'est-elle pas altérée dés lors que celle-ci abandonne le champ de la prescription
éthique (I'impératif végétarien) et du dévoilement des secrets invisibles de 'ame
(son immortalité et sa métempsycose) pour se consacrer exclusivement au
visible, 4 ce qui semble, en premiére analyse, se passer fort bien d’un dévoilement
religieux et philosophique pour étre saisi par I'esprit humain ?

Pour ce qui est du premier probléeme, il est certain que le discours
qu'Ovide préte au philosophe quitte le champ des thémes incontestablement
pythagoriciens que sont le végétarisme et la métempsycose : par exemple,
comme tous les commentateurs 'ont fait remarquer, en exposant la théorie de
la fluidité universelle par la formule cuncta fluunt (v. 178), Pythagore ne fait
que traduire le célebre mavta pel d'Héraclite™, et, en évoquant la théorie des
quatre éléments et de leurs transmutations, il développe I'un des theémes les plus

banals de la philosophie ancienne, ¢’ Empédocle aux stoiciens*®

Al sagitlaen
fait a la fois d’un faux et d’un vrai probleme. C’est un faux probléme, parce que
différents témoignages attestent que les thémes principaux développés dans le
texte d’Ovide ont pu étre considérés comme pythagoriciens a partir de I'age
hellénistique : nous avons déja évoqué plus haut I'existence de témoignages
attribuant & Pythagore la paternité de la doctrine des quatre éléménts, dont

celui de Vitruve, contemporain d’Ovide*

, et l'on peut souligner que cette
doctrine se retrouve également dans la révélation d’inspiration pythagoricienne
& p pythag
de I'Epicharme d’Ennius*®? ainsi que dans ces deux textes de la littérature des
q
pseudopythagorica que sont les Mémoires pythagoriciens d’ Alexandre Polyhistor et

le ITepi Ti)G TOT TOrvtog poems du pseudo-Ocellos™3 ; quant au théme de la

179 Cette formule, par laquelle Simplicius, dans son Commentaire de la Physique d’Aristote
(887, 1), résume la doctrine héraclitéenne du devenir, n’a pas été retenue par certains
éditeurs (par exemple Diels) comme un fragment d’Héraclite : voir, contra, M. Conche,
Héraclite, Fragments, Paris, PUF, 1986, p. 467 sq. et ).-F. Pradeau, Héraclite, Fragments
[Citations et témoignages], Paris, Flammarion, collection « GF », 2004, p. 207. L’imbrication
du pythagorisme et de la doctrine d’Héraclite chez Ovide fut étudiée pour la premiére fois par
C. Pascal, « La dottrina pitagorica e la eraclitea nelle Metamorfosi ovidiane », Attie memoria
della Reale Accademia Virgiliana di Mantova, 2, 1909, p. 113-120 (repris dans Scritti varii di
letteretura latina, Torino, Paravia, 1920, p. 207-214).

180 Empédocle est considéré par Lucréce comme le chef de file des théoriciens des quatre
éléments : voir |, 714-716. Pour cette doctrine chez les stoiciens, voir par exemple Cic., N. D.,
11, 84.

181 Voir supra, p. 204.

182 Voir le frg. VIl Vahlen = Varr., L. L., V, 65 : sur ce texte, voir supra, p. 21.

183 Voir Alex. Polyhist. ap. D. L. VIII, 25 : & aicOntd odpato, Gv kol o otovyela elvon Téttopa,
avp, Vdwp, YTV, dépa, & petaBdrrewy kol Tpémeabon dL” Shwv et Ps-Ocell., 15 : wip kol Vdwp

Kol yi kol anp: dpov yop aueipovoty @ekii kal ouveymde. Pour des rapprochements plus

ou moins pertinents entre I’ouvrage du pseudo-Ocellos et le texte d’Ovide, voir W. Theiler,

c.r. de R.Harder, Ocellus Lucanus, Berlin, Weidmann, 1926 dans Gnomon, 2,1926, p. 585-597

(ici p. 588-592) et R. Beutler, « Okellos », RE, 17,1936, p. 2361-2380 (ici p. 2375-2376).



quadripartition de la vie humaine et de sa correspondance avec les quatre saisons
exposé par le Pythagore d’Ovide, il a bel et bien un ancrage pythagoricien,
puisqu’on le retrouve, dérivant vraisemblablement d’une source hellénistique,
dans la Vie de Pythagore de Diogéne Laérce®4. Enfin, le texte d’Ovide fait écho
A certains passages d’Epicharme et d’Empédocle — deux penseurs tous deux
marqués par le pythagorisme — qui évoquent les changements permanents qui
affectent le corps humain ou récusent I'idée de naissance et de mort, tout n’étant
que mélange et recomposition du vivant*s. Lexposé qu’Ovide préte a Pythagore
n’est donc pas en porte-a-faux a I'égard de la tradition pythagoricienne.

En revanche, ce qui pose un réel probléme, c’est que cette philosophie
du devenir, du flux universel, n’est pas contrebalancée par une pensée de
I'immuable, dont le nombre ou 'immortalité céleste de 'Ame devraient étre,
dans une perspective pythagoricienne, les modes d’expression. Comme Iécrit
J.-P. Néraudau : « Les silences d’Ovide sur I’harmonie des nombres, sur une
éventuelle logique ascendante de la migration des 4mes, laisse la philosophie
souvrir sur une spirale ot le tout, entrainé sans fin, s’engouffre vers un abime

86 5 Il est vrai que la suite du livre XV fait le récit du

qui s'apparente au néant
catastérisme de César et annonce I'apothéose d’Auguste®®, ce qui comble en un
sens 'une des absences du discours de Pythagore en déployant un motif aux riches
connotations pythagoriciennes, et que certaines spéculations arithmologiques
sont peut-étre présentes a arriére-plan de tel ou tel passage du discours™®® : il

n'en reste pas moins qu' Ovide retient avant tout du pythagorisme, ici encore,

184 VoirD. L., VIIl, 10 : Pythagore divisait la vie humaine en quatre tranches de vingt ans : ’enfant
(maic) de la naissance a 20 ans (= printemps) ; le tout jeune homme (venviokog) de 20 a
40 ans (= été) ; le jeune homme (venving) de 40 a 60 ans (= automne) ; le vieillard (yépwv)
de 60 a 8o ans (= I’hiver). Les catégories proposées par le Pythagore d’Ovide paraissent
plus naturelles : au puer (v. 201) succédent le iuuenis (v. 207) Uinter iuuenemque senemque
medius (v. 210-211), qu’on peut rapprocher du seniorromain (de 40 a 60 ans) et enfin le senex
(v. 212 : senilis hiems).

185 Voir Epich., frg. 2 D.-K. : e viv 8p1 kol 1og avOphiawg-6 pév yop abEed’, 6 8¢ yo uév gbivet,
&v uetalhayd 8 mavteg évii wavta TOv povov a rapprocher de Met., XV, 214-215 : nostra
quoque ipsorum semper requieque sine ulla /corpora uertuntur ; nec quod fuimus sumusue
cras erimus ; Emped., frg B8 D.-K. : &\o d¢ toL ¢péw* @iioig 00devig Eotiy mdvtwv / OvnTdv,
008€ TIg 0VLOpEVOL BovaTolo TeheuT), / GALL wovov wEls Te StarhaEig te pyéviov / o,
@lolg & &l Toig dOvoudLetal dvOphmowowy a rapprocher de Met., XV, 254-255 : nec perit in
toto quicquam, mihi credite, mundo, /sed uariat faciemque nouat, nascique uocatur /incipere
esse aliud, quam quod fuit ante, morique /desinere illud idem.

186 ).-P. Néraudau, Ovide ou les dissidences du poéte. « Métamorphoses » livre XV, Paris,
Hystrix-Les Interuniversitaires, 1989, p. 168. Voir une remarque analogue chez E. de
Saint-Denis, « Le génie d’Ovide... », art. cit., p. 124-125 : "auteur tombe cependant dans le
jugement de valeur (Ovide, dépassé par la philosophie de Pythagore, n’aurait su en donner
qu’une image déformée et rapetissée).

187 Voir XV, 840-870.

188 C’est ce qu’a cherché a montrer).-Y. Guillaumin dans son article « Présence de I’arithmologie
dans le livre 15 des Métamorphoses d’Ovide », dans M. Piot (dir.), Regards sur le monde
antique. Hommages a Guy Sabbah, Lyon, PUL, 2002, p. 105-114.
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ce qui lui permet d’exalter le vitalisme sans cesse renouvelé du corps, et barre
de la lettre de ce discours toute voie d’acces a la transcendance et toute issue au
monde du devenir, a 'exception notable de I'inspiration divine de Pythagore
lui-méme, sans doute parce qu'elle procéde du méme mystére que l'inspiration
poétique, la seule transcendance a laquelle Ovide croit sans réserve comme nous
le verrons dans le chapitre suivant®.

Et nous pouvons répondre par 1a méme au deuxie¢me probleme que nous
soulevions, celui de I'éventuelle dégradation du statut de la révélation dans cette
partie du discours : il s'agit moins en fait d’'une dégradation ou d’une parodie
que d’une subtile inflexion, par laquelle la spéculation pythagoricienne, qui
ne s’est au demeurant pas désintéressée du domaine des sciences naturelles,
est mise a profit pour chanter le mystere du visible, non moins grand que
celui de I'invisible. Il y a toujours révélation ici parce que le Pythagore d’Ovide
cherche a remplir 'Ame de ses disciples de la vérité du changement universel,
non pas en recourant a une démonstration, mais en se faisant le hiérophante
des merveilles de la nature, qui exigent, pour étre véritablement saisies dans
leur mystérieuse unité, une éducation du regard : d’ott 'appel a ne pas dérober
ses yeux du spectacle vivant de la vérité dans I'interrogation rhétorique des vers
199-200 (quid ? non [...] aspicis ?) et a préter attention a I'enseignement du
Maitre qui sert d’intermédiaire entre I'intelligence des disciples et cette vérité
(v. 238 : animos adhibete ; v. 254 : mihi credite).

Nous allons confirmer ces analyses grace au long deuxi¢me mouvement de
cette séquence, constitué d’un catalogue paradoxographique (v. 259-417),
qui présente successivement des exemples de mirabilia locorum (v. 259-306),
de mirabilia fontium et fluminum (v. 307-360), et de mirabilia animalium
(v. 361-417)"°. Pour ce qui releve des probléemes de contenu, la teneur
pythagoricienne de cette partie du discours parait, ici encore, faible. On admet
en général que la paradoxographie, type d’écriture pseudo-scientifique fondé
sur I'énumération d’exemples de merveilles naturelles, s’est imposée comme

191

genre a partir de Callimaque, auteur d’un Catalogue de Merveilles** : si ce genre

189 Voir infra, p. 259-263.

190 Sur cette partie du discours, voir en priorité 'analyse précieuse de K. Myers, « Pythagoras,
Philosophy and Paradoxography », dans Ovid’s Causes, Cosmogony and Aetiology in the
« Metamorphoses », Ann Arbor, University of Michigan Press, 1994, p. 133-166. Voir aussi
M. Beagon, « Ordering Wonderland: Ovid’s Pythagoras and the Augustan Vision », dans
Ph. Hardie (dir.), Paradox and the Marvellous in Augustan Literature and Culture, Oxford,
University Press, 2009, p. 288-309.

191 Voir les frgs. 407-411 Pfeiffer. Pour les fragments des ceuvres paradoxographiques,
voir A. Giannini, Paradoxographorum Graecorum Reliquiae, Milano, Istituto editoriale
italiano, 1965 et A. Westermann, Scriptores rerum mirabilium Graeci, Brunswick, 1839
(rééd., Amsterdam, Hakkert, 1963). Sur ’histoire du genre, voir : A. Giannini, « Studi sulla
Paradossografia Greca |. Da Omero a Callimaco: Motivi e Forma del Meraviglioso », RIL, 97,
1963, p. 247-266 et « Studi sulla Paradossografia Greca Il. Da Callimaco all’ ‘Eta’ Imperiale:



fut tout particuli¢rement illustré, de 'époque alexandrine a I'age impérial, par
des auteurs dont les noms sont aujourd’hui totalement tombés dans 'oubli, on
trouve également des passages qui ressortissent plus ou moins a ce type d’écriture
chez des auteurs aussi célebres et aussi divers que Lucrece (De rerum natura,
V1, 639-1089 notamment), Pline ' Ancien (Histoire naturelle, passim), Sénéque
(Questions naturelles, en particulier au livre III, consacré aux eaux), Vitruve
(De architectura, V111, 3, 1-28, passage qui recense également des mirabilia
aquarum), et méme Cicéron, qui passe pour avoir écrit des Admiranda*.
Le discours de Pythagore, en abordant le theme des mirabilia naturae, s aventure
donc sur les mers communes de la philosophie et de la littérature hellénistiques.
Cependant, le néopythagorisme n’a pas été en reste en la matiére, et Ovide peut
ainsi se réclamer du patronage d’un certain nombre d’auteurs pythagoriciens ou
pythagorisants qui ont écrit des ouvrages relevant du genre paradoxographique :
Alexandre Polyhistor, comme on peut le déduire de plusieurs passages de Pline
I’Ancien®3 ; Nigidius Figulus, auteur d’'un De animalibus dont les fragments
conservés évoquent pour 'essentiel des phénomeénes curieux du monde
animal®*; Varron, qui écrivit un opuscule intitulé Gallus de admirandis, dont
les fragments conservés abordent des curiosités comme celles de I'eau, de ses
différentes formes et de ses évolutions, des propriétés abortives de certains
vins ou de la murene flottante ; enfin et surtout, & supposer cependant qu’il
s'agisse bien du maitre pythagoricien de Sénéque, Sotion, auteur d’un recueil
paradoxographique consacré aux fleuves, aux sources et aux érangs*¢, dont
on a montré que plusieurs fragments peuvent étre étroitement rapprochés du
texte d’Ovide™’.

la Letteratura Paradossografia », Acme, 17, 1964, p. 99-140, ainsi que G. Schepens et
K. Delcroix, « Ancient Paradoxography: Origin, Evolution, Production and Reception », dans
0. Pecere, A. Stramaglia (dir.), La Letteratura di consumo nel mondo greco-latino, Cassino,
Universita degli studi di Cassino, 1996, p. 373-460.

192 C’est ce qu’affirme Pline ’Ancien en H. N., XXXI, 51.

193 Voir Plin., H. N., IX, 115 ; XIlI, 119 ; XVI, 16.

194 Voir supra, p. 66.

195 Voir frgs. 46-50 éd. Semi. Sur cette ceuvre, on pourra lire l’article d’Y. Lehmann,
« Le merveilleux scientifique dans le Logistoricus Gallus Fundanius de Admirandis de
Varron », dans Aere perennius, Hommage a Hubert Zehnacker, Paris, PUPS, 2006, p. 553-562.
G. Lafaye, Les « Métamorphoses » d’Ovide..., op. cit., p. 212-216, voyait dans cet opuscule
de Varron l'une des sources principales des développements paradoxographiques d’Ovide.

196 Voir le témoignage de Phot., Bibl., cod. 189 : &veyvidoOn ZwTiovog T®V 0TOpadnV mepl
TOTOUWY KOL KPNVOV Kol MUVOV Topad0E0R0YOUUEVYV.

197 On comparera notamment, en suivant les rapprochements proposés par R. Crahay
et ]. Hubaux, « Sous le masque de Pythagore », art. cit., p., 286, les passages suivants
(les fragments de Sotion sont cités dans I’édition Westermann) : XV, 309-310 : medio
tua, corniger Ammon, /unda die gelida est, ortuque obituque calescit et Sotion, frg. XIX :
ApLoTotéAng Aupwvos Kpvnv elval gnotv, fig 1o Hdwp peonupplog kai ecovikTov yiveoOat
Bepuov, Ov puoel Yuypototov ; XV, 311 : admotis Athamanas aquis accendere lignum
et Sotion, frg. XI : ®noiv Toiyovog v ABapdot kpnvny eivad [...] &v tig dmépby @piyava,
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Il y a donc bien ici toujours un ancrage pythagoricien, méme sur un mode
moins net : mais y a-t-il toujours révélation ? Oui, si 'on admet, comme nous
le suggérions plus haut, que ce qui produit ici quelque chose de I'ordre d’un
dévoilement sacré, ce sont les curiosités naturelles énumérées par Pythagore,
en tant qu’elles sont précisément considérées comme des merveilles : comme

98, alors que Lucréce, dans

I’a fait remarquer de maniére pertinente S. Myers
son poéme, ne cesse de demander a son lecteur de ne pas s’émerveiller des
ceuvres de la nature, parce qu'une explication rationnelle peut en rendre
compte®, Pythagore encourage au contraire 'émerveillement de ses auditeurs,
comme le prouve I'emploi, & plusieurs reprises, de 'adjectif mirus ou du verbe

200

mirari*®®, et abandonne toute explication scientifique pour se livrer a une pure

20t Qr, ce faisant, le livre XV opére un retournement

monstration de la nature
non seulement du De rerum natura, mais aussi du « Songe de Scipion » : en effet,
les mirabilia révélés par Pythagore ne sont plus les réalités célestes découvertes
a Scipion®°?, mais celles de la terre, et 'objurgation & voir ne vise plus a élever le
regard du monde périssable vers 'enceinte sacrée de 'univers®°3, mais & forcer
acceptation de I'évidence de la portée universelle des forces du changement a
I'ceuvre dans un monde a la fois périssable et promis & un éternel renouveau®*.
Dans cette double réponse a Lucréce et a Cicéron, nous tenons peut-étre le
ceeur méme du projet ovidien, dans ses exigences contraires simultanées :
réaffirmer, grice au pythagorisme, I'dme, le mystere de la nature et celui de
la parole poético-religieuse qui la chante face au matérialisme épicurien, tout
en faisant de la réanimation de chaque chose un moyen d’exalter avant tout
la puissance des corps, et en faisant descendre ici-bas la vision apocalyptique,

contre un pythagorisme de la transcendance.

rapoypiiuc EEamreobon ; XV, 322-323 : Clitorio quicumque sitim de fonte leuauit, /uina fugit
gaudetque meris abstemius undis et Sotion, frg. XIl : Tlap& Kettopioig 6 adtdg gmowv lvar
KpNvny, fig 8tav tig Tod Bdatog mtiy, Tob oivou Tv dowv o @épet; XV, 329-331: huic fluit
effectu dispar Lyncestius amnis, /quem quicumque parum moderato gutture traxit, /haut
aliter titubat, quam si mera uina bibisset et Sotion frg. XX : ©@edmopunog £v Avyknotaig gnot
v elvan tf) pev yedboet 0EiLovoav, Toig 8t pedvokeobal ig dd oivou.

198 S. Myers, Ovid’s Causes, op. cit., p. 158.

199 Voir Lucr., Il, 87 et 338 : Neque enim mirum ; 11, 308 et 898 : non est mirabile ; Il, 464 et IV,
259 : minime mirabile ; IV, 595 et V, 592 : non est mirandum.

200 Voir XV, 317 : quodque magis mirum est ; 321: mirum[...] soporem ; 408 : mirae nouitatis ;
410 : miremur.

201 Sur 'approche scientifique et ses limites dans la littérature paradoxographique, a travers
’exemple des mirabilia aquarum chez Vitruve, Pline ’Ancien et Sénéque, voir l’article
de L. Callebat, « Science et irrationnel. Les mirabilia aquarum », Euphrosyne, 16, 1988,
p. 155-167.

202 Voir Somn., 16 : Ex quo omnia mihi contemplanti praeclara et mirabilia uidebantur ; 20 : Haec
ego admirans.

203 Voir Somn., 17 : Nonne aspicis quae in templa ueneris ?

204 Voir XV, 362 : Nonne uides, quaecumque mora fluidoue calore /corpora tabuerint, in parua
animalia uerti ?Voir aussi le vers 382 : Nonne uides|...] ?



Demeure cependant un probléme : pourquoi, dans ce développement
consacré aux mirabilia naturae, Ovide fait-il perdre a Pythagore une grande
partie de ' zuctoritas qu’il avait jusque-la et qui sied a celui qui prétend faire acte
de révélation ? En effet, sauf aux vers 262-263 ot Pythagore recourt bien 4 un
argument d’autorité en évoquant ce dont il a été témoin (uidi ego [...] uidi), dans
tout le reste de ce long développement, il fait appel a 'autorité d’autrui>® ou
a celle d’une tradition indéterminée®®. Il est vrai que Pythagore prend parfois
ses distances a I'égard de telle ou telle tradition quand il la juge trop peu fondée,
comme on le voit notamment dans le passage suivant ol la fzma est opposée a

des res probatae®

Esse uiros fama est in Hyperborea Pallene / qui soleant leuibus uelari corpora plumis,
! cum Tritoniacam nouiens subiere paludem ; / haud equidem credo ; sparsae quoque
membra ueneno / exercere artes Scythides memorantur easdem. | Siqua fides rebus
tamen est addenda probatis [...]. (Met., XV, 356-361.)

Le bruit court qu'il y a des hommes a Palléne 'hyperboréenne dont le corps se
couvre de plumes légeres apres s'étre plongés neuf fois dans le lac Triton ; mais
je nen crois rien ; on raconte aussi que, le corps enduit de sucs, les femmes
Scythes pratiquent les mémes sortileges. Cependant s'il faut ajouter foi aux faits

bien établis [...]

Mais que Pythagore n’accepte pas servilement les rumeurs les plus incroyables
ne résout pas la difficulté2®® : si sa parole nest pas une simple discours humain
cherchant a déméler le vrai et le faux, mais un discours d’inspiration divine
censé révéler la vérité, pourquoi, précisément, ne pas I'indiquer nettement ?
D’ailleurs, a plusieurs reprises, on voit le philosophe hésiter entre plusieurs
explications, comme aux vers 324-328 au sujet de la fontaine de Clitorium
qui possede la propriété de dégotiter du vin®9, ou aux vers 340-360, au sujet

205 Voir v. 294 : adhuc ostendere nautae ; 289 : ueteres habuere coloni ; 325 : quod indigenae
memorant ; 332 : dixere priores ; 373 : res obseruatae colonis.

206 Voirv. 278 et 401 : ferunt ; 291 : dicitur ; 312 : narratur ; 356 : fama est ; 360 : memorantur ;
389 : sunt qui ; 414 : ut memorant.

207 Un peu plus loin (v. 365), Pythagore parle également d’une cognita res usu, d’un « fait attesté
par 'expérience ».

208 Le scepticisme ici affiché a I’égard de la magie peut faire penser a certaines fresques de
la voiite centrale de ’hypogée de la Basilique de la Porte Majeure, qui représentent des
personnages s’adonnant a des pratiques magiques, scénes dont on a pu supposer qu’elles
étaient destinées a offrir un contraste symbolique avec la véritable piété recherchée par les
adeptes du groupe : voir a ce sujet G. Sauron « Visite a la Porte Majeure », art. cit., p. 58-61.

209 Loc. cit. : seu uis est in aqua calido contraria uino, /siue, quod indigenae memorant,
Amythaone natus, /Proetidas attonitas postquam per carmen et herbas /eripuit furiis,
purgamina mentis in illas /misit aquas, odiumque meri permansit in undis.
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de la fournaise de 'Etna*° : certes, I'attitude qui consiste & ne pas choisir
arbitrairement entre différentes hypothéses a des précédents philosophiques

fameux, comme chez Lucréce?

, mais alors que chez ce dernier le principe
des explications multiples est peut-étre un garde-fou permettant de ne pas
outrepasser les limites de I'expérience, n'est-il pas, dans le cas de Pythagore,
le signe de I'échec de sa mission de révélation devant la complexité de la
nature ? Pire, dans I'exemple de la fontaine de Clitorium, Ovide fait hésiter
son philosophe entre une explication scientifique (cette fontaine possederait
une vertu contraire a la chaleur du vin), et une explication mythologique,
puisque, aux dires des indigénes dont Pythagore rapporte le témoignage, I'eau
de la source aurait acquis la propriété de dégotiter du vin lorsque Mélampus y
jeta les philtres par lesquels il avait guéri les filles de Proetus atteintes de folie.
Nest-ce pas réhabiliter au moins partiellement les fictions des uates auxquelles
Pythagore avait opposé précédemment sa propre vaticination de vérité ? Cette
réhabilitation partielle Sexprime d’ailleurs de fagon manifeste dans un autre
passage consacré aux mirabilia fontium et fluminum :

Ante bibebatur, nunc, quas contingere nolis, / fundit Anigrus aquas, postquam (nisi
uatibus omnis / eripienda fides), illic lauere bimembres / uulnera, clauigeri quae
fecerat Herculis arcus. (Met., XV, 281-284.)

Jadis on buvait, elles qu'aujourd’hui personne ne voudrait toucher, les eaux que
verse Anigros, depuis le jour ot (2 moins qu'il faille retirer toute confiance aux
poctes), les étres A la double nature y lavérent les blessures que leur avait faites

'arc d’'Hercule, le héros porteur de massue.

La parenthese nisi uatibus omnis eripienda fides est d'une redoutable ambiguité
car elle réactive le soupgon philosophique qui porte sur la véracité des dires des
poctes tout en accueillant leur parole au méme moment comme une explication
possible d’'un mystere naturel. Dans cette palinodie relative a I'égard du statut de
la parole poétique, comme dans la convocation de 'autorité douteuse de la fama
et dans I'incapacité a produire une explication unique, il n’est pas impossible
qu Ovide ait cherché, sinon a parodier le pythagorisme et plus généralement
la philosophie, du moins & montrer les limites de leurs prétentions a parvenir
a la vérité, et il est indéniable que le discours de Pythagore perd ici une partie
des gages auctoriaux qui le fondent comme révélation. Tel était peut-étre
cependant le prix & payer par Ovide pour que la parole pythagoricienne, dans
sa double dimension philosophique et religieuse, n'écrase pas totalement la

210 Voir v. 342 : Nam siue est animal tellus ; v. 346 : siue leues imis uenti cohibentur in antris ;
V. 350 : siue bitumineae rapiunt incendia uires.
211 Voir par exemple les neuf explications du tonnerre en VI, 96 sq.



parole mythologique qui constitue le fondement des Métamorphoses, mais
puisse dialoguer véritablement avec elle et s'intégrer dans son espace ot il n'y
pas une vérité?', tout en continuant a interroger avec un regard critique les
limites de I'affabulation poétique.

Enfin, il faut nous intéresser au dernier mouvement de cette longue séquence
consacrée au theme du changement universel, celui qui aborde le cas des cités

humaines (XV, 418-452), et qui souvre par les vers suivants :

Desinet ante dies et in alto Phoebus anhelos / aequore tinguet equos quam consequar
omnia uerbis / in species translata nouas. Sic tempora uerti / cernimus atque illas
assumere robora gentes, / concidere has. (Met., XV, 418-420.)

Le jour finira, Phébus plongera dans les profondeurs de la mer ses chevaux
haletants avant que j'aie pu énumérer tout ce qui a pris une forme nouvelle.
Clestainsi que nous voyons les temps changer, des nations monter en puissance,

tandis que d’autres s’effondrent.

Commence alors un développement d’une ambiguité extréme, sans aucun
doute voulue par Ovide. Pythagore évoque tout d’abord les exemples de cing
cités grecques jadis florissantes et désormais réduites a I'état de ruines ou de
simples noms : Troie, Sparte, Mycénes, Thebes et Athénes®3. Mais il y a [a un
premier anachronisme : 2 'époque ot Pythagore vécut (qu'il s'agisse du v siecle
avant J.-C., en conformité avec I'histoire, ou du siecle précédent, en conformité
avec la légende qui en fit le maitre de Numa), seules Troie et Mycenes avaient
effectivement connu le sort ici décrit ; et, a supposer méme qu'Ovide préte a
son philosophe le regard d'un homme de son temps, le propos reste impossible
a valider littéralement dans le cas de Sparte, de Thebes, et d’Athenes. Or cette
exagération manifeste est susceptible de recevoir deux interprétations opposées :
soit elle permet de mieux exalter la grandeur de Rome, évoquée aussitdt apres,
par opposition au déclin des cités grecques, Ovide jouant alors la carte de
I'idéologie augustéenne ; soit elle peut, a contrario, servir  révéler criment, sans
attendre sa réalisation historique, la fin nécessaire de toute cité humaine, ce qui
soppose au mythe augustéen de la Rome éternelle®4. Or comment Pythagore

introduit-il 'exemple de Rome ? Citons le passage :

212 Nous rejoignons ici I’analyse de S. Myers, Ovid’s Causes, op. cit., p. 157-158, qui reléve
’exemple de la transformation de Cycnus, dont trois versions différentes sont racontées par
Ovide (1, 367-380; VII, 371-379; Xll, 72-145).

213 Met., XV, 422-430 : Sic magna fuit censuque uirisque /perque decem potuit tantum dare
sanguinis annos, /nunc humilis ueteres tantummodo Troia ruinas /et pro diuitiis tumulos
ostendit auorum. /Clara fuit Sparte, magnae uiguere Mycenae, nec non et Cecropis, nec non
Amphionis arces. Vile solum Sparte est, altae cecidere Mycenae, /Oedipodioniae quid sunt,
nisi nomina, Thebae ?Quid Pandioniae restant, nisi nomen, Athenae ?

214 On pourrait également voir dans ce passage une dénonciation implicite des ravages causés
en Gréce par les guerres civiles romaines dont elle fut le théatre (Pharsale, Actium).
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Nunc quoque Dardaniam fama est consurgere Romam, | Appenninigenae quae
proxima Thybridis undis | mole sub ingenti rerum fundamina ponit. / Haec
igitur formam crescendo mutat et olim / inmensi caput orbis erit. Sic dicere uates /
faticinasque ferunt sortes ; quantumque recordor, / dixerat Aeneae, cum res Troiana
labaret | Priamides Helenos flenti dubioque salutis [...] (Met. XV, 431-438.)
A présent, le bruit court aussi que s'éléve Rome la Dardanienne, sur les bords
du Tibre issu de 'Apennin, et que, dans un effort colossal, elle établit les
fondements d’un empire. Ainsi cette ville change-t-elle de forme en s’accroissant
et sera-t-elle un jour la capitale de I'univers immense. Cest ce qu'annoncent,
it-on, les devins et les prophéties ; et, autant qu’il m’en souvienne, au moment
dit-on, les d tles prophét t, autant q
ou I’Etat troyen chancelait, Hélénus, fils de Priam, avait dit & Enée qu’il voyait

pleurer et douter du salut [...].

Pythagore adopte ici un regard qui convient mieux a celui d’'un homme de
son temps, témoin de la croissance de Rome?5. Mais d’autres problemes se
posent aussitot. Tout d’abord, le philosophe évoque la rumeur (fama est) et
les prophéties des devins (uates faticinasque sortes) pour annoncer la grandeur
de Rome : mais quelle autorité leur accorder ? Dans le mouvement précédent,
nous avons vu que Pythagore en appelait 2 de nombreuses reprises a diverses
traditions orales pour fonder son exposé paradoxographique, mais qu’il était
aussi capable de prendre ses distances avec elles : de maniére troublante, c’est
justement apres 'emploi de l'expression fama est (v. 3 56), qui réapparait dans le
premier vers du passage, qu'il déclarait haud equidem credo (v. 359). Par ailleurs,
de quels uates est-il ici question : de ceux qui trompent les hommes par leur
materies (v. 155), de ceux a qui on peut ajouter foi, ou peut-étre pas (nisi uatibus
omnis eripienda fides, v. 282-283), ou de ceux, dépositaires de la parole divine,
dans lesquels Pythagore se reconnait (uaticinor, v. 174) ? Enfin, Pythagore
affirme se souvenir de la prophétie I’ Hélénus 2 Enée et 'on comprend bien str
qu’il en fut le témoin lorsqu’il était Euphorbe au temps de la guerre de Troie,
comme il 'aannoncé auparavant (v. 161) : mais ce qui pose probleme, C’est que
cette prophétie, ici placée en pleine guerre de Troie, est en réalité censée avoir
eu lieu, comme on le sait par I Enéide (111, 35 5-470), 2 Buthrote, en Epire, bien
apres la chute de Troie, dans un lieu et & un moment, donc, out Euphorbe, tué

par Ménélas lors du siege d’Ilion, ne pouvait en aucun cas étre présent. Cette

215 Surce passage, voir les analyses de R. Granobs, Studien zur Darstellung rémischer Geschichte
in Ovids « Metamorphosen », Frankfurt am Main, Peter Lang, 1997, p. 123-131 (« Rom in
der Pythagoras-Rede ») ; on pourra également se reporter, pour une approche plus large, a
l’article de Ph. Hardie, « Augustan Poets and the Mutability of Rome », dans A. Powell (dir.),
Roman Poetry and Propaganda in the Age of Augustus, London, Bristol Classical Press, 1992,
p. 59-82.



imitatio cum uariatione du modele virgilien est-elle un pur jeu littéraire, ou
a-t-elle pour fonction, comme le recours problématique de Pythagore a la fama
etaux dires des uates, de dénoncer de maniére subtile les certitudes de I'idéologie
augustéenne de la grandeur retrouvée de Rome ? On retrouve ces ambiguités

dans le contenu méme de la prophétie d’'Hélénus :

« Nate dea, si nota satis praesagia nostrae / mentis habes, non tota cadet te sospite
Troia. / Flamma tibi ferrumque dabunt iter ; ibis et una / Pergama rapta feres,
donec Troiaeque tibique / externum patrio contingat amicius aruum. / Vrbem et
iam cerno Phrygios debere nepotes, / quanta nec est nec erit nec uisa prioribus annis.
Hanc alii proceres per saecula longa potentem, / sed dominam rerum de sanguine
natus Iuli / efficiet ; quo cum tellus erit usa, fruentur / aetheriae sedes, caelumque
erit exitus illi. » (Met., XV, 439-449.)

« Fils d’une déesse, si tu as réellement confiance dans mes prédictions, sache
que Troie ne tombera pas tout entiére, car tu auras la vie sauve. Le feu et le fer te
livreront passage ; tu partiras et tu emporteras avec toi Pergame, jusqu’a ce que
vous échoie, a Troie et & toi, une terre étrangére plus accueillante que celle de
vos péres. Je vois encore que les descendants des Phrygiens sont appelés a fonder
une ville si grande quil 0’y en a, qu'il 0’y en aura, et qu'il ne s'en est jamais vu
dans le passé. D’autres personnages éminents, pendant une longue suite de
siecles, travailleront a sa puissance, mais c’est un autre, né du sang d’lule, qui
la rendra maitresse de I'univers ; et lorsqu’il aura terminé son séjour terrestre,
ce sont les demeures éthérées qui jouiront de sa présence, et le ciel sera pour lui

un aboutissement. »

A premiére vue, ce passage semble bien en phase avec ce qu’Auguste réclamait
des poetes de son temps : éloge de Rome et éloge du princeps promis al'apothéose,
dont'annonce sera dailleurs 2 nouveau formulée a la fin du livre XV par Ovide
lui-méme (v. 869). Cependant, plusieurs éléments travaillent simultanément a
jeter le doute sur les promesses de cette prophétie. Tout d’abord, la subordonnée
si nota satis praesagia nostrae mentis habes, (« si tu as réellement confiance dans
mes prédictions »), au moment méme ot elle réclame la croyance d’Enée, dit
la possibilité de ne pas ajouter foi a ces prédictions. De plus, la réécriture par
Ovide du modele virgilien contribue a en brouiller la valeur. En effet, en ouvrant
la prophétie par 'apostrophe nate dea, Ovide laisse un instant penser qu’il va
reproduire la teneur du discours d'Hélénus chez Virgile?* : mais alors que le

devin virgilien affirmait n’étre pas autorisé par les dieux a savoir et a révéler plus

216 Voir Virg., En., lll, 374 : Nate dea...].
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A Enée que certaines recommandations pour assurer son arrivée en Ausonie®?,
le devin ovidien révele au contraire au héros troyen I'avenir de Rome. En fait,
Ovide a fusionné deux modéles énéidiens : la prophétie d’Hélénus et celle
d’Anchise, au livre V1. En effet, lors de la catabase d’Enée, Anchise, déroulant
devant les yeux de son fils la succession des souverains de Rome, lui apprend que

Cest sous Auguste que Rome connaitra 'apogée de son empire®® : cependant,

Anchise affirmait également qu’Auguste raménerait age d’or?*

, ce que
I’'Hélénus d’Ovide ne dit 2 aucun moment. Enfin, quand Pythagore reprend la
parole, il se borne a indiquer qu’il a tiché de reproduire les souvenirs qu’il avait

220 sans

gardés de cette prophétie et qu’il se réjouit de la croissance de Rome
reprendre ainsi explicitement a son compte ni I'annonce de la grandeur de Rome
ni celle de 'apothéose d’Auguste. La lecon qui résonne en creux dans ce passage
est alors que 'universelle fluidité, qui jamais ne laisse les choses a I'identique,
finira par emporter comme le reste Rome, son prince et sa gloire, contre toutes
les certitudes rassurantes de I'idéologie augustéenne. Quant a la mémoire de
Pythagore (quantumque recordor, v. 436 ; memor, v. 45 1) aux étranges souvenirs,
elle nous parait, dans cette derni¢re partie du long développement consacré a
la fluidité universelle, moins parodiée qu’instrumentalisée pour affirmer un

credo ovidien.

Quatriéme et derniére séquence du discours : la réaffirmation de la métempsycose et

de la prescription végétarienne (XV, 453-478)
Nous citerons ici seulement le début de cette derniere séquence :

Ne tamen oblitis ad metam tendere longe / exspatiemur equis, caelum et quodcumque
sub illo est / inmutat formas, tellusque et quicquid in illa est ; / nos quoque, pars
munds, quoniam non corpora solum, | werum etiam uolucres animae sumus inque
ferinas | possumus ire domos pecudumque in corpora condi, / corpora, quae possint
animas habuisse parentum / aut fratrum aut aliguo iunctorum foedere nobis / aut
hominum certe, tuta esse et honesta sinamus / neue Thyesteis cumulemus uiscera
mensis. (Met., XV, 453-462.)

Mais ne laissons pas nos chevaux oublier de se diriger vers le terme de leur

course et nous détourner loin de notre chemin : le ciel et tout ce qu’il y a dessous

217 Ibid., Ill, 377-380 : pauca tibi e multis, quo tutior hospita lustres /aequora et Ausonia possis
considere portu, /expediam dictis : prohibent nam cetera Parcae /scire Helenum farique
Saturnia luno.

218 Ibid., VI, 794-797 : superet Garamantas et Indos /proferet imperium ; iacet extra sidera tellus,
/extra anni solisque uias, ubi caelifer Atlas /axem umero torquet stellis ardentibus aptum.

219 /bid., VI, 792-794 : Augustus Caesar, diui genus, aurea condet /saecula qui rursus Latio
regnata per arua /Saturno quondam.

220 Met., XV, 450-452 : Haec Helenum cecinisse penatigero Aeneae /mente memor refero
cognataque moenia laetor /crescere et utiliter Phrygibus uicisse Pelasgos.



changent de formes, ainsi que la terre et tout ce qu'elle contient ; nous aussi,
qui sommes une partie du monde, puisque nous ne sommes pas seulement
des corps, mais aussi des Ames vagabondes et que nous pouvons élire demeure
dans des bétes sauvages ou étre cachés dans des corps d’animaux domestiques ;
ces corps, qui peuvent avoir accueilli les Ames de nos parents, de nos fréres,
ou d’étres qui nous sont liés par quelque engagement, d’hommes en tout cas,
laissons-les vivre en sécurité et respectés, et ne grossissons pas nos entrailles de

tables dignes de Thyeste.

La fin du discours de Pythagore est annoncée au moyen de la métaphore
équestre : les chevaux de I'inspiration sont ici ramenés a leur borne, autrement
dit, le discours est sur le point de se clore, avec un retour au point de départ de
la révélation. Cette cloture est bien marquée par la récapitulation des principaux
thémes du discours dans 'ordre inverse de leur apparition : le changement
universel, la métensomatose, puis I'impératif végétarien. Ce dernier, d’abord
justifié, comme on le voit, par la doctrine de la transmigration?**, I'est d’ailleurs,
dans la suite du passage, par des motifs purement éthiques relevant du refus de
la cruauté, ce qui produit un effet parfait de symétrie par rapport au début du
discours : on notera cependant que, si 'on retrouve pour I'essentiel dans les
derniers vers du texte des motifs déja évoqués (le devoir de pitié a I'égard du
beeuf et de la brebis???, la cruauté des pieges®?3, la distinction entre animaux
nuisibles et animaux innocents, les premiers pouvant étre tués mais non pour
autant mangés?*4), cette fin formule un nouvel argument, celui des dangers de
aggravation de la violence faite aux animaux en violence faite aux hommes
eux-mémes>?5,

Comme nous 'annoncions précédemment, on peut a bon droit s'interroger
sur les raisons d’une telle construction, qui conduit a donner une grande

221 ’idée exprimée par le Pythagore d’Ovide selon laquelle les animaux mis a mort peuvent
renfermer I’ame non seulement d’étres humains, mais plus particulierement d’étres proches
par le sang, fait écho au frg. 137 D.-K. d’Empédocle : popenyv & drrdEavTo mathp @ilov
VoV delpag / opatel Emevyouevog néya vipmog [...] g & alitwg motép” vidg ELdv Kol unTépo
maideg / Ouuov amoppaioavte gihag Koth odpkag Edovouy.

222XV, 470-471 : bos aret aut mortem senioribus imputet annis, | horriferum contra Borean ouis
arma ministret (cf.v. 116-122).

223 /bid., 473-476 : Retia cum pedicis laqueosque artesque dolosas | tollite, nec uolucrem uiscata
fallite uirga | nec formidantes ceruos illudite pennis | nec celate cibis uncos fallacibus hamos
(cf.v.99-102).

224 1bid., 477-478 : Perdite siqua nocent, uerum haec quoque perdite tantum ; | ora cruore
uacent alimentaque mitia carpant (cf. v. 108-110).

225 /bid., 463-464 et 468-470 : quam male consuescit, quem se parat ille cruori [ impius humano
[...] Quantum est, quod desit in istis | ad plenum facinus ? Quo transitus inde paratur ?
Sur la justification du végétarisme par cet argument de type a minore ad maius dans le
pythagorisme, voir Plutarque De soll. anim., Il, 959F ; Jambl., V. P., 186. Cet argument se
retrouve chez Philon, De virt., 125-147.
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importance au theme du végétarisme, puisque celui-ci ouvre et clot le discours
de Pythagore. Un bon nombre de critiques y ont vu un indice de la dimension

226 ot ont ainsi inscrit ce dernier dans la tradition des

parodique de ce discours
textes tournant en dérision certains préceptes pythagoriciens, en particulier
celui du végétarisme, depuis la Comédie Moyenne jusqu’a Juvénal en passant
par Horace??. Cette hypothése ne nous parait cependant pas satisfaisante pour
trois raisons. Tout d’abord, parce que la reprise finale du théme du végétarisme
répond avant tout a un souci de construction esthétique : I'effet de boucle du
discours sur lui-méme vise non a dévaloriser un élément indiment répété, mais
a exhausser la valeur du théme du changement universel, lequel, grace a cette
construction, occupe la place centrale du discours. Ensuite, parce qu'Ovide
restitue un peu trop bien I'argumentaire pythagoricien en faveur du végétarisme
pour qu’on puisse y voir seulement de la parodie, laquelle suppose plutdt la
simplification et le travestissement. Enfin, comme nous pourrons le voir au
chapitre suivant, le respect et le refus de la cruauté aI'égard du vivant s'expriment
aussi dans les autres ceuvres d’Ovide, dans des passages ou I'interprétation

228 ce qui rejaillit au moins en partie sur la lecture qu’il

parodique est exclue
convient de faire du discours de Pythagore.

Au terme de ces analyses, et avant d’en ressaisir la dimension apocalyptique,
nous voudrions conclure en revenant sur le probléeme des sources du texte
d’Ovide. Une tendance des études du livre XV a consisté et consiste encore
en partie & chercher /e modele principal dont Ovide se serait inspiré pour
écrire son discours : on a pu ainsi chercher cette source du coté de Varron???,

de Sotion3, du pseudo-Ocellos®*, d’Empédocle?3?, voire d’un « discours

226 Voir par exemple : A. Barchiesi, « Voci e istanze narrative in Ovidio », MD, 23,1989, p. 55-97
(voir p. 73-90) ; J. Miller, « The Memories of Ovid’s Pythagoras », art. cit., p. 477-478 ;
Ch. Segal, « Myth and Philosophy in the Metamorphoses. Ovid’s Augustanism and the
Augustan Conclusion of Book XV », AJPh, 90, 1969, p. 257-292 (ici p. 281-282) ; ). Solodow,
The World of Ovid’s « Metamorphoses », Chapel Hill/London, University of North Carolina,
1988, p. 162-168. Parmi les auteurs s’opposant a l'interprétation parodique, voir par
exemple, S. Newmyer, « Ovid on the Moral Grounds for Vegetarianism », art. cit. ; A. Segl,
Die Pythagorasrede, diss. cit., p. 69 ; D. Little, « Non-Parody in Metamorphoses 15 »,
Prudentia, 6, 1974, p. 17-21 (voir p. 18) ; S. Myers, Ovid’s Causes, op. cit., p. 135 et 157.

227 Voir Athen., IV, 161a sq. et D. L., VIII, 37-38 (ol 'on trouve la plupart des fragments de la
Comédie Moyenne relatifs a ce sujet) ; Hor., Sat., Il, 6, 63-64 ; Ep., |, 12, 21; Juv., Sat., Ill,
228-229; XV, 171-174.

228Voirinfra, p. 265-266.

229 Voir A. Schmekel, De Ovidiana Pythagoricae doctrinae adumbratione, diss. Gryphisw, 1885
et G. Lafaye, Les « Métamorphoses » d’Ovide..., op. cit., p. 191-223.

230 Voir R. Crahay et ). Hubaux, « Sous le masque de Pythagore », art. cit.

231 Voir A. Segl, Die Pythagorasrede, diss. cit., p. 107-112.

232 Voir C. Pascal, « L’imitazione di Empedocle nelle Metamorfosi di Ovidio », dans Graecia
capta. Saggi sopra alcune fonti greche di scrittori latini, Firenze, Le Monnier, 1905, p. 129-151
(voir p. 139 sq.) ; Ph. Hardie, « The Speech of Pythagoras », art. cit. ; F. Della Corte,
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sacré » pythagoricien remontant a 'époque de ce dernier®33, ou encore d’'un
apocryphe pythagoricien perdu du temps d’Ovide?34. Nous avouons notre
préférence pour 'hypotheése d’un réle fondamental de I'enseignement de
Sotion, le seul pythagoricien de Rome des débuts de 'Empire qui, non content
d’avoir plaidé en faveur du végétarisme, ait explicitement repris & son compte
la doctrine de la métempsycose et puisse fort bien avoir été 'auteur du recueil
paradoxographique consacré aux fleuves, aux sources et aux étangs avec lequel
le passage du discours de Pythagore évoquant les mirabilia fontium et fluminum
entre en étroite résonance. Mais, dans tous les cas, les sources philosophiques
d’Ovide ont selon toute vraisemblance été multiples, et il faut encore admirer
avec quel art il a su conjuguer ces matériaux pythagoriciens avec I'héritage de
la grande tradition poétique romaine (Lucrece et Virgile notamment®3%), pour
produire un texte qui réussit une double gageure : étre 4 la fois globalement

idele 4 la doctrine agoricienne, réinvestie par ’époque hellénistique, tout
fidele a la doct ythag t I'époq q
en subvertissant son esprit au moyen d’un subtil renversement de la hiérarchie
ame-corps ; hériter a la fois du modele lucrétien d’une poésie philosophique
évoilant les secrets de la nature, et du modeéle virgilien des prophéties annoncan
dévoilantl ts de la nat tdu modele virgilien des prophét gant
Iavenir de Rome, tout en jouant la carte de Pythagore contre celle d’Epicure,
et en livrant implicitement I’ V7bs aux forces destructrices du devenir. Autant
e contradictions dont la dynamique fait émerger une vision propremen
d tradict dont la dy que fait g prop t
ovidienne du monde et de la parole poétique et philosophique.

Bilan de ’étude du discours de Pythagore comme mise en scéne d’une révélation

Pour ce qui est des déterminations de cadre, le discours de Pythagore constitue
une révélation indirecte : le dévoilement de la vérité requiert ici le truchement
d’une parole qui émane de la rencontre d’un esprit exceptionnel avec les dieux,

« Gli Empedoclea e Ovidio », art. cit. et « Il vegetarismo di Ovidio », art. cit. (envisage
'influence d’Empédocle sur Ovide par 'intermédiaire des Empedoclea de Salluste).

233 Voir A. Rostagni, Il Verbo di Pitagora, Torino, Bocca, 1924, rééd. Forli, Victrix, 2005.
Cette hypothése parait fort peu vraisemblable, a |a fois parce que rien ne prouve ’existence
d’unteldiscours a haute époque, et parce que les emprunts d’Ovide aux textes pythagorisants
de ’époque hellénistique comme a la tradition poétique romaine sont trop nombreux. Voir
aussi les critiques d’A. Setaioli, « L'impostazione letteraria... », art. cit., p. 491-492.

234 Voir H. Thesleff, An Introduction to the Pythagorean Writings..., op. cit., p. 26. Hypothése
rejetée par A. Segl, Die Pythagorasrede, diss. cit., p. 106-107.

235 Il convient bien siir de leur adjoindre Ennius, le premier a avoir lié, dans les lettres latines, le
pythagorisme avec la forme de la révélation et a avoir affirmé le principe de la métempsycose.
U. Todini a également argumenté en faveur de I'origine ennienne des vers 385-388, issus du
catalogue des mirabilia animalium, qui évoquent a la fois le paon, et plus généralement la
gent ailée naissant des ceufs (/lunonis uolucrem, quae cauda sidera portat, /armigerumque
louis Cythereiadasque columbas /et genus omne auium mediis e partibus oui, /ni sciret fieri,
quis nasci posse putaret ?), ce qui fait signe vers certains fragments du prologue des Annales :
voir Il pavone sparito. Ennio modello di Ovidio, Roma, Bulzoni, 1983.
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ce qui en fait un inspiré-élu®3. Cette révélation indirecte est donc aussi, du
point de vue de 'expérience de Pythagore, une révélation directe, puisque Cest
sans autre intermédiaire humain que le divin se donne  lui, et 'on retrouve
dans son discours le motif de 'anabase céleste par laquelle 'esprit humain est
personnellement mis en présence avec la vérité?¥”. En outre, Pythagore possede
la particularité d’étre aussi un philosophe, un homme a qui la vérité n’est pas
seulement révélée dans une élection mystérieuse, mais également atteinte au
terme d’une quéte humaine de savoir, d’une enquéte infatigable sur les mysteres

238 ; on pourrait ainsi dire que la révélation pythagoricienne est a la

de la nature
fois spontanée et provoguée.

Par ailleurs, le discours de Pythagore est caractérisé comme révélation au
moyen d’un grand nombre de marqueurs verbaux. On reléve ainsi les images
de l'inspiration, dont nous avons vu qu’elles scandent les différentes étapes
du discours®?, et celles de I'ouverture ou du déploiement des secrets de la

nature?4°

; en outre, la parole pythagoricienne est assimilée a un enseignement
doctoral#, qui sait recourir a 'argument d’autorité#, et qui requiert 'attention
et la croyance de 'auditoire®43. Nous avons cependant noté que, dans la partie
consacrée aux mirabilia naturae, le dogmatisme de Pythagore est en partie mis
a 'épreuve par sa dépendance a I'égard de traditions humaines plus ou moins
fondées et par son incapacité a dépasser la multiplicité des explications possibles
pour énoncer la véritable cause d’'un phénomene.

Enfin, méme s’il est vrai que, dans les limites mémes de I'épisode du discours
de Pythagore, la personnalité des bénéficiaires de la révélation passe au second
plan (les assemblées des disciples du Maitre restent totalement anonymes et
silencieuses face a sa parole®#4), il n’en va pas de méme si l'on tient compte des
passages qui encadrent 'épisode, ol émerge la figure de Numa. Cette derniere,
qui permet a Ovide de raccrocher le discours de Pythagore a la temporalité

236 Voir XV, 63 : mente deos adiit ; 143-145 : Et quoniam deus ora mouet, sequar ora mouentem
/ rite deum Delphosque meos ipsumque recludam | aethera et augustae reserabo oracula
mentis.

237 Voir XV, 147-149 : iuuat ire per alta astra [ iuuat, terris et inerti sede relicta, | nube uehi.

238 Voir XV, 63-65 : quae natura negabat | uisibus humanis, oculis ea pectoris hausit. | Cumque
animo et uigili perspexerat omnia cural...J.

239 Voir XV, 143-144 : Et quoniam deus ora mouet, sequar ora mouentem | rite deum ;
174 : uaticinor ; 176 : Et, quoniam magno feror aequore plenaque uentis | uela dedi ;
453-454 : Ne tamen oblitis ad metam tendere longe | exspatiemur equis.

240 Voir XV, 72 : (sc. docebat) quodcumque latet ; 144 : recludam ; 145 : reserabo ; 146-147 :
magna nec ingeniis inuestigata priorum, quaeque diu latuere, canam ; 152 : euoluere.

241 Voir XV, 66 : discenda dabat ; 68 : docebat ; 73-74 : ora | docta ; 171 : doceo ; 238 : docebo.

242 Voir XV, 160 : ipse ego (nam memini) ; 259-260 : nil [...] crediderim ; 262-263 : uidi ego [...]
uidi’; 359 : haud equidem credo.

243 Voir XV, 140 : monitis animos aduertite nostris ; 238 : animos adhibete ; 254 : mihi credite.

244 Voir XV, 66 : In medium discenda dabat coetusque silentum [ dictaque mirantum.



romaine du livre XV en vertu d’une légende fameuse®#, constitue en effet un
motif marqué qui contribue a la construction de la révélation. Avant méme sa
formation par Pythagore®4¢, Numa est présenté comme un individu hors du

commun :

Non ille satis cognosse Sabinae / gentis habet ritus, animo maiora capaci / concipit
et, quae sit rerum natura, requirit. (Met., XV, 4-6.)

[Numa], non content de connaitre les usages du peuple sabin, embrasse de sa
vaste intelligence de plus grands objets et cherche 4 connaitre les principes de

la nature.

Lanimus capax de Numa le prédispose & comprendre les révélations de
Pythagore qui est lui-méme doué d’un animus uigil (v. 65), et sa recherche des
principes de la nature (quae sit rerum natura requirit) correspond exactement
a I'enseignement que délivre le philosophe de Samos (quid natura docebat,
V. 68)247,

Au titre des déterminations de contenu, la révélation pythagoricienne se signale
d’abord par sa dimension parénétique a travers I'exhortation au végétarisme qui
introduit et clot le discours®#® : le terme de parénése n'est d’ailleurs pas exagéré
ici, car cest bien une conversion a un autre genre de vie, fondé sur la pitié et la
piété, que Pythagore attend de son auditoire.

Le discours de Pythagore présente ensuite une dimension métaphysique :
le philosophe révele les secrets et les principes de la nature que sont d’une
part 'immortalité de ’dme et la métensomatose, d’autre part la fluidité
universelle. Le développement consacré a cette derniére permet en outre de
poser la theése de I'éternité du monde et de Iexistence de quatre éléments

245 Sur cette légende, dont l'invraisemblance chronologique avait notamment été soulignée
par Cicéron (De or., Il, 154 ; Rep., Il, 28-29; Tusc., IV, 3) et Tite-Live (I, 18), la bibliographie
est abondante. Voir entre autres : A. Delatte, « Les doctrines pythagoriciennes des livres
de Numa », Bull. Ac. Royale de Belgique, Classe des Lettres, 23, 1936, p. 19-40; L. Ferrero,
Storia del pitagorismo..., op. cit., p. 142-152 et 231-235 ; G. Garbarino, Roma e la filosofia
greca..., op. cit., p. 63-72 et 221-258 ; P. Panitschek, « Numa Pompilius als Schiiler des
Pythagoras », GB, 17,1990, p. 49-65. Sur cette [égende dans le livre XV des Métamorphoses,
voir V. Buchheit, « Numa-Pythagoras in der Deutung Ovids », Hermes, 121/1,1993, p. 77-99 ;
R. Crahay et ). Hubaux, « Sous le masque de Pythagore », art. cit., p. 290-300 (Numa serait
une image d’Auguste, Ovide correspondant pour sa part a Pythagore) ; J. Soubiran, « Autour
de Numa (Ovide, Métamorphoses, XV) », VL, 113, 1989, p. 11-17 (Numa serait une image de
Tibére).

246 \Voir XV, 479 : talibus atque aliis instructo pectore dictis.

247 On notera que le motif de la révélation d’un sage a un roi se retrouve fréquemment dans le
corpus hermétique : voir A.-). Festugiére, La Révélation d’Hermés Trismégiste, op. cit., t. |,
p. 309 5G.

2481l serait aisé de montrer, en reprenant les passages cités précédemment, que cette
exhortation repose, sur le plan rhétorique, a la fois sur des injonctions a I'impératif ou au
subjonctif (v. 75, 140, 142, 470-478) et sur des procédés comme les exclamatives ou les
questions oratoires (v. 88-94 ; 116-121; 138 ; 463-469).
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premiers (v. 239 sq.). Force est cependant de constater que la métaphysique
ovidienne reste sommaire et qu’elle se résout en fait pour I'essentiel en une
simple physique immanente : la révélation de Pythagore ne dit rien des dieux
(sauf a travers le phénomeéne de 'inspiration), reste muette sur la théorie du
nombre, tend a envisager 'immortalité du point de vue du corps, et comporte
un long développement sur les merveilles de la nature qui la place aux limites
mémes de la révélation. Toutefois, I'invisible et le révélé sont moins évacués que
déplacés : pour le Pythagore ovidien, le visible n’est pas toujours vu et exige,
pour étre véritablement saisi, une parole inspirée.

Il y a cependant, dans le discours, un motif eschatologique, intégré au sein
d’un passage de dimension prophétique, mais I'un et autre ont un statut
problématique. Il s'agit, on I'a vu, de la prophétie I’ Hélénus 2 Enée rapportée
par Pythagore a la fin de son développement consacré au changement universel,
ol sont annoncés I'avenir de Rome et 'apothéose d’Auguste : ces éléments de
discours second ne peuvent en effet étre imputés directement a Pythagore et
sintégrent de maniere d’autant plus ambigué a son exposé que le philosophe
n’a justement rien dit auparavant de 'immortalité céleste de I'dme et ne se
prononce pas explicitement sur la véracité de la prophétie d’'Hélénus.

Enfin, les déterminations d’effet de la révélation sont moins élaborées,
car, comme nous I'avons dit, la figure des bénéficiaires s’efface devant celle
de Pythagore. Cependant, I'anonymat et le silence méme auxquels sont
voués les disciples du philosophe (coetusque silentum / dictaque mirantum,
v. 66-67) participent de ce que nous avons appelé Uefficace immédiate de la
révélation : la parole pythagoricienne requiert le silence nécessaire a son
déploiement dogmatique, mais elle provoque également ce méme silence,
car Iesprit est comme saisi devant les secrets de la nature qui sont offerts a
sa contemplation.

Le texte d’Ovide comporte également certains éléments d’efficace consécutive,
mais ceux-ci sont assez ambigus. Tout d’abord, avant méme que Pythagore
ne prenne la parole, il est indiqué que ses paroles de sagesse ne furent pas
entendues (v. 73-74 : ora docta [...] sed non et credita), ce qui suggere un échec
de la révélation pythagoricienne a transformer 'ame et I'agir des hommes : on
pourrait certes y voir une marque d’ironie du poéte a I'égard du philosophe ou
plus généralement des prétentions de la philosophie, s'il n’était pas beaucoup
plus naturel d’y voir un constat amer selon lequel la cruauté des hommes a
'égard du vivant n’a pas disparu en dépit des voix inspirées qui se sont élevées
pour les instruire — et nous renvoyons ici au chapitre suivant pour les preuves
de I'attachement profond d’Ovide a I'égard du respect du vivant, que ce soit
sur le theme des sacrifices sanglants ou de 'avortement. La deuxi¢me source



d’ambiguité vient du passage qui suit immédiatement la fin du discours de
Pythagore, ou réapparait la figure de Numa :

Talibus atque aliis instructo pectore dictis / in patriam remeasse ferunt ultroque
petitum / accepisse Numam populi Latialis habenas. / Coniuge qui felix nympha
ducibusque Camenis / sacrificos docuit ritus gentemque feroci / adsuetam bello pacis
traduxit ad artes. (Met., XV, 479-484.)

Clest esprit formé par de telles paroles et par d’autres encore que Numa, 4 ce
quon raconte, revint dans sa patrie et fut en outre sollicité pour prendre en
main les rénes du peuple du Latium. Heureux époux d’une nymphe, guidé par
les Camenes, il enseigna les rites sacrificiels et orienta cette nation habituée aux

luttes sanglantes vers les arts pacifiques.

En indiquant que Numa enseigna les rites sacrificiels, Ovide ne cherche-t-il
pas a suggérer que le roi sabin n’a pas suivi les legons de Pythagore qu’il semblait
pourtant avoir gravées dans son esprit ? Le philosophe de Samos dénoncait
justement les sacrifices et 'idée méme que les hommes se sont forgée selon
laquelle les dieux agréeraient de telles pratiques#. Il se trouverait ainsi
confirmé que les paroles de Pythagore ne furent pas entendues. A une réserve
importante prés : en détournant les Romains de la guerre pour les amener a
une vie plus pacifique et plus pieuse, Numa reste malgré tout fidele a lesprit de
I'enseignement pythagoricien, 4 défaut de le suivre dans sa lettre. Mais surgit
alors aussitot un nouveau probléme : ce sont son épouse, la nymphe Egérie, et
les Muses, qui sont données comme les guides les plus immédiats de 'action
civilisatrice, mais aussi sacrificielle de Numa. En fait, il nous semble qu'Ovide,
dans son souci de raccrocher le discours de Pythagore a la suite du livre XV,
s'est contenté de suggérer de maniére vague 'existence d’une efficace de la
révélation sur I'ceuvre de Numa, mais sans lui donner un véritable contenu, et
en maintenant volontairement 'ambiguité produite par les différentes légendes
concernant Numa, qui lui donnent pour maitres spirituels qui Pythagore,
qui Egérie, qui les Muses. D’ailleurs, dans un passage des Fastes qui évoque
I'inspiration de Numa dans sa réforme du calendrier, Ovide ne tranche pas entre
Ihypothése Pythagore et I'hypothése Egérie®s°.

Pour clore ce chapitre, nous dirons donc que le discours de Pythagore
chez Ovide présente de nombreux traits constitutifs du phénoméne de la
révélation, méme si certains d’entre eux offrent une élaboration problématique :
le dogmatisme pythagoricien peine parfois a énoncer la vérité ; le dévoilement

249XV, 127-137.
250 Fast., lll, 153-154 : siue hoc a Samio doctus qui posse renasci /nos putat, Egeria siue monente
sua. Sur ce texte, voir aussi infra, p. 260-261.
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des secrets et des principes de la nature tend a se résoudre en spectacle des
phénomenes visibles et des merveilles de la nature ; la prophétie et eschatologie
ne sont présentes qu'a titre de discours rapporté ; enfin, I'efficace du discours
de Pythagore reste incertaine. De tous ces problemes, il nous semble cependant
téméraire de tirer la conclusion que ce discours n’obéit qu’a une intention
parodique de la part d’Ovide. Certes, il ne faut pas chercher dans le livre XV
I'expression d’un pur acte de foi philosophique et religieux : ’humour, les
réserves qui transparaissent dans les écarts mentionnés ci-dessus suffisent a
prouver, si besoin en était, que 'écriture ovidienne n’est pas celle d’un initié
pythagoricien. Cependant, comme nous I'avons vu tout au long des analyses
précédentes, la plupart de ces écarts peuvent s’expliquer par des raisons qui ne
ressortissent pas  une intention parodique a I'égard du pythagorisme lui-méme
(Pexaltation des corps, le souhait d’intégrer le discours dans I'espace mythique
du poéme, le dialogue polémique avec Lucrece, la distanciation a I'égard de
I'idéologie augustéenne). En outre, le texte ovidien s'inscrit dans la tradition
(néo)pythagoricienne d’'une maniére plus précise qu’il n'y parait au premier
abord — et le point commun de la plupart des études qui réduisent le discours de
Pythagore a de la parodie est justement d’escamoter en partie ou totalement ces
rapprochements — et accorde un développement si important a ce discours, qui
constitue I'épisode le plus long des Métamorphoses, qu'on ne peut sempécher
de penser qu'Ovide s’y est assez mal pris pour parodier le pythagorisme si telle
a été son intention. Enfin, comme nous allons & présent le montrer dans les
pages suivantes, I'espoir d’immortalité, I'attachement au vivant, les traces
d’interprétation allégorique de la mythologie ainsi que I'assimilation constante
de la quéte poétique a une révélation qui s'expriment dans les autres ceuvres
d’Ovide, vont nous fournir une nouvelle preuve de ce que le discours de
Pythagore, quoique inséré dans un univers de fiction, ne traduit pas un élan
philosophique et religieux purement artificiel.



CHAPITRE 6

LE DISCOURS DE PYTHAGORE DANS C(EUVRE D’OVIDE

Comment Ovide a-t-il été amené a consacrer plus de la moitié du dernier
livre de son ceuvre majeure, les Métamorphoses, 2 un discours de révélation de
Pythagore ? Le chapitre précédent nous a permis de mesurer le role du contexte
philosophique et littéraire dans la genése du texte ovidien, tandis que le chapitre
suivant, en étudiant le livre XV et sa relation au reste du poéme, fera apparaitre
certaines exigences internes d’architecture esthétique et symbolique qui ont
pu favoriser le choix de la forme de la révélation et celui de la philosophie
pythagoricienne pour assurer la conclusion des Métamorphoses. Entre ces deux
séries de raisons, entre 'extériorité du contexte contemporain et l'intériorité
de I'ceuvre, ne convient-il pas également de s'intéresser au plan intermédiaire
du créateur et d’essayer de déterminer le moment et la place du discours de
Pythagore dans sa vie et dans '’économie de ses différentes ceuvres ? Cette
question que la critique, peut-étre animée de l'esprit proustien du Contre
Sainte-Beuve ou implicitement désireuse de ne pas retomber dans les dérives
des analyses de Jérdme Carcopino qui avait annexé de maniére arbitraire Ovide
au pythagorisme?, n’a presque jamais posée, mérite pourtant de recevoir une
réponse : non seulement pour comprendre les évolutions problématiques de
la création ovidienne (aprés tout, que le chantre des beaux corps des Amores
ou de I'Ars amatoria ait également été le poete du spiritualisme pythagoricien
ne va pas de soi), mais aussi pour apporter des éléments de réponse externe a
la question du statut de la révélation pythagoricienne sous la plume d’Ovide
(credo personnel, artifice poétique, texte parodique ?) sur lequel les doutes sont
permis si U'on s'en tient au seul cadre des Méramorphoses.

Apres avoir brievement rappelé le moment des Métamorphoses chez Ovide
et abordé en particulier la question des rapports entre leur publication et la
relégation du poete a Tomies, nous chercherons a déterminer si 'on retrouve
dans ses autres ceuvres des conceptions analogues a celles qui sont formulées
dans le discours de Pythagore, puis, en nous intéressant au theme du uates et de
la parole inspirée, nous essaierons d’apprécier les évolutions du paradigme de la
révélation chez le poete de Sulmone.

1 Tout d’abord dans son article « De la Porta Maggiore a Tomis », Orpheus, 1925, p. 289-313,
puis dans son ouvrage Rencontres de I’histoire et de la littérature romaines, Paris, Flammarion,
1963 (chap. 2, « L’exil d’Ovide, poéte néo-pythagoricien », Paris, 1963, p. 59-170).
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LE MOMENT DU LIVRE XV DES METAMORPHOSES DANS LA VIE ET L’CEUVRE D’OVIDE

On peut distinguer trois grandes périodes dans la vie d’Ovide? : les années
d’enfance et de formation rhétorique3 (de 43 avantJ.-C. a 25 avant J.-C.), les
années d’affirmation croissante sur la scéne littéraire romaine (des premieres
poésies lues en public vers 25 avant J.-C. aux monuments de la maturité
que sont les Métamorphoses et les Fastes en 8 apres ].-C.), enfin les années
de relégation a4 Tomies sur la mer Noire, ot il devait finir ses jours (de 8
a 17 ou 18 apres J.-C.). Quant a son ceuvre, elle se laisse communément
elle aussi diviser en trois grandes phases : le temps des poémes de 'amour,
comprenant les Amours, les Héroides, | Art d aimer, et les Remédes i l'amour (de
25 avant J.-C. a2 ou 3 apres J.-C.), le temps des grandes ambitions littéraires,
correspondant aux Métamorphoses et aux Fastes (commencées vers I avant
J.-C., ou méme plus t6t, et interrompues brusquement par 'exil en 8 apres
J.-C.), etenfin le temps des po¢mes de I'exil que sont les 77istes, les Pontigues,
auxquels il faut adjoindre deux ceuvres mineures composées pendant cette
période, le Contre Ibis et les Halieutiques. Pour préciser le moment ol
interviennent les Métamorphoses dans cet ensemble, deux problémes nous
semblent devoir étre abordés : celui des éléments de rupture ou de continuité
qu’elles introduisent par rapport aux ceuvres érotiques de la premiere période,
et celui du rapport entre leur rédaction et la relégation décrétée par Auguste
en 8 apr. ].-C.

Des ceuvres érotiques aux Métamorphoses : rupture ou continuité ?

Il est certain qu’en entreprenant a peu pres simultanément la rédaction des
Métamorphoses et celle des Fastes, Ovide marque une nouvelle étape, plus
ambitieuse, dans sa production littéraire. Ces deux ouvrages se signalent tout
d’abord par leur ampleur : en effet les Fastes, quoiqu’ils ne comportent que six
livres, étaient initialement congus pour présenter, n'elit été 'interruption de la
relégation, autant de livres que de mois dans 'année, C’est-a-dire douze (qui
est le nombre de livres, par exemple de I Enéide) ; quant aux Métamorphoses,
avec leurs quinze livres et leurs quelque douze mille vers, elles sont, apres les
Punica de Silius Italicus qui les dépassent d’environ deux cents vers, le po¢me
le plus long de la littérature latine qui nous soit parvenu. Ces deux ouvrages
se signalent également par leur dimension nationale et leur inscription, qui
n’exclut pas certaines ambiguités#, dans le genre de I'éloge de Rome et du

2 Onsereportera avec intérét a ’élégie autobiographique d’Ovide, dans les Tristes, 1V, 10.

3 Onsait par Sénéque le rhéteur qu’Ovide eut notamment pour maitres Arellius Fuscus et
Porcius Latro, et qu’il développa un godt tout particulier pour les suasoires : voir Controv.,
Il,2,8et12.

4 Sur cette ambiguité au livre XV des Métamorphoses, voir supra, p. 237-240.



principat augustéen : tandis que le prologue des Fastes, adressé 2 Germanicus,
affirme sans détour la volonté du poete de chanter, a travers 'exposé des fétes
religieuses qui scandent le calendrier romain, la gloire de la maison impériale®,
les Métamorphoses se terminent par le récit de 'apothéose de César et par une
invocation aux dieux pour qu’ils assurent la longévité du regne d’Auguste,
avant sa propre apothéose finale®. Enfin, et il y a [a une différence entre
les Métamorphoses et les Fastes, la premiére de ces deux ceuvres est écrite en
hexameétres dactyliques, hapax dans un corpus ovidien dominé par le distique
élégiaque. Or, on le sait, la métrique n'est pas seulement une affaire de métrique :
'hexameétre dactylique, dans ’Antiquité, est le vers noble par excellence, celui
des grands genres, I'épopée ou la poésie didactique. En changeant de métre,
Ovide indique ainsi sa volonté de s'inscrire dans la tradition de la grande poésie :
celle, entre autres, ' Homeére et d’Hésiode, et 4 Rome, d’Ennius, de Lucrece,
et de Virgile. Tout concourt donc a faire des Métamorphoses, comme Ovide les
appelle lui-méme?, un maius opus, « un ouvrage plus important », « un ouvrage
de plus grande envergure ».

Pourtant, il convient de souligner également les éléments de continuité entre
les Méramorphoses et les ceuvres érotiques. Ces éléments sont d’abord, de maniére
évidente, d’ordre thématique : de méme que le mythologue des Métamorphoses
est déja présent dans les ceuvres érotiques, de méme le poéte des amours n’a pas
disparu, bien au contraire, dans les Métamorphoses. En effet, tandis qu'il suffit
d’ouvrir U'index nominum des Amours, de I Art d'aimer et des Remédes a l'amour
pour mesurer, conformément a la maniere alexandrine, I'abondance de leurs
références mythologiques, et que les Héroides sont, comme on sait, des lettres
d’amour fictives dont les auteurs et les destinataires sont des personnages de la
mythologie®, 'un des themes majeurs des Métamorphoses (et 'une des causes
principales des transformations racontées) est 'amour : amour des dieux pour
des mortel(le)s (par exemple celui d’Apollon pour Daphné ou Hyacinthe, celui
de Jupiter pour lo, Callisto, Europe, Sémélé, ou Ganymede, ou encore celui
de Vénus pour Adonis), amour des dieux entre eux (par exemple celui de Mars
et de Vénus, ou celui de Pluton et de Proserpine), ou encore amour, partagé
ou non, d’un mortel pour un autre mortel (voir par exemple les épisodes de

5 fast., |, 9-14 : Inuenies illic et festa domestica uobis ; /saepe tibi pater est, saepe legendus
auus, /quaeque ferunt illi, pictos signantia fastos, /tu quoque cum Druso praemia fratre feres.
Caesaris arma canant alii : nos Caesaris aras /et quoscumque sacris addidit ille dies.

6 Voir Met., XV, 745-870.

7 Voir Tr., I, 63-64 : Inspice maius opus, quod adhuc sine fine tenetur /in non credendos
corpora uersa modos.

8 On notera toutefois I’exception, que nous aurons plus loin & commenter (voir infra,
p. 268-270) que constitue la 15¢ Héroide, dont 'auteur est la poétesse Sappho.
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Pyrame et Thisbé, de Térée et Philomele, de Céphale et Procris, ou d’Orphée
et Eurydice)®.

Un autre élément de continuité que I'on peut souligner entre les Métamorphoses,
mais aussi les Fastes, avec les ceuvres érotiques tient, comme les lignes précédentes
le suggerent déja, a la posture didactique d’Ovide. En effet, celui-ci n’a pas
attendu de déployer un projet étiologique systématique dans ses ceuvres de la
seconde période (explication de la nature par des métamorphoses, explication
de lorigine des fétes religieuses), ni, dans les Mézamorphoses, de se mesurer
officiellement a la tradition de la poésie didactique en recourant a ’hexamétre
dactylique, pour revétir le masque d’un maitre de savoir. Cette posture est en
effet déja amorcée par les deux ceuvres qui concluent le cycle érotique, 'Ars
amatoria et les Remedia amoris, ot Ovide se présente comme un praeceptor
Amoris, et comme un magister pour les jeunes gens®®. Méme s’il est vrai qu’il
parodie dans ces deux ouvrages, comme on I'a souvent souligné®, la littérature
savante des artes, il ne faut cependant pas méconnaitre chez lui la conviction
que 'amour fait 'objet d’un apprentissage particulier®?, tout comme la volonté,
sous couvert de légereté, de proposer une véritable réflexion sur la nature du
désir et sur les conditions du bonheur, qui engage un dialogue avec la tradition
philosophique et annonce par la méme occasion les Métamorphoses.

En particulier, deux passages du livre II de U'Arz d'aimer, celui qui retrace
les origines du monde et des hommes (v. 467-488), et celui, presque
immédiatement consécutif, qui met en scéne une apparition d’Apollon au poete
pour lui révéler 'impératif de la connaissance de soi en amour (v. 493-512)%,
procedent d’une dynamique de pensée en méme temps opposée et analogue a
celle de I'exposé cosmogonique au livre I et du discours de Pythagore au livre

9 Surlethémede ’lamourdans les Métamorphoses, on pourra consulter 'ouvrage, qui présente
en outre 'intérét d’en étudier Uinfluence sur le roman d’Apulée, de H. Miiller-Reineke,
Liebesbeziehungen in Ovids « Metamorphosen » und ihr Einfluss auf den Roman Apuleius,
Gottingen, Hainholz, 2000.

10 VoirA. A, |,17: ego sum praeceptor Amoris ; ||, 744 et lll, 812 : « Naso magister erat ».

11 Voir par exemple M. Steudel, Die Literaturparodie in Ovids « Ars Amatoria », Hidelsheim/
Ziirich/New York, Olms-Weidmann, 1992.

12 Voir sur ce point les analyses de M. Myerowitz, Ovid’s Games of Love, Detroit, Wayne State
University, 1985.

13 Pour le dialogue polémique que ces deux passages engagent avec la philosophie
hellénistique, et en particulier avec Lucréce et Cicéron, voir les analyses de C. Lévy, « Aimer
et souffrir : quelques réflexions sur la “Philosophie dans le boudoir” de ’Ars amatoria »,
dans L. Boullégue et C. Lévy (dir.), Hédonismes. Penser et dire le plaisir dans ’Antiquité et a
la Renaissance, Villeneuve-d’Ascq, Presses Universitaires du Septentrion, 2007, p. 161-172.
Par ailleurs, J. Dillon, a souligné que l'idée d’une épwtikn téxvn remonte a Platon (voir
Phaedr., 257a) et se retrouve chez les stoiciens qui écrivirent des traités malheureusement
perdus sur le sujet (voir D. L., VII, 34 et 175 pour des témoignages attestant que Zénon
et Cléanthe écrivirent chacun une ¢pwtukn) téxvn et D. L., VII, 130 pour I'existence d’un

Iepi Epwrog chez Chrysippe) : voir son article « A Platonist Ars Amatoria », CQ, 44, 1994,
p. 387-392.



XV des Métamorphoses : opposée, parce que la philosophie ovidienne, dans les
deux passages de ' Ars amatoria, n’assigne pas d’autre horizon a 'homme et au
vivant que la woluptas et fait résider la connaissance de soi dans celle de son
propre corps, ce qui s'inscrit en faux, du moins en apparence, avec ce que les
Métamorphoses disent du rdle particulier dévolu a '’homme dans la création du
monde par les dieuxs, ainsi qu'avec le spiritualisme pythagoricien ; analogue,
parce que le didactisme d’Ovide, dans 'Ars amatoria, déborde déja le cadre
purement érotique qui était le sien pour se donner respectivement comme
parole cosmogonique et révélation d’inspiration apollinienne, ce qui annonce le
prophétisme pythagoricien des Métamorphoses. Nous reviendrons plus loin sur
ce dernier point en étudiant la notion de uates chez Ovide qui pose la question
des liens entre poésie, philosophie et mantique, mais ce qui apparait d’ores
et déja, C'est que le recours a la philosophie, dans les Métamorphoses, ne peut
étre interprété seulement comme un artifice poétique ou une parodie : l'exposé
cosmogonique et le discours de Pythagore sont aussi le signe de la continuité
et de 'approfondissement du dialogue d’Ovide avec la philosophie qu'impose
sa conception de la poésie comme quéte et transmission, méme sur des modes
ludiques, d’un savoir.

Apres cette bréve mise en perspective du moment des Métamorphoses dans la
dynamique de la création ovidienne, abordons la question des rapports entre la
rédaction du poe¢me et la relégation d’Ovide 4 Tomies.

Les Métamorphoses et I’exil d’Ovide

Carmen et error, « un poéme et une erreur » : telle est la formule bien connue
par laquelle Ovide, dans ses Tristes®, résume les causes, sans doute appelées,
elles, 4 demeurer toujours inconnues, qui lui valurent d’étre relégué par
Auguste a Tomies en 8 apres J.-C*. En effet, si le mot carmen nous renvoie
vers ' Ars Amatoria, dont 'immoralité fut reprochée & Ovide et qui fut bannie
des bibliotheques®, il ne s’agit pourtant 13, selon toute vraisemblance, que

du prétexte officiel de sa relégation : quelle qu’ait été la volonté d’Auguste

14 Enapparence seulement, car comme nous ’avons vu, la doctrine de la métempsycose dans
le discours de Pythagore, semble mise au service de 'exaltation des corps tout autant, sinon
plus, que des ames.

15 Met., |,83-85 : finxit (sc. satus Japeto) in effigiem moderantum cuncta deorum pronaque cum
spectent animalia cetera terram, /os homini sublime dedit caelumque tueri /iussit et erectos
ad sidera tollere uultus.

16 Tr.,ll, 207.

17 Parmi les critiques ayant cherché a soutenir la thése selon laquelle Ovide n’aurait jamais
été exilé, voir A. Fitton-Brown, « The Unreality of Ovid’s Exile », LCM, 10, 1985, p. 18-22;
H. Hofmann, « Ovid im Exil? », Mitteilungen des Deutschen Altphilologenverbandes, 29,
2001, p. 8-19.

18 VoirTr., 11,8 1ll,1, 65-66 ; Pont., |, 1, 12.
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d’instaurer un certain ordre moral, en particulier par ses lois sur la répression
de I'adultere et 'obligation du mariage, on voit mal pourquoi, neuf ans apres
sa publication en 1 avant J.-C, U'Art d’aimer aurait pu étre une cause véritable
de chitiment impérial. Reste donc cet error dont parle Ovide®, dont on ne sait
rien, si ce n'est quil consista en un spectacle auquel il n’aurait pas da assister?, et
qui porta atteinte 2 Auguste lui-méme?.. A partir de l3, d'innombrables études
se sont ingéniées & proposer des hypothéses qu’il est impossible d’énumérer ici
dans leur intégralité®?, mais qui peuvent pour I'essentiel étre classées en trois
grandes familles :

— Tlaffaire de meceurs : Ovide aurait été le témoin, le complice, voire 'acteur
de relations adultérines impliquant des proches d’Auguste, comme Livie ou
I'une des deux Julie ;

— Tlintrigue politique : Ovide aurait été témoin ou membre d’'un complot
li¢ & Agrippa Postumus, fils d’Agrippa et de Julie, fille d’Auguste, que ce
dernier avait fait déporter dans I'llot de Planasia, ou méme d’un complot
d’opposants a 'empire, travaillant en sous-main a la succession d’Auguste ;
ou encore, Ovide aurait affiché dans ses Fastes une trop grande proximité
avec Germanicus au détriment de Tibére qu'Auguste choisissait au méme
moment comme héritier (4 ap. J.-C.) ;

— enfin le sacrilege au sens large : Ovide aurait assisté a une cérémonie
religieuse interdite aux hommes, ou 4 une séance de divination organisée
par des cercles occultes.

Ce dernier type d’hypothése semble cependant ne plus guere avoir d’adeptes
aujourd’hui : en particulier la these de J. Carcopino?, selon laquelle Ovide
aurait été frappé d’exil par Auguste a cause de son appartenance a un cercle
néopythagoricien qui aurait été hostile a 'empereur et aurait organisé des
séances clandestines de divination, n’est jamais parvenue a s'imposer, du fait
des fragilités voire des failles de sa démonstration. Par exemple, Carcopino
semble croire qu'Ovide s’est toujours gardé de prononcer le nom de Pythagore,
dans le respect de la tradition selon laquelle les pythagoriciens recouraient a
des formules de substitution pour ne pas profaner le nom du Maitre?*: or

19 Acoté de ce terme souvent employé (voir par Tr., II, 109 ; 111, 6, 26 ; IV, 1, 23, etc.), Ovide utilise
également ceux de crimen (Tr., 111, 6, 35 ; 1V, 10, 88, etc.) et de culpa (IV, 1, 24).

20 Voir Tr., 1,103 : Curaliquid uidi ? cur noxia lumina feci ?; Ill, 5, 49 : Inscia quod crimen uiderunt
lumina plector ; Ill, 6, 28 : Lumina funesti conscia facta mali.

21 Voir parexemple : Tr., Il, 209 : tua uulnera, Caesar ; IV, 10, 98 : laesi principis.

22 De nombreuses d’entre elles ont été recensées dans les ouvrages de J.-C. Thibault,
The Mystery of Ovid’s Exile, Berkeley/Los Angeles, University of California Press, 1964 et de
R. Verdiére, Le Secret du voltigeur d’amour ou le mystére de la relégation d’Ovide, Bruxelles,
Latomus, 1992.

23 Voir les références données supra, n. 1.

24 Sur ce point, voir supra, p. 136.



sil est vrai qu'Ovide utilise & plusieurs reprises des périphrases pour désigner
Pythagore?, non seulement celles-ci se contentent de renvoyer a son origine
samienne, sans présenter un quelconque caractére religieux, mais surtout il faut
leur adjoindre un vers des Pontiques négligé par Carcopino dans lequel le nom
de Pythagore est prononcé®. Autre exemple : Carcopino, certain de pouvoir
identifier Hygin??, le bibliothécaire d’Auguste, dans le « protecteur et saint

28 ququel est adressée la lettre 14 du livre III des

patron des hommes savants »
Tristes ainsi que la lettre 7 du livre I, dont le contenu est trés proche®, a voulu
voir dans les reproches voilés qu'Ovide adresse 4 son ami, dont le dévouement
semble s’étre refroidi3®, la preuve que celui-ci aurait pris ses distances avec lui afin
de dissimuler aux yeux d’Auguste son adhésion au pythagorisme qui aurait été la
cause de la relégation de 'auteur des Métamorphoses. Lensemble de 'argument
repose cependant sur des bases tres fragiles, d’autant qu'aucune allusion a ce qui
serait leur allégeance commune, le pythagorisme, ne se décetle dans ces lettres
adressées (et rappelons que ce point méme est hypothétique) 2 Hygin ; en outre,
le discours de Pythagore chez Ovide n’accorde, comme nous I'avons vu, qu'une
importance limitée au théme de 'immortalité céleste de 'ame, n'évoque pas
la musique des spheres, et ignore les spéculations arithmologiques, autant
d’aspects censés étre représentatifs du « pythagorisme » d’Hygin. Enfin, dans
la mesure ot Ovide affirme avoir subi seul les conséquences de sa faute3’, on
voit mal pourquoi, comme I'a souligné J.-C. Thibault3?, il aurait été le seul a
étre puni par Auguste s'il avait participé a une séance collective de divination
jugée sacrilege. Le motif privé ou politique reste donc a privilégier, et, en ce qui
concerne notre propos, il serait imprudent de voir dans le discours de Pythagore
au livre XV des Métamorphoses I'expression du credo et des affiliations qui
devaient valoir a Ovide sa relégation (ce qui ne signifie évidemment pas, comme
nous le verrons plus loin, qu'il faille sous-estimer les affinités de sa pensée avec
le pythagorisme).

Cependant, si chercher dans le discours de Pythagore la cause ou le reflet
des causes de I'exil d’Ovide se révele une entreprise infructueuse, il convient
de se demander si celui-ci et plus largement le livre XV des Métamorphoses

25 Voir Met., XV, 60 : uir Samius ; Fast., ll, 153 : Samio ; Tr., lll, 3, 62 : Samii[...]senis.

26 Pont., ll, 3, 44 : Pythagoraeque ferunt non nocuisse Numam.

27 Sur Hygin et les affinités de ses écrits avec le pythagorisme, voir supra, p. 190-192.

28 Tr., I, 14, 1: Cultor et antistes doctorum sancte uirorum.

29 Surcette hypothése, voir P. van de Woestyne, « Un ami d’Ovide, C. lulius Hyginus », MB, 33,
1929, p. 31-45.

30 Tr., lll, 14, 2-5 : Quid facis, ingenio semper amice meo ? Ecquid, ut incolumem quondam
celebrare solebas, nunc quoque ne uidear totus abesse caues ?

31 Voir par exemple Pont., ll, 2, 15-16 : est mea culpa grauis, sed quae me perdere solum /
ausasit.

32 J.-C. Thibault, The Mystery of Ovid’s Exile, op. cit., p. 112.
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ne pourraient pas avoir été écrits en partie sous 'influence de I'exil ou de la
menace prochaine de celui-ci. Pour répondre a cette question, on peut tout
d’abord partir du témoignage le plus explicite que nous possédions sur les liens
chronologiques entre la rédaction du po¢me d’Ovide et l'irruption de Pexil,
celui de la septieme piece du livre I des Zristes :

Carmina maior imago / sunt mea, quae mando qualiacumque legas, / carmina
mutatas hominum dicentia formas, / infelix domini quod fuga rupit opus. / Haec
ego discedens, sicut bene multa meorum, / ipse mea posui maestus in igne manu ; /
utque cremasse suum fertur sub stipite natum / Thestias et melior matre fuisse soror,
/ sic ego non meritos mecum peritura libellos / imposui rapidis uiscera nostra rogis,
/ uel quod eram Musas, ut crimina nostra, perosus, / uel quod adhuc crescens et
rude carmen erat. / Quae quoniam non sunt penitus sublata, sed extant / (pluribus
exemplis scripta fuisse reor), / nunc precor ut uinant et non ignaua legentem / otia
delectent admoneantque mei. (1r.,1, 7, 11-26.)

Mes vers sont un portrait plus fidéle de moi ; je te demande de les lire, tels quils
sont, ces vers qui chantent les métamorphoses des hommes, ouvrage malheureux
quinterrompit la fuite de son maitre. A mon départ, avec beaucoup de mes
pocmes, je 'ai dans mon désespoir jeté au feu de ma main ; et, comme la fille de
Thestios, briila, dit-on, son fils sous la forme d’une b{iche, et fut meilleure sceur
que mére, ainsi j’ai posé sur les flammes dévorantes ces petits livres innocents,
mes propres entrailles, que je voulais détruire avec moi, soit par haine des Muses
causes de mon crime, soit parce que ce poéme était inachevé et imparfait. Mais
puisque ces vers n’ont pas été anéantis, mais survivent — je crois qu'on en écrivit
plusieurs exemplaires — je souhaite maintenant qu’ils vivent et que le fruit de

mes loisirs studieux charme le lecteur et lui rappelle mon souvenir33.

Ce témoignage, dans lequel il nest pas aisé de faire la part de la vérité historique
etde la reconstruction pathétique, semble accréditer a premiére vue I'idée d’'une
interruption brutale de la rédaction des Métamorphoses par 'exil : Ovide déplore
d’ailleurs régulierement dans d’autres pieces des Tristes le caractére inachevé de
son ceuvre, a laquelle il n’eut pas le temps d’apporter la derni¢re main34. Dans ce
cas de figure, hypothése selon laquelle le livre XV des Métamorphoses porterait

la marque de I'exil du poéte parait évidemment invalidée.

33 Traduction ). André, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1968, légérement modifiée.

34 Voir Tr., Il, 63-64 : inspice maius opus, quod adhuc sine fine tenetur /in non credendos
corpora uersa modos ; Ibid., 555-556 : dictaque sunt nobis, quamuis manus ultima coeptis
/defuit, in facies corpora uersa nouas ; Tr., Ill, 14, 19-24 : Sunt quoque mutatae, ter quinque
uolumina, formae, /carmina de domini funere rapta sui. /lllud opus potuit, si non prius ipse
perissem, /certius a summa nomen habere manu : /nunc incorrectum populi peruenit in ora,
/in populi quicquam si tamen ore mei est.



Mais alors, comment expliquer la place majeure qu'occupe au livre XV,
comme on 'a fait remarquer35, la figure de I'exilé ? Sont en effet amenés a
quitter leur patrie Myscélos, Achéen a qui Hercule ordonna d’aller en Italie
fonder la ville de Crotone3®, Pythagore, qui s’exila de Samos par haine de la
tyrannie3, Hippolyte, qui fut chassé d’Athénes par Thésée suite aux accusations
mensongeres de Phedre38, ou encore Cipus, général romain, qui réclama d’étre
exilé de Rome apres que des cornes lui eurent poussé sur la téte3. En particulier,
le récit qu’Ovide met dans la bouche d’Hippolyte pourrait bien se préter a une
lecture au second degré :

Me Pasiphaeia quondam / temptatum frustra patrium temerare cubile, / quod
uoluit, finxit uoluisse et crimine uerso / (indiciine metu magis offensane repulsae ?)
/ damnauit meritumque nihil pater eicit urbe / hostilique caput prece detestatur
euntis. (Met., XV, 500-505.)

Jadis la fille de Pasiphaé, apres m’avoir vainement poussé a souiller la couche de
mon pére, prétendit que javais voulu ce qu’elle-méme voulait, et, m’attribuant
son crime (fut-ce davantage par crainte d’étre dénoncée ou par dépit de mon
refus ?) me fit condamner, et malgré mon innocence, mon pére me chassa de la
ville et me maudit en faisant tomber sur ma téte, tandis que je m’éloignais, de

terribles imprécations“°.

Ne peut-on pas voir dans ces mots une allusion a cette fameuse affaire
d’adultére qui passe, nous 'avons vu, pour 'une des causes possibles de Iexil
’Ovide ? On aurait ainsi Ovide/Hippolyte injustement accusé par Livie (ou
d y
‘une des deux Julie, la symétrie n’étant pas nécessairement parfaite)/Pasiphaé,
1 desd lie, la symét tant t parfaite)/Pasiph
et tout aussi injustement condamné a l'exil par Auguste/ Thésée. On peut méme
relire dans cette perspective 'invocation aux dieux a la fin du livre XV, ol
Ovide leur demande d’assurer 'ascension d’Auguste au ciel aprés sa mort, d’olt
g
il exaucera les prieres#* : cette invocation pourrait étre interprétée comme un
souhait masqué que les dieux hitent la mort d’Auguste, puisque ce dernier,
vivant, n’exauce pas les pri¢res de pardon qu'Ovide lui adresse. De méme,
\ . 37 . e
quand notre pocte, dans les deux premiers vers de I'épilogue, affirme qu’il a

« désormais achevé un ouvrage que ni la colére de Jupiter, ni le feu, ni le fer, ni

35 Voir B. Blanc, Les « Métamorphoses » d’Ovide. Un vivier de légendes et de mythes, Paris,
L’Harmattan, 1995, p. 278-280.

36 Met., XV, 19-57.

37 Ibid., 60-61: Vir fuit hic ortu Samius, sed fugerat una /et Samon et dominos odioque
tyrannidis exsul /sponte erat.

38 /bid., 500 sq.

39 /bid., 565-621.

40 Texte et traduction G. Lafaye modifiés.

41 XV, 870 : accedat caelo faueatque precantibus absens.
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le temps dévoreur ne pourront abolir »#?, on peut se demander si I'expression
Touis ira n’est une fagon habile de désigner la colere d’Auguste contre lui, colére
qui est un théme récurrent des Tristes et des Pontiques® : cette interprétation
est d’autant plus séduisante que dans un passage du livre II des Zristes, adressé
a Auguste, Ovide établit une analogie entre le princeps et Jupiter, tous deux
maitres de 'univers, et lui demande de modeler sa conduite sur celle du dieu*4.

Ces hypotheses restent évidemment invérifiables, et vont en tout cas a
I'encontre des déclarations d’Ovide lui-méme selon lesquelles il n’eut pas le
temps d’apporter la derni¢re main aux Métamorphoses. Elles font toutefois
miroiter la possibilité qu’en dépit de ces déclarations, le livre XV ait été au
moins partiellement écrit ou réécrit soit dans le temps qui sépara la sentence
d’Auguste et le départ du poete a Tomies, soit méme pendant I'exil, d’oti il aurait
fait parvenir 2 Rome, a I'un de ses amis, une version définitive de son poé¢me :
dans 'un et autre cas, la thématique de I'exil pourrait ainsi s’étre vu accorder
une importance plus grande au sein du livre XV, tandis que 'invocation et
I'épilogue auraient été enrichis de certains sous-entendus entrant en résonance
avec la situation personnelle d’Ovide. Dans un tel contexte, le discours de
Pythagore, méme s'il fut selon toute vraisemblance congu bien avant I'exil du
fait de son role central dans I'économie générale du poeme, prendrait un visage
nouveau au sein de ce livre XV : celui d’Ovide lui-méme, poete-philosophe
de la métamorphose de toute chose, et, comme Pythagore, promis a I'exil a
cause de la domination d’un tyran. Il est vrai qu'Ovide insiste sur le caractere
volontaire de 'exil de Pythagore (v. 61-62 : exsul / sponte erat, avec mise en
valeur de sponte par le rejet) 5, ce qui Soppose a son propre destin : mais on
pourrait toujours répondre que cette insistance, tout comme 'emploi du
pluriel dominos (v. 61) pour renvoyer a la situation politique de Samos, alors
gouvernée par un tyran, Polycrate (méme si ce pluriel peut étre senti comme
poétique, et permet en outre d’éviter 'élision de la syllabe finale de dominum
devant odioque), sont précisément des moyens de ne pas rendre trop explicite

42 Ibid., 871-872 : lamque opus exegi quod nec louis ira nec ignis /nec poterit ferrum nec edax
abolere uetustas.

43 Voir entre autres exemples : Tr., I, 81 (irato te) ; Ill, 8, 39 (Caesaris ira).

44 Tr., 1, 37-40: lure igitur genitorque deum rectorque uocatur, /iure capax mundus nil loue
maius habet. /Tu quoque, cum patriae rector dicare paterque, /utere more dei nomen
habentis idem.

45 Porphyre (V. P.,9 et 16) et Diogéne Laérce (VIII, 3) évoquent tous deux la tyrannie de Polycrate
comme cause unique de l’exil de Pythagore ; en revanche, Jamblique (V. P., 28) indique que
Pythagore aurait cherché envenant en Italie des hommes plus désireux d’apprendre que ses
concitoyens. Il est possible que cette seconde tradition n’ait pas été connue d’Ovide, mais,
dans le cas contraire, on voit comment il 'aurait délibérément passée sous silence au profit
de la premiére.



cette allusion antiaugustéenne, d’autant qu'on sait par Suétone qu’Auguste
considérait justement le titre de dominus comme une injure infamante*®.

Apres cet essai de définition du moment des Métamorphoses dans la vie et
I'ceuvre d’Ovide, nous devons a présent aborder plus précisément la question
du rapport du poete au pythagorisme tel qu'il se laisse appréhender dans les
autres ouvrages que les Métamorphoses, afin de pouvoir mieux cerner certains
enjeux du recours d’Ovide a la philosophie du Maitre de Samos au dernier livre
de celles-ci.

OVIDE ET LE PYTHAGORISME

Quelle place le pythagorisme occupe-t-il dans la pensée ovidienne ? En
excluant les deux positions extrémes incarnées respectivement par J. Carcopino
et, entre autres, par Ph. DeLacy?¥, celle qui consiste a conclure hativement a
I'allégeance d’Ovide a un cercle néopythagoricien et celle qui consiste, par le
méme type de raccourcis, a ne voir dans le discours de Pythagore au livre XV
des Méramorphoses qu’un artifice rhétorique et poétique, il convient d’examiner
précisément un certain nombre de passages des autres ceuvres d’Ovide qui font
allusion & Pythagore et a sa doctrine, ou entrent en résonance avec elle : cela
nous permettra de déterminer dans quelle mesure Ovide a pris au sérieux ou
fait sienne, au moins sur certains points, la doctrine qui, exprimée dans les
Métamorphoses a travers le masque de Pythagore, ne peut pas en tant que telle
lui étre imputée. Pour ce faire, nous étudierons successivement trois themes
pythagoriciens présents chez Ovide en dehors du discours de Pythagore et qui
instaurent un dialogue avec lui : celui de 'immortalité de 'dme, celui de I'unité
et du respect du vivant, et enfin celui du symbolisme mythologique.

Ovide et la question de 'immortalité de ’'ame

S’il est une immortalité en laquelle Ovide a toujours exprimé sa foi, des ceuvres
érotiques aux ceuvres de l'exil, Cest d’abord celle que confere, dans la mémoire
des hommes, la poésie. Le texte le plus célebre a ce sujet, que nous n’étudierons
qu'au chapitre prochain afin de ne pas anticiper sur la question des liens du
discours de Pythagore avec le reste de Métamorphoses, est bien stir I'épilogue en
forme de sphragis qui constitue les derniers vers de I'ceuvre (XV, 871-879)48.
Mais nous pouvons ici citer deux autres textes dans lesquels s'exprime la méme
croyance. Le premier est constitué par les deux derniers vers de I'élégie I, 15

46 Suet., Aug., 53, 1: Domini appellationem ut maledictum et obprobrium semper exhorruit.

47 P.Delacy, « Philosophical Doctrine and Poetic Technique in Ovid », CJ, 43, 1947, p. 153-161
(p. 154 en particulier).

48 Voirinfra, p. 306-308.
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des Amours, ou Ovide, apres avoir souligné que les grands poctes, ' Homere et
Hésiode a Tibulle et Gallus en passant, entre autres, par Callimaque, Lucrece
ou Virgile, sont promis a une gloire éternelle, affirme qu’il continuera a vivre
apres sa mort, le contexte permettant de comprendre que c'est grice a ses vers
qu’il ne mourra pas tout a fait :

Ergo etiam cum me supremus adederit ignis, / uinam, parsque mei multa superstes
erit. (Am., 1, 15, 41-42.)
Donc, méme quand le biicher supréme m’aura consumé, je vivrai, et une grande

partie de moi survivra®.
Le second se trouve dans un passage de I'élégie autobiographique des Zristes :

In toto plurimus orbe legor. / Si quid habent igitur uatum praesagia ueri, / protinus
ut moriar, non ero, terra, tuus. (1r., IV, 10, 128-130.)

Je suis trés lu dans tout I'univers. Si donc les pressentiments des poétes ont
quelque chose de vrai, dussé-je mourir dés maintenant, 6 Terre, tu ne m'auras

pas tout entier.

Il y a donc une remarquable continuité de la pensée d’Ovide sur ce point :
Pintérét du premier passage est qu’il montre que I'espoir ovidien d’'immortalité
est présent dés la période des ceuvres érotiques, celui du second est qu'il suggere
que cet espoir ne peut étre réduit a un simple topos poétique, puisqu’il est encore
formulé dans le contexte de la confidence personnelle des Z7istes®°. En outre,
dans les deux cas, la seule immortalité qui semble compter aux yeux d’Ovide
est celle que confere la poésie.

Pourtant, Ovide s’est également prononcé a plusieurs reprises sur 'immortalité
de 'ame, et il apparait que, sans lui accorder le méme crédit qu'a celle que
confere la poésie, il ne I'a jamais exclue. Citons pour commencer un extrait
des Fastes qui évoque justement Pythagore et sa doctrine de la réincarnation a
l'occasion d’un développement sur les évolutions du calendrier romain :

Primus oliniferis Romam deductus ab aruis | Pompilius menses sensit abesse duos,
/ siue hoc a Samio doctus qui posse renasci / nos putat, Egeria siue monente sua.
(Fast., 111, 151-154.)

49 Traduction H. Bornecque, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1989, modifiée.

50 Voiraussi, outre les deux passages cités, Am., lll, 15, 20 : post mea mansurum fata superstes
opus ; Tr., Ill, 7, 49-52 : Quilibet hanc saeuo uitam mihi finiat ense, /me tamen extincto fama
superstes erit, /dumque suis uictrix omnem de montibus orbem /prospiciet domitum Martia
Roma, legar ; Pont., Ill, 2, 31-32 : Corpora debentur maestis exsanguia bustis, /effugiunt
structos nomen honorque rogos.



Le premier, emmené des champs d’olives & Rome, Numa s’apercut qu’il
manquait deux mois, 'ayant appris soit du Samien, pour qui nous pouvons

renaitre, soit sur les conseils de sa chere Egérie.

Dans ce passage ou Ovide, comme au livre XV des Métamorphoses et dans un
vers déja cité des Pontiques®, se plait a faire fond sur la tradition de la formation
du roi Numa par Pythagore®?, ce dernier est désigné par une périphrase qui
le caractérise de maniére essentielle comme le défenseur de la thése de la
réincarnation de 'ame : Samio [...] qui posse renasci nos putat, « le Samien qui
pense que nous pouvons renaitre ». Cette allusion est assez ambigué : non
seulement parce qu’elle a quelque chose d’assez gratuit dans I'économie du
passage, et qu'on peut s'interroger sur sa raison d’étre (nécessité métrique ?
gotit pour les périphrases savantes ? intérét pour la doctrine pythagoricienne
de 'immortalité de 'ame ?), mais aussi parce qu’Ovide relaie la pensée de
Pythagore, mais sans la reprendre directement a son compte, puisqu’il s’agit
d’abord de l'opinion (puzat) du philosophe de Samos.

En fait, d’autres passages d’Ovide nous révelent que cette ambiguité
correspond assez bien a Iétat de ses croyances sur la question de 'immortalité
de 'ame : il s'agit pour lui d’une these dont il n'est pas convaincu, mais qui
reste 4 ses yeux de 'ordre du possible. Ainsi, dans I'éloge funebre de Tibulle que
constitue I'élégie I11, 9 des Amours, alors méme que, par un vers de la premiere
partie du poéme qui affirme que rien ne survit au biicher sinon les po¢mes®3,
Ovide semble nier 'immortalité de 'ame, la derniére partie de I'élégie revient
cependant sur cette affirmation dogmatique :

Si tamen e nobis aliquid nisi nomen et umbra / restat, in Elysia ualle Tibullus eriz.
(Am., 111, 9, 59-60.)
Si, pourtant, il reste de nous autre chose qu'un nom et qu'une ombre, Tibulle

habitera dans le vallon élyséen>4.

Ainsi, 2 coté de la survivance du nom (celle qu'offre, justement, 'immortalité
poétique) et de celle de 'ombre, est envisagée la possibilité d’'une survie dans les
Champs Elysées, c'est-2-dire dans le lieu des Enfers réservé aux hommes vertueux.
On peut se demander ce qu’est cet aliguid évoqué par Ovide, car aussi bien dans

les conceptions populaires que dans la doctrine d’origine pythagoricienne de
pop q g ythag

51 Met., XV, 479-481: Talibus atque aliis instructo pectore dictis [...] Numam ; Pont., lll, 3, 44 :
Pythagoraeque ferunt non nocuisse Numam.

52 Sur cette légende, voir supra, p. 245.

53 Am., |, 9,28 : defugiunt auidos carmina sola rogos.

54 Traduction H. Bornecque.
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la tripartition entre corps, ombre, et 4&me35, c’est normalement 'ombre qui est
censée gagner les Enfers, tandis que 'ame, elle, rejoint les cieux ou se réincarne.
En fait, il semble que la vision ovidienne de la survie aprés la mort n’ait pas
été d’'une grande cohérence, méme si dans tous les cas, c’est bien d’une survie
irréductible a celle que confeére la poésie qu'il est question. En effet, dans un
passage des Tristes apparemment assez proche de celui que nous venons de citer,
Opvide écrit :

Si tamen extinctis aliquid nisi nomina restant / et gracilis structos effugit umbra
rogos [...] (11, 1V, 10, 85-86.)
Si pourtant il reste apres la mort autre chose qu'un nom et si une ombre légere

échappe au bacher [...]

Ici, Paliquid promis aux Champs Elysées dont parlait lextrait précédent a
disparu, et ’hypothese en laquelle il est permis de croire sans certitude est celle
de 'ombre elle-méme, dont I'existence était tenue pour assurée dans I'éloge
funébre de Tibulle. Il semble en fait que, dans ce passage, I'umbra ait changé de
statut et soit 3 comprendre comme un synonyme d’anima, ainsi que le confirme
un autre passage des Tristes, essentiel, parce qu’Ovide s’y exprime explicitement
sur la doctrine de Pythagore :

Atque utinam pereant animae cum corpore nostrae / effugiatque auidos pars mihi
nulla rogos !/ Nam si morte carens wacua wolat altus in aura / spiritus et Samii sunt
rata dicta senis, / inter Sarmaticas Romana uagabitur umbras / perque feros manes
hospita semper erit. (Tr., 111, 3, 59-64.)

Plaise au ciel que nos 4mes périssent avec nos corps, et quaucune partie de mon
étre n'échappe a 'avide blicher ! Car si, immortel, 1a-haut dans l'air vide, I'esprit
vole, et si le vieillard de Samos a dit vrai, mon ombre romaine errera entre celles

des Sarmates, et parmi des manes sauvages sera toujours étrangere.

Ce texte a de quoi surprendre, non pas tant a cause de 'espoir paradoxal
d’Ovide d’une disparition totale de son étre avec la mort que fait naitre en lui
le désespoir de I'exil, qu'a cause de la vision de la doctrine pythagoricienne
ici exprimée : Ovide impute en effet & Pythagore une pensée dans laquelle
'ame, assimilée & 'ombre (les termes animae, spiritus et umbras semblent plus
ou moins employés, de maniére assez flottante, comme des synonymes), est
appelée a errer sans fin dans air, sans jouir de 'immortalité parmi les astres
et sans se réincarner non plus dans un nouveau corps. Il est vrai que, dans les
Meémoires pythagoriciens cités par Alexandre Polyhistor, I'air est décrit comme

55 Sur cette tripartition, voir supra, p. 224.



rempli d’Ames>® : mais ces 4mes sont celles des démons et des héros, non
celles du commun des mortels, fussent-ils des poctes. En fait, tout se passe
comme si Ovide, en proie a 'angoisse d’un exil éternel en pays barbare, n’avait
sollicité ici Pythagore que comme garant d’une survie qu’il redoute, sans se
préoccuper, de maniére bien excusable, de I'exactitude doctrinale de son propos.
Ce témoignage, saisi au vif de 'Ame du poete, révele cependant qu’il ne croit
pas ou en tout cas pas suffisamment ni en la réincarnation ni en 'immortalité
céleste pour les envisager ici comme de sérieuses alternatives.

Nous pouvons a présent conclure. Ovide n’exprime vraisemblablement
pas, dans le discours de Pythagore au livre XV des Métamorphoses, un acte
de foi personnel : ses doutes quant & 'immortalité de 'ame et a la possibilité
de sa réincarnation vont bien au-dela, a titre de comparaison, des réserves
cicéroniennes en la matiere, puisqu’il n’a jamais, sauf peut-étre dans un passage
des Fastess7, la tentation, quand il parle en son nom propre, de 'affirmation
dogmatique, et ne présente la survie de '’Ame que comme une hypothese
incertaine (pour Cicéron, au contraire, s'il demeure une incertitude, la croyance
en I'immortalité de 'dme peut néanmoins étre fondée en raison). De plus, la
confrontation des différents passages oit Ovide aborde cette question révele
quil n’'a pas cherché a rendre compte de maniére cohérente de la doctrine
pythagoricienne de I'ime, et qu’il n’a pas lui-méme une vision bien établie de
la survie apres la mort. Reste qu’Ovide montre une réelle sensibilité a I'égard de
Iénigme de la survie et qu’il faut penser chez lui 'immortalité de I'ime comme
un élément venant prolonger la croyance dans I'immortalité poétique : entre le

56 VoirD. L., VIll, 32. Sur Alexandre Polyhistor, voir supra, p. 63-64.

57 Il s’agit du célébre éloge de I’astronomie en |, 295-310. En effet, évoquant les « ames
fortunées qui les premiéres eurent a cceur de connaitre ces choses et de s’élever jusqu’aux
demeures célestes » (v. 297-298 : Felices animae, quibus haec cognoscere primis /inque
domus superas scandere fuit !), Ovide affirme qu’elles ont montré comment on atteint le ciel
(v. 307 : sic petitur caelum), ce qui pourrait renvoyer a 'immortalité céleste de 'ame ainsi
offerte en récompense. Quoi qu’il en soit, ce passage entre en résonance avec le livre XV des
Métamorphoses ol il est dit que Pythagore, étudiait « les lois régissant les mouvements des
astres » (v. 71: qua sidera lege mearent), se plaisait a « s’élever a travers les hauteurs des
astres » (v. 147-148 : iuuat ire per alta /astra) et que « bien qu’éloigné du monde céleste,
il s’approcha des dieux par la pensée » (v. 62-63 : licet caeli regione remotus /mente deos
adiit) ; de plus, le vers Felices animae, quibus haec cognoscere primis apparait comme une
réminiscence du Felix qui potuit rerum cognoscere causas de Virgile (Georg., Il, 490), dont
P. Boyancé, dans « Sur quelques vers de Virgile », art. cit., avait mis en lumiére, contre
l’interprétation épicurienne, larriére-plan pythagoricien. On notera également, méme s’il est
impossible de tirer de ce motif conventionnel une conclusion quant aux opinions personnelles
d’Ovide, limportance du théme du catastérisme dans les Fastes (Il, 457-474 : les Poissons ;
11, 403-414 : Ampélos ; 11, 459-516 : Ariane, etc.), ce qui trahit peut-étre une influence du De
Sphaera de Nigidius Figulus ou du De astronomia d’Hygin. Sur ’astronomie dans les Fastes,
voir E. Gee, Ovid, Aratus and Augustus. Astronomy in Ovid’s « Fasti », Cambridge, University
Press, 2000 : malheureusement, ’auteur, prisonnier de son hypothése selon laquelle I’ceuvre
d’Ovide serait marquée par le stoicisme par 'intermédiaire des Phénoménes d’Aratos, passe
entiérement sous silence la piste pythagoricienne.
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carmina morte carent des Amours (I, 15, 32 : « les poémes échappent a la mort »)
et le morte carent animae du discours de Pythagore (Metz., XV, 158 : « les Ames
échappent a la mort »), il y a certes une dissymétrie chez Ovide, parce que seule
la premiére formule exprime une croyance véritable ; mais il y a aussi continuité,
parce que la seconde exprime une possibilité qui reste ouverte, et dit, comme la
premiére, la puissance et la permanence de la vie. C'est précisément ce theme
de la vie qu'il nous faut étudier a présent.

Ovide, l’unité et le respect du vivant

Comme nous I'avons vu en étudiant le livre XV des Métamorphoses, le
discours de Pythagore est un hymne 2 la vie sans cesse recommencée grice aux
changements permanents qui affectent la nature, et 4 la métempsycose qui lui
confére une mystérieuse unité. Or cette sensibilité exacerbée devant la puissance
et 'unité du mouvement de la vie s'exprime déja dans les ceuvres érotiques, en
particulier dans le passage de I'Art d'aimer déja évoqué qui insiste sur le role
civilisateur de la noluptas chez '’homme :

Blanda truces animos fertur mollisse uoluptas : / constiterant uno femina uirque
loco ; / quid facerent, ipsi nullo didicere magistro ; / arte Venus nulla dulce peregit
opus. | Ales habet quod amet ; cum quo sua gaudia iungat, / inuenit in media
femina piscis aqua ; / cerua parem sequitur, serpens serpente tenetur [...J (A. A., 11,
477-483.)

Cest, dit-on, la volupté caressante qui adoucit ces Ames farouches. Une femme
etun homme s’étaient arrétés en un méme lieu. Sans aucun traité savant, Vénus
remplit son doux office. Loiseau a un étre & aimer ; le poisson femelle trouve
au milieu des eaux un compagnon avec qui golter la joie de s'unir ; la biche

recherche son semblable ; le serpent s'attache au serpent [...] 8.

Ainsi, Ovide passe brutalement de I'évocation de la premiére union entre
un homme et une femme a un catalogue d’exemples, que nous n’avons pas
cité en entier, visant a illustrer le principe de 'accouplement entre le méile et
la femelle dans le monde animal : ce que le poéte entend par la souligner, c’est
évidemment 'universalité du désir, qui crée une unité fondamentale du vivant
et tend & montrer les limites de la distinction entre ’homme et 'animal. Ce qu’il
y a donc de fascinant dans ce passage, C'est qu'il préfigure déja le livre XV des
Meétamorphoses : a partir d’'un présupposé non pythagoricien, celui, éloigné
de toute préoccupation spirituelle, de la toute-puissance du corps et du désir,
Ovide retrouve I'intuition pythagoricienne de I'unité du vivant. Si le poete de
Sulmone a été conduit a se faire le porte-parole de la doctrine de la métempsycose

58 Traduction H. Bornecque, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1924, légérement modifiée.



dans les Métamorphoses, Cest donc peut-étre, entre autres raisons, parce que le
spiritualisme pythagoricien lui permettait paradoxalement de donner un garant
philosophique  sa fascination pour le jeu des corps et a son intuition de I'unité
duvivant. D’une certaine manicre, on peut dire que qu'Ovide fut pythagoricien
par érotisme et par attachement au corps.

Par ailleurs, la conséquence éthique principale qui découle dans le
pythagorisme de la doctrine de la métempsycose est celle de 'interdiction de
la nourriture carnée et de certains sacrifices sanglants. Or, dans un passage des
Fastes, Ovide, parlant ici en son nom propre, reprend la teneur d’un passage
du discours de Pythagore au livre XV des Métamorphoses qui oppose, dans
I’histoire de la mise & mort des animaux par les hommes, le destin du porc (ou
de la truie) et du bouc (ou de la chevre), qui s'attirerent une punition sanglante
par leur propre faute respective (avoir déterré les semences pour les premiers
et avoir brouté les vignes pour les seconds), a celui de la brebis et du beeuf,
bétes inoffensives injustement sacrifiées®. En particulier ces deux vers pleins

de commisération des Fastes :

Culpa sui nocuit, nocuit quoque culpa capellae : / quid bos, quid placidae
commeruistis oues ? (Fast., 1, 361-362.)
Clest sa faute qui a perdu la truie, sa faute aussi qui a perdu la cheévre : mais toi,

beeuf, mais vous, paisibles brebis, quel a été votre crime?

font précisément écho aux formules nocuit sua culpa duobus (v. 115), quid
meruistis oues, placidum pecus [...] ? (v. 116) et quid meruere boues [...] ? (v. 120)
du discours de Pythagore. De plus, Ovide revient au livre IV des Fastes sur la
question du sacrifice inutile du beeuf, et propose de le remplacer par celui de la
truie® : dans ce passage également, on rencontre une expression, bos aret (« que
le beeuf laboure », Cest-a-dire, qu’il ne soit pas mis & mort), qui se retrouve a
I'identique dans le discours de Pythagore®. Enfin, Ovide s'attendrit également
sur le sort des oiseaux, jadis épargnés au temps de I'age d’or, thématique qui
se retrouve, une fois encore, dans la bouche de Pythagore au livre XV des
Meéramorphoses®®. Il y certes un écart  préserver entre la persona loquens des Fastes
et Ovide lui-méme : cependant, on voit mal pourquoi il exprime, dans cette
ceuvre dont la n’est pas pourtant le sujet, pareil réquisitoire contre la mise & mort
de certaines bétes en s’exprimant comme son Pythagore des Métamorphoses, si ce

59 Voir Met., XV, 112 sq. et Fast., |, 349-362.

60 Fast., |V, 413-414 : Aboue succincti cultros remouete ministri : | bos aret, ignauam sacrificate
suem.

61 Met., XV, 470 : bos aret aut mortem senioribus imputet annis.

62 Voir Fast., |, 441 : Intactae fueratis aues, solacia ruris ; Met., XV, 99 : Tunc et aues tutae
mouere per aera pennas.
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n'est justement parce que, en amoureux du vivant et de son unité, il est aussi un
avocat du respect qui lui est dfi, ce qui amene sa pensée a croiser non seulement
la physique, mais aussi I'éthique pythagoricienne.

On pourrait dailleurs trouver un indice supplémentaire de ce pythagorisme
ovidien par sens du respect di au vivant dans I'élégie 11, 14 des Amours, qui
se présente comme une condamnation sans appel de 'avortement, comme le

montre par CXCIIlplC Cc passage :

Quid plenam fraudas uitem crescentibus uuis, / pomaque crudeli uellis acerba
manu ? / Sponte ﬂuam‘ matura sua, sine crescere nata ; / est pretium paruae non
leue uita morae. (Am., 11, 14, 23-26.)

Pourquoi enlever  la vigne féconde le raisin qui s'accroit et d’une main cruelle
arracher les fruits encore verts ? Laisse-les tomber d’eux-mémes une fois miirs,

et mirir une fois nés. La vie est un assez beau prix pour une courte patience.

Nous ne pensons évidemment pas qu'il soit nécessaire de supposer ici
chez Ovide une influence philosophique. Mais il est intéressant d’observer
que, si on excepte le stoicisme impérial®3, le pythagorisme est la seule
philosophie antique a laquelle on puisse assigner avec une quasi-certitude
une prise de position contre 'avortement®. En effet, alors que par exemple
Platon et Aristote affirment que la loi doit imposer une régulation des
naissances, ce qui autorise le recours a 'avortement®s, ou qu’on ne trouve
aucun texte, dans le stoicisme pré-impérial et dans I'épicurisme, qui puisse
accréditer sérieusement la thése d’une condamnation par ces deux écoles de
cette pratique, seul le pythagorisme peut étre tenu pour un adversaire de
I'avortement : dans plusieurs textes émanant de sources pythagoriciennes,
I'embryon est de fait considéré comme un étre vivant doué d’une 4me dés

3

le moment de la conception®, ce qui, compte tenu du caractere sacré de

I'ame dans le pythagorisme, ne peut guére qu’avoir orienté ce dernier vers

63 Voir Musonius Rufus chez Stobée, IV, 24. Voir aussi, de fagon moins nette, Sen., Helv., 16.3.

64 Pour une vue d’ensemble de ce probléme, voir notamment P. Carrick, Medical Ethics in
Antiquity: Philosophical Perspectives on Abortion and Euthanasia, Dordrecht, Reidel, 1985 ;
K. Kapparis, Abortion in the Ancient World, London, Duckworth, 2002.

65 VoirPlat., Rep.,V, 461c et Arstt., Pol., VI, 1335b : pour le second, il convient néanmoins, pour
que cet acte ne soit pas impie, qu’il soit pratiqué dés le début de la grossesse, avant que le
feetus n’ait recu la sensibilité.

66 Voir d’une part, chez D. L., VIII, 28-29, 'extrait des Mémoires pythagoriciens recueillis par
Alexandre Polyhistor qui affirme que la semence contient en elle-méme une vapeur chaude
d’ol procédent ’ame et la sensibilité une fois qu’elle est projetée dans la matrice, d’autre
part le traité A Gauros, « Sur la maniére dont les embryons recoivent ’ame » ([Tpog F'obpov
7EPL TOU TG Eupuyottan Tt EpBpvo) aujourd’huiattribué a Porphyre aprés 'avoir longtemps
été a Galien, traduit en francais parA.-J. Festugiére, La Révélation d’Hermés Trismégiste, t. I,
Les Doctrines de I’ame, Paris, Les Belles Lettres, 1953, Appendice Il, p. 265-302.



une condamnation de 'avortement® ; en outre, dans un fragment de la
catabase orphico-pythagoricienne du papyrus de Bologne, les femmes ayant
avorté font manifestement partie des condamnés infernaux a co6té des suicidés
et des incestueux®®. On a d’ailleurs, a ce titre, pu supposer que le fameux
serment d’Hippocrate, qui comporte entre autres 'engagement a ne pas
fournir & une femme un pessaire abortif®, dérivait du pythagorisme. Quoi
qu’il en soit, on voit & nouveau qu’'Ovide, a partir d’'une pensée vitaliste et
érotique pourtant fort éloignée des motifs religieux et du rigorisme moral du
pythagorisme, se retrouve finalement déja dans le méme camp que celui-ci
avant méme 'époque des Métamorphoses.

Enfin, nous voudrions, a titre d’hypothese, souligner I'existence d’un autre
passage des Amours qui pourrait confirmer notre interprétation. Celui-ci se
trouve dans I'élégie 8 du livre I11, ott Ovide, au détour de I'accusation qu’il fait
a Corinne d’aimer un chevalier romain qui a du sang sur les mains, s’écrie :

lle ego Musarum purus Phoebique sacerdos / ad rigidas canto carmen inane fores ?
(Am., 111, 8, 23-24.)
Et moi, ce prétre des Muses et d’Apollon resté pur, cest en vain que je chante

mes vers devant ta porte insensible ?

Ce qui est frappant dans ces deux vers, c’est que sur le topos élégiaque du
paraclausithyron, de la plainte amoureuse devant la porte de la belle, vient se
greffer une posture pythagoricienne : en effet, la conjonction de la périphrase
Musarum Phoebique sacerdos pour désigner I'activité poétique d’Ovide et de
Padjectif purus (« pur », Cest-a-dire non souillé par le sang) aboutit a faire d’Ovide
une préfiguration de son Pythagore du livre XV des Métamorphoses, prophete
apollinien et apétre de la condamnation du sang versé. Dans la badinerie méme
du discours amoureux, Ovide fait ainsi entendre des accents qui annoncent
déja son dialogue a venir, dans les Métamorphoses, avec un au-dela du pur
discours amoureux. Or la question de la présence chez Ovide d’une sensibilité

67 L’hypothése est d’ailleurs corroborée par ce que Jamblique (V. P., 209-213) nous apprend de
la morale sexuelle des pythagoriciens, qui préconisaient de réserver les rapports sexuels a
la procréation, laguelle devait étre accompagnée de la meilleure hygiéne de vie possible et
ne pas s’apparenter a un jeu de hasard comme chez les animaux.

68 Voir le texte établi et commenté par R. Turcan, dans son article « La catabase orphique
du papyrus de Bologne », RHR, 150, 1956, p. 136-172 (ici p. 149 5G.) : (v. 2-3) 1} 8" edvijg
npomapolde[v] dmoppeipaca Opovolot [...] fjv Téuev EidelbOvia BraEopuévny dmd @optov
(« Celle-ci, dés avant son mariage, avait expulsé grace a des simples [...] qu’Eilithyie avait
tranchée pour qu’elle soit séparée de force du feetus »).

69 Opolmg 8t 008E yuvalki TteooOv pOdpLov ddow. Ce texte a été édité par L. Edelstein, dans
Ancient Medicine, éd. par O. Temkin et C. Lilian Temkin, Baltimore/London, The Johns
Hopkins University Press, 1967, p. 3-63.

70 Cest’hypothése de L. Edelstein, Ancient Medicine, op. cit.
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pythagoricienne dés la période des ceuvres érotiques est également posée par la
XV¢ Héroide, au sujet des rapports entre mythologie et pythagorisme.

Ovide et la symbolique mythologique pythagoricienne

En présentant précédemment la Basilique de la Porte Majeure”, nous avons
mentionné le rapprochement qui avait été fait par J. Carcopino entre le stuc
majeur de I'abside du monument et la XV¢ Héroide, qui évoquent tous deux
la légende du saut que Sappho entreprit du haut du promontoire de Leucade,
afin de se libérer grace au salut d’Apollon de son amour malheureux pour
Phaon : nous avons vu également qu'un témoignage de Pline I’Ancien au
sujet de I'intérét des pythagoriciens pour cette légende accréditait 'idée d’une
symbolique pythagoricienne du stuc de la basilique, celle de la quéte de la
lumiére et de la délivrance de 'ame de ses attaches terrestres. Pour Carcopino,
c’était également une preuve du pythagorisme d’Ovide. Or, si, pour les
différentes raisons que nous avons vues, cette derniére thése n'est pas recevable
en tant que telle, faut-il pour autant exclure qu'Ovide ait eu connaissance des
spéculations pythagoriciennes qui avaient cours autour de cette légende et s'en
soit inspiré pour la composition de son Héroide ?

Rien ne s’oppose de fait historiquement a ce qu'Ovide ait pu connaitre les
exégeses pythagoriciennes de la légende du saut de Sappho : Carcopino a donné
des arguments en faveur de 'hypotheése selon laquelle elles furent élaborées
dans la Tarente du 1v* siecle av. J.-C.72, et a supposer méme qu'Ovide n’ait
jamais connu la Basilique de la Porte Majeure, 'enseignement pythagoricien
a Rome de la fin de la République et du début de 'Empire peut avoir joué
sans probléme un réle de relais dans la diffusion de ces exégeses. De plus,
certains éléments de I’héroide ovidienne paraissent tout a fait compatibles avec
linterprétation pythagoricienne de la légende : nous pensons en particulier a
Iassimilation & deux reprises par Sappho de son amant Phaon a Apollon, qui
peut symboliser le dépassement de 'amour charnel par 'amour divin, ainsi
qu’a la promesse de la poétesse de consacrer sa lyre au dieu si elle survit au saut
qu’elle va entreprendre?, ce qui rappelle évidemment la purification musicale
de I'ame si chere au pythagorisme.

Mais ce que nous voudrions ici souligner, pour étayer I'idée d’une inspiration
pythagoricienne de la XV Héroide, ce sont les rapprochements que 'on peut
faire entre ce texte et le discours de Pythagore au livre XV des Méramorphoses.
En effet, la lettre de Sappho & Phaon, a, dans 'économie des Héroides, un

71 Voirsupra, p. 197-201.

72 Voir De Pythagore aux Apétres, op. cit., p. 75-81.

73 Voirv. 23 fies manifestus Apollo et v. 188 : Tu mihi Phoebus eris.
74 Voirv.181: Inde chelyn Phoebo, communia munera, ponam.



statut particulier qui la rapproche du discours de Pythagore. Elle est tout
d’abord la dernié¢re piece du cycle de lettres adressées par des femmes a leurs
amants pour se plaindre de leur absence ou de leur silence, par opposition
aux six lettres suivantes qui forment un échange épistolaire entre 'amant et
Iamante’ : or, pour des raisons qu’exposa entre autres M. Prévost dans son
introduction a I'édition des Héroides dans la CUF74, il est presque certain
que ces six derniéres lettres furent publiées apres les autres, ce qui signifie
que la XV¢ Héroide était vraisemblablement la piéce finale de la premiere
édition du recueil, de méme que le discours de Pythagore se trouve au livre
final des Métamorphoses dont il constitue la partie la plus longue. De plus,
alors que toutes les autres figures féminines des Héroides sont des héroines
de la mythologie (ce qui justifie le titre de I'ceuvre), Sappho est la seule a
avoir réellement existé, méme si, comme l'illustre justement le poéme qui
lui est consacré, histoire de celle qui fut surnommeée par Platon la « dixieme
Muse », flirte avec la légende : or c’est précisément le statut de Pythagore
par rapport aux figures auxquelles il succede dans les Métamorphoses,
puisque, tout en étant un personnage réel, il fut entouré d’une légende
qui en fit un thaumaturge et un « inspiré-élu » d’Apollon, point sur lequel
Ovide insiste tout particulierement au livre XV des Métamorphoses™ et qui
renforce évidemment ses liens avec Sappho. Enfin, XV¢ Héroide et livie XV
des Métamorphoses présentent la particularité de porter tous deux la méme
numérotation. Il ne s’agit peut-étre que d’une coincidence’®, mais on ne
peut pas exclure ’hypothese qu’Ovide ait délibérément choisi de placer

75 Ils’agitrespectivement de Paris et d’Héléne, d’Héro et de Léandre, d’Acontius et de Cydippe.

76 Ces raisons sont notamment les suivantes : 1) dans les Amours, Il, 18, 21-26, Ovide fait
allusion a neuf de ses Heroides qui sont toutes comprises dans les quinze premiéres ;
ajoutons que le premier exemple qu’il prend est celui de Pénélope écrivant a Ulysse (v. 21:
aut quod Penelopes uerbis reddatur Vlixi), tandis que le dernier est celui de Sappho (v. 26 :
dicat et Aoniam Lesbis amata lyram), ce qui correspond respectivement ala1*©et ala15°des
Heroides, dont il est alors permis de supposer qu’elles encadraient la premiére version du
recueil ; 2) dans le passage qui suitimmédiatement ces vers (v. 27-34), Ovide nous apprend
que son ami Sabinus s’ingénia a composer les réponses des amants, sans évoquer le fait que
lui aussi composa, dans les derniéres Heroides, des lettres avec leur réponse (remarquons
d’ailleurs, que, dans ces trois cas, ce sont les femmes qui répondent a leur amant et non
l’inverse). Dans ces conditions, M. Prévost supposa que les quinze premiéres Héroides furent
publiées vers 15 av. J.-C., un peu avant la premiére édition des Amours, tandis que les six
derniéres auraient pu étre rédigées a ’époque des Métamorphoses : voir Ovide, Héroides,
texte établi par H. Bornecque, traduit par M. Prévost, revu, corrigé et augmenté par D. Porte,
Paris, Les Belles Lettres, 2002, p. V-IX.

77 Met., XV, 143-145.

78 Onremarquera toutefois, pour rendre la coincidence encore plus troublante, que les deux
élégies qui concluent respectivement le livre | et le livre Il des Amours sont 'une et 'autre la
quinziéme piéce de ces deux livres et qu’elles expriment toutes deux, comme nous ’avons
vu, une foi dans 'immortalité poétique, qui n’est certes pas celle de ’ame, mais lui reste liée
dans la pensée ovidienne.
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ses deux pieces finales en une quinzieme position qui pourrait étre investie
d’un symbolisme arithmologique inspiré par le pythagorisme, renvoyant
notamment au théme de la structure et du devenir de I'ame?®. Dans cette
perspective, la XV¢ Héroide et le discours de Pythagore pourraient bien jouer
tous deux un rdle analogue de conclusion symbolique dans I'économie de
leurs ceuvres respectives : celui d’une intégration et d’'un dépassement final
de la mythologie dans une quéte philosophique et spiritualiste de 'ame®°.
On retrouve peut-étre un écho de cette structure dans un passage des Pontigues,
ou Ovide, se reprochant d’avoir voulu instruire Cupidon par son Art daimer

181

dont il ne tira pas d’autre récompense que I'exil®, cite des exemples de disciples

qui ne se montrérent pas ingrats avec leur maitre :

At non Chionides Eumolpus in Orphea talis, / in Phryga nec Satyrum talis Olympus
erat, / praemia nec Chiron ab Achille talia cepit, / Pythagoraeque ferunt non nocuisse
Numam. (Pont., 111, 3, 41-44.)

Tel ne fut pas Eumolpe, fils de Chioné, envers Orphée, tel ne fut pas Olympus
envers le satyre phrygien, telle ne fut pas la récompense que Chiron regut

d’Achille, et il n’est pas dit que Numa ait causé aucun tort a Pythagore®2.

Lallusion 2 Numa et a Pythagore succeéde ainsi a trois références empruntées
a la mythologie, en proposant simultanément une sortie de celle-ci (Pythagore
est un personnage historique, contrairement a Orphée, au satyre Marsyas et au
centaure Chiron), et une continuité avec celle-ci : en effet, tandis qu'on connait

79 Le nombre quinze est en effet le produit des nombres trois et cing, qui sont tous deux
intimement liés a ’ame dans la pensée pythagoricienne : ainsi la triade, symbole du Tout
achevé (voir Arstt., De caelo, |, 268a), entre dans la structure de ’ame (voir Alexandre
Polyhistor ap. D. L., VIII, 30) ; quant au nombre 5, il posséde de nombreuses propriétés,
parmi lesquelles celle de symboliser le retour I’dme sur elle-mé&me (voir Proclus, in Tim., Ill,
236, 1), ce quifait le lien avec la doctrine pythagoricienne de la métempsycose. Comme nous
le verrons au chapitre suivant, cette hypothése est corroborée par ’'une des dynamiques de la
structure des Métamorphoses : celle de la construction en trois « pentades », dont le dernier
livre respectif est marqué par une figure liée au pythagorisme (livre V : les Muses ; livre X :
Orphée ; livre XV : Pythagore). Une autre hypothése quant au possible symbolisme du nombre
15 chez Ovide a été suggérée par J.-P. Néraudau, dans Ovide ou les dissidences du poéte,
op. cit., p. 78, qui souligne que, selon certains témoignages, Varron divisait la vie humaine
en périodes de 15 ans (voir par exemple Serv., Ad Aen., V, 295) ; cependant ’hypothése est
incertaine, car, comme le souligne Néraudau lui-méme, d’autres témoignages évoquent des
divisions par tranches de 7 ans chez Varron (voir Isid., Etym., XIV, 2).

80 On noteraen effet que les références mythologiques sont nombreuses dans les deux textes,
ce qui montre que ces deux piéces finales n’instaurent pas de solution de continuité avec
ce qui précéde : voir notamment, pour la XV¢ Héroide, les références de Sappho a Daphné
(v. 25), Ariane (v. 25), Persée (v. 35), Androméde (v. 36), Céphale (v. 87), Itys (v. 154 et 155),
Deucalion et Pyrrha (v. 167-170). Pour les références mythologiques dans le discours de
Pythagore, voir le chapitre suivant, p. 302-305.

81 Pont., Ill, 3,37-38: stulto quoque carmine feci /artibus ut posses non rudis esse meis. /Pro
quibus exilium misero est mihi reddita merces.

82 Traduction J. André, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1977.



les liens symboliques entre Orphée et Pythagore, du fait de la parenté de leur
doctrine et de leur commune inspiration apollinienne et de leurs rapports avec
les Muses, Marsyas et Chiron sont eux aussi, comme on I'a fait remarquer®?,
des figures de la musique (c’était I'un des nombreux talents de Chiron ; quant
a Marsyas, il rivalisa avec sa fllite, au prix de sa vie, avec la lyre d’Apollon), qui
furent investies d’un sens allégorique par le pythagorisme, comme le suggerent
notamment leur présence commune sur les stucs de la Basilique de la Porte
Majeure®, ainsi que certains témoignages du De musica d’Aristide Quintilien
(111 siecle apr. J.-C.) d’aprés lesquels Marsyas et sa flite auraient représenté
aux yeux de Pythagore le monde sublunaire et 'Ame souillée d’impuretés, par
opposition a Apollon et a sa lyre®.

Au total, §'il est exagéré de vouloir faire d’Ovide un néopythagoricien, il serait
tout aussi exagéré de méconnaitre les nombreuses affinités de sa pensée avec le
pythagorisme : par foi dans 'immortalité conférée par la poésie, le voici qui
interroge avec Pythagore, ici et 13, 'immortalité de I'ame ; par fascination devant
les puissances et la beauté du vivant, le voici qui fait écho a certains préceptes
de Iéthique pythagoricienne ; enfin, par jeu avec la mythologie, le voici qui
laisse envisager, avec I'allégoreése pythagoricienne, un au-dela du mythe. Tous
ces éléments révelent donc la profonde cohérence du discours de Pythagore
dans les Métamorphoses avec le reste de 'ceuvre d’Ovide, son intégration
dans la dynamique de sa pensée et de sa création. Pour le confirmer, il nous
faut a présent interroger la question de la place du paradigme apocalyptique
dans I'ceuvre d’Ovide, a travers les avatars qu’y connait le theme de la
parole inspirée.

LA PENSEE DE LA REVELATION CHEZ OVIDE : LA THEMATIQUE DE LA PAROLE INSPIREE
DES (EUVRES EROTIQUES AUX FASTES

Comme nous 'avons vu et rappelé a plusieurs reprises, le discours de Pythagore
au livre XV des Métamorphoses est présenté par Ovide comme une parole de
révélation des secrets de 'univers sous 'effet d’'une inspiration apollinienne.
Or cette présentation du savoir comme étant le fruit d’une parole inspirée n’est
pas un cas isolé chez Ovide : elle se retrouve dans la totalité ou presque de ses
ceuvres et semble correspondre 4 I'un des motifs clefs de sa pensée poétique.

83 VoirR. Crahay et ). Hubaux, « Sous le masque de Pythagore », art. cit., p. 293-294.

84 Voir). Carcopino, La Basiligue..., op. cit., p. 126-128, 132-135 et 278-279.

85 Voir Arist. Quint., De mus., Il, 18-19 : textes cités par J. Carcopino, La Basilique..., op. cit.,
p. 386-387.
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Nous nous proposons d’en étudier, & partir d’exemples parmi les plus
significatifs, les variations dans les ceuvres érotiques puis dans les Fastes®é.

Le théme de la parole inspirée dans les ceuvres érotiques

Le théme de la parole inspirée apparait chez Ovide dés la premicre élégie des
Amours, qui reprend le ropos du poete parlant sous l'effet d’une inspiration
divine : dans une adresse fictive & Cupidon, il se considére du nombre des
Pieridum uates®, des chantres inspirés des Piérides. Or ce qui est frappant chez
Ovide, c’est qu’il exploite la polysémie du mot wuates — le devin, le prophéte,
puis, par extension s'épanouissant a partir de I'époque augustéenne®®, le poete
en tant qu'inspiré par les dieux et parfois méme le poéte au sens « laicisé » de
poeta — pour se représenter comme un poete auquel les dieux apparaissent et
s'adressent pour le guider dans sa quéte poétique. Ainsi, plus loin dans le méme
po¢me, met-il en scéne Cupidon réagissant aux reproches qu’il lui fait de ne
pas avoir de sujet approprié au distique élégiaque (que le dieu lui a imposé en
retranchant un pied a chaque second hexameétre) :

Questus evam, pharetra cum protinus ille soluta / legit in exitium spicula facta meum
! lunauitque genu sinuosum fortiter arcum / « Quod » que « canas, uates, accipe,
dixit, opus ! » (Am., 1, 1, 21-24.)

Javais a peine fini de me plaindre que, ouvrant soudain son carquois, il choisit
des traits destinés & ma perte, banda vigoureusement sur son genou son arc

recourbé et dit : « Tiens, poéte inspiré, voila une matiére pour tes chants. »®

Nous sommes évidemment en pleine fantaisie et la structure du dernier vers,
impossible a rendre en francais, qui fait se succéder sept mots dans une brisure
syntaxique et rythmique totale, contribue méme a rendre quelque peu ridicule
la parole du dieu et par extension le role d’Ovide auquel il s'adresse comme
uates. Est-ce A dire que la vocation de poéte inspiré, qu'il accepte ici avec des
accents comiques, ne reléve chez lui que d’une posture parodique ? Dans I'élégie
qui constitue I'éloge funebre de Tibulle, Ovide met en doute I'opinion selon
laquelle les wates auraient un pouvoir divin :

86 Nouscompléterons ce parcours par quelques exemples empruntés aux ceuvres de l’exil, mais
sans en faire un examen systématique : celles-ci ne font en effet, sur la question du uates,
que prolonger les grandes lignes dessinées par les ceuvres érotiques et les Fastes.

87 Am., |, 1,6.

88 Sur cette notion et son histoire, voir notamment les références classiques suivantes :
H. Dahlman, « Vates », Philologus, 97,1948, p. 337-353 ; E. Bickel, « Vates bei Varro und
Vergil », RhM, 94, 1951, p. 257-314 ; ). Newman, The Concept of Vates in Augustan Poetry,
Bruxelles, Latomus, 1987.

89 Traduction H. Borneque légérement modifiée.



At sacri uates et diuum cura wocamur ; / sunt etiam qui nos numen habere putent. /
Scilicer omne sacrum mors inportuna profanat [...] (Am., 111, 9, 17-19.)

Et pourtant, on nous appelle les poctes sacrés et les favoris des dieux ; pour
certains, nous avons méme un pouvoir divin. Mais a I’évidence, la mort

intraitable profane tout ce qu’il y a de sacré [...]

Le dernier vers, dont I'effet est redoublé par 'asyndéte, semble apporter un
démenti brutal aux croyances qui font des poétes des étres a part : eux aussi sont
soumis a la mort. Cependant, méme dans ce vers, le po¢te profané par la mort
reste un objet sacré, ce qui signifie que méme s’il n'est pas réellement un étre élu
par les dieux, il reste, par la vocation dont il est le dépositaire, un étre habité par
quelque chose de divin, qui, en droit, ne devrait pas mourir. On n’oubliera pas,
a cet égard, que la fin de I'élégie envisage malgré tout la possibilité d’une survie
de Tibulle au séjour élyséen, qui révelerait ainsi qu’il y a vraiment, dans le uates,
quelque chose de sacré, qui est promis & 'immortalité®°. Ce texte nous semble
particulierement important, parce qu’il montre que derriere toutes les mises en
scéne plaisantes de la figure du uates, ou méme derriere les doutes explicitement
formulés quant au caractere réel de leur inspiration, il reste chez Ovide, au fond
de cette notion, une représentation de ce qui constitue, pour lui emprunter une
expression, la melior pars de I'esprit humain®*.

On retrouve ce méme jeu entre dénigrement apparent de la fonction des uates
et, a rebours, valorisation extréme de cette méme fonction, dans 'Arz d'aimer.
Dans le préambule, Ovide écrit :

Non ego, Phoebe, datas a te mihi mentiar artes, | nec nos aeriae woce monemur auis,
/ nec mihi sunt uisae Clio Cliusque sorores / seruanti pecudes uallibus, Asca, tuis ; /
usus opus mouet hoc ; wati parete perito. / Vera canam ; coeptis, mater Amoris, ades.
(A. A, 1, 25-30.)

Je n'irai pas, Phébus, prétendre faussement que je tiens ce traité de toi ; ce n'est
pas non plus le chant d’un oiseau dans les airs qui m'instruit, et je n’ai pas vu
Clio et les sceurs de Clio pendant que je gardais les troupeaux dans tes vallées,
Ascra. Clest'expérience qui me dicte cet ouvrage : écoutez un poete instruit par

la pratique. Je vais chanter la vérité : favorise mon dessein, mére de 'Amour®?.

90 Voiraussila fin de la quinziéme élégie du livre I, ot Ovide appelle de ses voeux, en un méme
mouvement, 'inspiration apollinienne et la lecture des hommes qui confére 'immortalité au
moins poétique : Vilia miretur uulgus ; mihi flauus Apollo /pocula Castalia plena ministret
aqua, /sustineamque coma metuentem frigora myrtum, /atque a sollicito multus amante
legar![...] Viuam, parsque mei multa superstes erit (Am., |, 15, 35-38 ; 42).

91 Voir Met., XV, 875.

92 Traduction H. Bornecque modifiée.
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Ce texte est d’une redoutable ambiguité. En effet, d’'un coté, Ovide fait
tomber les masques et les oripeaux dont la tradition recouvre la création
poétique en la faisant passer pour le fruit d’une inspiration divine, que celle-ci
releve de I'enthousiasme apollinien, de I'ornithomancie, ou, comme le prétendit
Hésiode, le poete d’Ascra, d’une épiphanie des Muses : le uates dans lequel
Ovide se reconnait ici est un poete instruit par la seule expérience (perito)93.
Mais d’un autre c6té, au moment méme ot Ovide semble avoir congédié la
posture traditionnelle du uates, le voici qui la réactive en affirmant qu’il va
chanter, révéler la vérité (uera canam), et en demandant a Vénus qu’elle le guide
dans son entreprise. Tout se passe comme si Ovide, dont 'ambition, dans
I'Art d’aimer, est comme nous 'avons vu d’étre un maitre de savoir, n’avait pu
renoncer totalement au prestige d’une tradition qui lui permet de présenter les
secrets de 'amour comme des mysteres de I'univers, et de se donner lui-méme
comme leur prophéte : a cet égard, on peut établir un lien entre ce passage et
celui du livre XV des Métamorphoses, ot Ovide fait dire a Pythagore qu’il va
« chanter de grands mysteres » (magna canam) « que 'esprit des anciens n’a pas
déchiffrés et qui sont restés longtemps dans 'ombre » (nec ingeniis inuestigata
priorum, quaeque diu latuere)%, propos qui, selon nous, procédent d’une
méme inspiration.

Cette thématique de la révélation réapparait de maniere exemplaire au livre
I1, dans le célebre passage ot Ovide met en scéne une manifestation d’Apollon
accompagnée d’un discours par lequel le dieu exhorte le poéte 2 mettre ses éleves
alécole du « connais-toi toi-méme ». Nous ne citerons pas ici ce discours, mais
les vers qui, 'encadrant, décrivent la révélation apollinienne :

Haec ego cum canerem, subito manifestus Apollo / mouit inauratae pollice fila lyrae ;
/ in manibus laurus, sacris induta capillis / laura erat, uates ille uidendus adiz. | [...]
Sic monuit Phoebus : Phoebo parete monenti. / Certa dei sacro est huius in ore fides.
(4. A, 11, 493-496 ; 509-510.)

Voila ce que je chantais, lorsque Apollon m'apparut tout a coup ; il toucha de
son doigt les cordes de sa lyre d’or. Dans ses mains était un laurier ; du laurier
ceignait sa téte sacrée ; divin prophéte, il m'aborde, bien visible. [...] Tels furent
les conseils révélés par Phébus : aux conseils de Phébus, obéissez ! Une vérité

infaillible est dans la bouche sacrée du dieu.

Ce texte introduit une certaine contradiction par rapport au début du
précédent : Ovide, qui affirmait ne rien devoir 2 Apollon dans I'inspiration

93 Ontrouverades éléments de réflexion sur ce théme dans l'article de C. Ahern, « Ovid as Vates
in the Proem to the Ars Amatoria », CPh, 85,1990, p. 44-48.
94 Met., XV, 146-147.



de son traité, inscrit, au coeur méme de celui-ci, une théophanie apollinienne
(manifestus, uidendus®) qui sert de support a une parole prophétique
d’avertissement-dévoilement, source de vérité (uates, monuit / monenti, fides
certa). Certes, cette expérience releve du jeu et de la fiction, et il reste vrai
qu Ovide ne doit en définitive rien a Apollon, et tout a son expérience des choses
de 'amour : mieux, en subvertissant, dans le passage que nous n’avons pas cité,
le sens du « connais-toi toi-méme » et en en faisant une exhortation non plus a
ne pas dépasser les limites assignées aux hommes (sens originel de la maxime) ou
a se connaitre en tant quame ('anthropologie socratique du Premier Alcibiade),
mais 4 se connaitre en tant que corps destiné a 'amour, Ovide sape aussi les
fondements de la sagesse apollinienne. Nous pensons cependant que le jeu et
la parodie n’épuisent pas le sens du passage : dés lors qu’Ovide s'est donné pour
mission de « chanter la vérité », de dire les secrets qui n’ont pas encore été mis
au jour, sa pensée tendue vers le reuelandum de I'éros ne parvient pas a se passer
d’un symbolisme qui, méme subverti, fournit un horizon de sens au désir de

savoir et de divulguer. Cest ce que confirme ce passage du livre IIT :

Vatibus Aoniis faciles estote, puellae ; / numen inest illis, Pieridesque fauent ; / est
deus in nobis, et sunt commercia caeli ; / sedibus aetheriis spiritus ille uenit. (A. A.,
1L, 547-550.)

Aux poctes inspirés d’Aonie, soyez accueillantes, jeunes filles ; une puissance
divine se trouve en eux, et les Piérides les favorisent ; oui, il y a un dieu en nous
et nous avons commerce avec le ciel : ce sont les demeures éthérées qui nous

envoient cette inspiration9®.

Linspiration poétique n’est plus ici sujette a caution, et semble méme aller
au-dela du simple symbolisme : elle est posée comme une réalité indubitable,
le po¢te étant présenté comme un étre habité par les dieux a la maniére de
ceux que nous avons appelés les « inspirés-élus », ces hommes d’exception
naturellement en rapport avec l'intelligence divine et chargés de transmettre
au reste des hommes les révélations dont ils ont bénéficié®”. Et ce passage peut
justement étre mis en relation avec celui du discours de Pythagore au livre XV
des Métamorphoses, ot le philosophe inspiré par Apollon évoque le Delphes qui
vit en lui (Delphos meos, v. 144).

95 On peut hésiter sur la valeur de cet adjectif verbal d’emploi non classique : il nous semble
que celle-ci se situe quelque part entre ’expression de la possibilité et celle du but, 'adjectif
verbal fonctionnant ici plus ou moins comme un participe futur passif.

96 Traduction H. Bornecque modifiée.

97 Laformule est deus in nobis se retrouve a l'identique en Fast., VI, 5. En Pont., lll, 4, 93, on
trouve la variante deus est in pectore nostro.
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Enfin, pour clore cet examen de la figure du uates dans les ceuvres érotiques,
on peut dire un mot des Remédes & l'amour. Le préambule de I'ceuvre se termine

par une invocation a Apollon :

1é precor incipiens, adsit tua laurea nobis, / carminis et medicae, Phoebe, repertor
opis ; / tu pariter uati, pariter succurre medenti ; / utraque tutelae subdita cura tuae
est. (Rem., 75-78.)

En commengant, je Cimplore : que ton laurier soit 2 mes cotés, Phébus, toi qui
as inventé la poésie et le secours de la médecine. Assiste a la fois le poéte et le

médecin ; les deux arts sont sous ta protection tutélaire%.

Parce qu'en écrivant des Remédes a l'amour, Ovide ajoute a son rdle de
précepteur des secrets de 'amour celui de médecin des ceeurs meurtris, le voici
qui se tourne a deux titres vers celui qui est le uates et le médecin par excellence,
Apollon, et qui est donc appelé ici 4 jouer un role de patron. Plus loin dans le
texte, un passage montre méme qu Ovide est capable de revétir si bien le masque
de prophete apollinien, qu’il s’en autorise pour se livrer 4 une condamnation

de la magie® :

Viderit, Haemoniae siquis mala pabula terrae / et magicas artes posse inuare putat ; /
ista ueneficii uetita est uia ; noster Apollo / innocuam sacro carmine monstrat opem.
(Rem., 249-252.)

A d’autres de croire que les herbes nuisibles de 'Hémonie et les arts de magie
peuvent étre de quelque utilité ; cette méthode des maléfices est interdite ;

Apollon, notre dieu, dans ce poéme sacré, révele des secours innocents*®.

La révélation apollinienne dont Ovide se donne pour le dépositaire lui permet
donc de fonder une opposition entre un fas et un nefas, entre une médecine
permise et la médecine sacrilége que représente la magie. On peut a cet égard
se demander si 'Ovide qui dénonce ici les pratiques magiques n’est pas un
nouvel avatar de celui que nous avons déja vu condamner les sacrifices cruels
dans les Fastes ou 'avortement dans les Amours : celui qui, face & des pratiques
dans lesquelles il voit une perversion de la nature, sait se faire moraliste et entrer
par Ia méme en résonance avec le pythagorisme. On retrouve d’ailleurs dans le
discours de Pythagore des Métamorphoses, comme nous I'avons vu, un passage
dans lequel Ovide préte au philosophe un regard sceptique aI'égard de certaines

98 Traduction H. Bornecque, Paris, Les Belles Lettres, CUF, 1930, légérement modifiée.

99 Sur le théme de la magie chez Ovide et dans la poésie latine, voir notamment les travaux
d’A.-M. Tupet, « Ovide et la magie », dans N. Barbu et al. (dir.), Ovidianum, Bucarest,
Bucurestiis Typis Univ., 1976, p. 575-584 ; La Magie dans la poésie latine, Paris, Les Belles
Lettres, 1976.

100 Traduction H. Bornecque, légérement modifiée.



pratiques magiques®*

, qui tend a exprimer la méme opposition entre la nature,
source de merveilles bien réelles, et ce qui prétend indtiment imiter son pouvoir.

Il apparait donc que si, dans les ceuvres érotiques, la figure du poéte inspiré se
préte parfois a des mises en scéne non dénuées d’'un humour démystificateur,
ou voit, dans un poeme pessimiste comme celui de I'élégie funébre de Tibulle,
son pouvoir se heurter a la réalité de la mort, cette figure reste dans 'ensemble
prise au sérieux par Ovide : chez lui, I'inspiration poétique est bien 'une des
formes de la communication entre Uesprit humain et le monde des dieux, et le
pocte est un étre & part, habité par les dieux, prophéte de vérités cachées aupres
du reste des hommes, et promis, sinon 2 une immortalité réelle, du moins a une
immortalité symbolique par ses ceuvres. Qu'en est-il des Faszes ?

Le théme de la parole inspirée dans les Fastes

Comme nous avions eu 'occasion de le souligner dans notre introduction pour
présenter la problématique de la révélation dans la pensée latine**?, Ovide, dans
les Fastes, revét le masque d’un uates qui demande aux dieux de lui enseigner les
secrets du calendrier et des fétes religicuses romaines : ce faisant, il est amené a
employer un grand nombre de termes, que nous avions recensés, constituant
autant d’images renvoyant a 'idée de révélation. Il nous faut a présent reprendre
de maniere plus détaillée le probléme, en étudiant quelques-uns des passages
qui décrivent ces expériences de révélation mises en scene par Ovide : en effet,
si le contenu étiologique de ces passages a été largement étudié®®3, leur forme
méme n’a recu que peu d’attention .

La thématique est introduite dans le passage du livre I ot le po¢te invoque la
premiére divinité dont il souhaite apprendre les secrets, Janus :

Ede simul causam, cur de caelestibus unus / sitque quod a tergo, sitque quod ante,
uides. / Haec ego cum sumptis agitarem mente tabellis, / lucidior uisa est, quam
Sfuit ante, domus. / Tunc sacer ancipiti mirandus imagine lanus / bina repens oculis
obtulit ora meis. / Extimui sensique metu riguisse capillos, / et gelidum subito frigore
pectus evat. / Ille tenens baculum dextra clauemgque sinistra / edidit hos nobis ore
priore sonos : / « Disce, metu posito, uates operose dierum, / quod petis, et uoces
percipe mente nostras. » (Fast., 1, 89-102.)

Révele-moi aussi pour quelle raison, seul des dieux du ciel, tu vois a la fois ce

qui est derriere ton dos et ce qui est devant toi. Comme je méditais, tablettes

101 Met., XV, 356-362 : voir supra, p. 235.

102 Voir supra, p. 9.

103 Comme synthése sur le probléme, voir : D. Porte, L’Etiologie religieuse dans les « Fastes »
d’Ovide, Paris, Les Belles Lettres, 1985.

104 Voir certaines pistes dans M. Pasco-Pranger, « Vatic Poetics and Antiquarianism in Ovid’s
Fasti », CW, 93/3, 2000, p. 275-291.
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en main, ma demeure me parut plus lumineuse quauparavant. Alors le divin
Janus, prodigieux avec son image a deux tétes, offrit soudain & mes yeux ses
deux visages. Epouvanté, je sentis mes cheveux se dresser de terreur, et un froid
subit glacait mon coeur. Lui, tenant un baton de la main droite, et une clef de
la gauche, émit ces mots de la bouche qui me faisait face : « Apprends, sans plus
craindre, chantre laborieux des jours, ce que tu veux savoir, et regois mes paroles

dans ton esprit. »*°%

Ce texte est une mise en scéne exemplaire de révélation et constitue pour
ainsi dire la matrice des expériences qui vont scander la suite des Fastes :
on y trouve une invocation a la divinité sollicitant ses révélations (ede, « fais
sortir », « divulgue »*°¢), une épiphanie (oculis obtulit ora meis) précédée d’une
illumination (/ucidior) du lieu et provoquant I'effroi de '’humain mis en présence
du divin (extimui ; metu riguisse capillos ; gelidum subito frigore pectus), enfin
un discours du dieu exhortant le poete, reconnu en sa qualité d’intermédiaire
entre les dieux et les hommes (#ares®?), a surmonter sa crainte (metu posito) et
a recueillir attentivement ses paroles (uoces percipe mente nostras)*°®. Un autre
passage trés intéressant du point du point de vue de la pensée de la révélation
se trouve au livre V, lorsque Ovide interroge Mercure sur 'origine du nom des
Lemuria, des fétes destinées a apaiser les Ames des morts :

Dicta sit unde dies, quae nominis exstet origo / me fugit : ex aliquo est inuenienda
deo. / « Pliade nate, mone, uirga uenerande potenti : / sacpe tibi est Stygii regia uisa
louis.» / Venit adoratus Caducifer. Accipe causam / nominis : ex ipso est cognita causa
deo. (Fast., V, 445-450.)

D’ou vient le nom de cette journée, quelle en est lorigine ? Cela m’échappe, il
faut qu'un dieu me 'apprenne. « Fils de la Pléiade, dieu vénérable  la baguette
puissante, instruis-moi : tu as vu souvent le palais de Jupiter Stygien. » A ma
priére le dieu est venu, porteur du Caducée. Apprenez'origine de ce nom : Cest

le dieu lui-méme qui me I'a fait connaitre®.

105 Traduction H. Le Bonniec légérement modifiée.

106 Le verbe edere est souvent employé en latin pour renvoyer a des « révélations », des
divulgations faites par les hommes (voir par ex. : Liv., X, 27, 4 : editis hostium consiliis ; Ov.,
Met., VIIl, 449 : est auctor necis editus). On trouve un précédent oll ce verbe renvoie a une
révélation oraculaire chez Cic., Off., Il, 77 : Apollo oraculum edidit (oraculo selon certains
manuscrits).

107 L’expression uates operose dierum réapparait a I'identique en lll, 177.

108 La deuxiéme partie du passage fait évidemment penser a I’apparition de I’Africain a Scipion
dans le « Songe », 10 : equidem cohorrui ; sed ille : « Ades, inquit animo, et omitte timorem,
Scipio, et quae dicam memoriae trade. »

109 Traduction H. le Bonniec [égérement modifiée.



On retrouve dans ce texte le motif de 'invocation a un dieu dans laquelle
ses révélations sont sollicitées (mone, « instruis-moi » ou « inspire-moi »**°),
et celui de I'épiphanie (uenit) suivie d’un discours qui fait connaitre la vérité
(ex ipso est cognita causa deo) : mais I'intérét du passage tient surtout a la
définition exemplaire de la révélation, dans le deuxieme vers, comme un savoir
auquel 'esprit humain ne peut accéder par lui-méme et qui nécessite a ce titre
I'intervention d’un élément divin (me fugit : ex aliquo est inuenienda deo). Enfin,
il convient également de citer, parmi les mises en scéne ovidiennes, le passage du
livre IV qui fait intervenir Vénus, parce qu'il entre en résonance avec le discours
de Pythagore au livre XV des Métamorphoses :

Mota Cytheriaca leuiter mea tempora myrto / contigit et « Coeptum perfice, dixit,
opus ». / Sensimus, et causae subito patuere dierum : / dum licet et spirant flamina,
nauis eat (Fast., IV, 15-18.)

Emue, elle effleura mes tempes avec le myrte de Cythére : « Achéve I'ceuvre
entreprise », dit-elle. Je sentis qu'elle me touchait et soudain se révélérent les
origines des jours : vogue mon navire, tant qu’il le peut et que soufflent les

vents favorables* !

Aux motifs de 'exhortation du dieu (coeprum perfice opus), du sentiment
physique de la présence du divin (sezsimus), et de la révélation du savoir (causae
patuere), sajoute ici la métaphore du navire porté par les vents pour renvoyer a
Pexpérience de I'inspiration prophétique (dum licet et spirant flamina, nauis eat) :
on la retrouve dans la bouche du Pythagore d’Ovide, au moment ot parvenu
au faite de son enthousiasme apollinien, il sappréte a révéler le mystére de la
fluidité universelle (magno feror aequore plenaque uentis / uela dedi : « je vogue
en haute mer et j’ai donné aux vents mes voiles pleines »*2). Enfin, dans une
perspective analogue, on peut citer 'invocation du livre IV aux Muses :

« Pandite mandati memores, Heliconis alumnae, / gaudeat assiduo cur dea Magna
sono. » / Sic ego. Sic Erato [...] (Fast., IV, 193-195.)
« Fidéles a cette mission, révélez-moi, filles de 'Hélicon, pourquoi la Grande

déesse aime ce bruit incessant. » Je parlai ainsi ; voici la réponse d’Erato [...]**3

110 Ce verbe et le substantif monitus qui en dérive sont utilisés par Ovide a de nombreuses
reprises dans les Fastes dans 'un ou l'autre de ces deux sens (voir |, 227 et 467 ; Ill, 154, 167
et 261; 1V, 247, V, 447). Il s’agit la du reste d’emplois classiques : voir par exemple, au sens
d’« avertir » : Cic., Har. 25 : cum diiimmortales monent de optimatium discordiis ; Diu, 11, 86 :
Fortunae monitus ; avec le sens d’« inspirer » : Virg., En., VII, 41: tu uatem diua, mone ; Liv.,
XXVI, 19, 4 : uelut diuinitus mente monita ; Val. Flacc., |, 5 : Phoebe, mone.

111 Traduction H. Le Bonniec légérement modifiée.

112 Met., XV, 176-177. Voir aussi, dans un autre passage des Fastes, IV, 729-730 : Mota dea est,
operique fauet. Naualibus exit /puppis ; habent uentos iam mea uela suos.

113 Traduction H. Le Bonniec.
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Il est ici intéressant de voir comment Ovide s’est a son tour approprié,
aprés Ennius, Lucrece et Virgile, le verbe pandere pour renvoyer a I'idée de
révélation congue comme « ouverture » de secrets de 'univers*4: s’il présente
une autre occurrence dans les Fastes™, on le retrouve surtout au livre XV des
Meétamorphoses dans le cadre similaire d’une invocation aux Muses (Pandite
nunc, Musae, praesentia numina uatum™®) qui prolonge, comme nous le verrons,
Iatmosphére oraculaire instaurée par le discours de Pythagore.

Ces exemples montrent donc le lien profond qui unit, autour du motif de la
parole révélée déja travaillé par Ovide dans les ceuvres érotiques, le livre final des
Métamorphoses et les Fastes. Mais quelle est la valeur religieuse, dans ces derniers,
de ces mises en scéne fictives d’épiphanies divines et de révélations ? Faut-il n'y
voir qu'un jeu littéraire de la part d’Ovide ? Pour tenter de répondre a cette
question, il convient de se pencher sur deux passages du livre VI qui instaurent
un dialogue sur le probleme de la réalité de I'inspiration :

Facta canam, sed erunt qui me finxisse loquantur / nullague mortali numina uisa
putent. / Est deus in nobis, agitante calescimus illo : / impetus hic sacrae semina
mentis habet. / Fas mibi praecipue uoltus uidisse deorum, / uel quia sum uates, uel
qui sacra cano. (Fast., V1, 3-8.)

Ce sont des faits que je chanterai, mais il y aura des gens pour dire que j’ai tout
inventé et pour penser quaucune divinité n'a été vue d’'un mortel. Il y a un dieu
en nous, cest mus par lui que nous nous enflammons : voila I'élan qui répand le
sacré dans notre 4me. J’ai le droit, plus que tout autre, de voir la face des dieux,

soit parce que je suis un poéte inspiré, soit parce que je chante des choses sacrées”.

In prece totus eram : caelestia numina sensi, / laetaque purpurea luce refulsir
humus. | Non equidem uidi — ualeant mendacia uatum ! —/ te, dea, nec fueras
adspicienda uiro ; / sed quae nescieram, quorumque errore tenebar, / cognita sunt
nullo praecipiente mihi. (Fast., V1, 251-256.)

J étais tout @ ma priére : je sentis la présence des puissances célestes, et la terre
joyeuse brilla d’'une lumiére pourprée. Certes je ne t'ai pas vue, déesse ™ —adieu
les mensonges des poétes ! — et tu ne devais pas étre vue par un homme ; mais
tout ce que j’ignorais, tout ce qui me tenait en erreur, me fut connu sans que

personne m’en instruisic**.

114 Sur ce point, voir supra, p. 207-208. Voir aussi, aprés Ovide, Luc., Phars., VI, 590 ; Sil., Pun.,
X, 724.

115 Voir Fast., V, 693 : At mihi pande, precor.

116 Met., XV, 621.

117 Traduction H. Le Bonniec modifiée.

118 Il s’agit de Vesta.

119 Traduction H. Le Bonniec modifiée.



Il faut bien avouer que ces deux textes peuvent apparaitre passablement
contradictoires au premier abord et qu’ils posent en tout cas un certain
nombre de problémes d’interprétation, aussi bien en eux-mémes que dans
leur dialogue. Nous en voyons deux principaux®° : d’une part, dans le premier
texte, quel rapport y a-t-il entre la possibilité, affirmée a deux reprises, pour
’homme de voir le visage des dieux, et I'existence d’un dieu en chacun de
nous ? la seconde, qui est présentée comme une justification de la premiére,
ne tend-elle pas au contraire a 'invalider en déplacant le champ du divin de
extériorité vers I'intériorité ? d’autre part, comment concilier affirmation
du premier passage selon laquelle, loin du scepticisme de certains, les dieux

121" avec 'aveu

peuvent apparaitre aux hommes, et en particulier aux uates
d’Ovide, dans le second, que Vesta ne lui est pas apparue, loin des mensonges
des uates ? Une premiére attitude critique pourrait étre ici encore de privilégier
interprétation parodique, ce qui expliquerait les contradictions au moyen
desquelles Ovide décrit son rapport au divin. Une autre interprétation est
cependant possible, qui restitue a la pensée ovidienne sa cohérence : la vision
des dieux dont il parle dans le premier passage doit étre comprise non pas
comme le résultat d’une épiphanie véritable, mais comme le produit d’une
inspiration divine qui produit une révélation et une contemplation intérieures
du visage des dieux et de leur vérité ; d’ou la justification des « épiphanies »
divines par l'existence d’un dieu en chaque homme dans le premier passage,
et, dans le second, le mystérieux avénement au savoir de la vérité dans 'ame
d’Ovide alors méme que la déesse Vesta ne lui est pas réellement apparue.
En outre, le mot uates n’a en réalité pas le méme sens dans les deux passages
(on pourrait parler, si 'on veut, d’antanaclase a distance) : dans le premier, il
renvoie au poete-devin, au poete porte-voix des réalités qui le dépassent, alors
que dans le second, il n’est plus qu'un synonyme de poeza, le poéte inventeur

120 On pourrait également s’interroger sur le sens de la disjonction dans la phrase « soit parce
que je suis poéte (uates), soit parce que je chante des choses sacrées » ? Le uates dont Ovide
a pris le masque dans les Fastes n’est-il pas justement, par définition, le chantre de choses
sacrées ? Il nous semble que la traduction Le Bonniec élude la difficulté en rendant le tour
uel quia...uel qui par « parce que...et aussi parce que ». Le sens est peut-étre le suivant :
le poéte des Fastes a le droit de voir les dieux en face parce qu’il est en relation avec le
sacré, soit qu’on admette que cette mise enrelation est le fait d’une détermination intérieure
préexistant au poéme (Ovide est un uates, c’est-a-dire un poéte inspiré par les dieux), soit
que cette mise en relation avec le divin soit 'effet du sujet abordé par le poéme, celui, sacré
(sacra), des fétes religieuses romaines.

121 Dans linvocation a Mars en Fast., lll, 167-168, est également revendiquée la tradition selon
laquelle les poétes ont le droit d’écouter les révélations secrétes des dieux : Si licet occultos
monitus audire deorum /uatibus, ut certe fama licere putat.
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de fictions**2. Et, nouvelle preuve de la profonde cohérence du livre XV des
Meétamorphoses avec le reste de 'ceuvre d’Ovide, on retrouve dans le discours de
Pythagore, comme nous I'avons vu, le méme dédoublement entre les fictions
mensongeres des poetes (materiem uatum, qui fait écho aux mendacia natum
du deuxi¢me extrait) et la vaticination de vérité dont est porteur le philosophe
inspiré par Apollon (uaticinor)*>3.

Dans cette perspective, remarquable est la présence a plusieurs reprises dans les
Fastes de la figure de la prophétesse Carmentis, dont I'inspiration par Apollon

est une image mythologique de celle du poéte :

Quae simul aetherios animo conceperat ignes, / ore dabat pleno carmina uera dei.
(Fast., 1, 473-474.)

Elle, aussitdt que son Ame avait recu le souffle céleste, chantait a pleine voix les
oracles véridiques du dieu.

« Nunc, ait**

, 0 uates, uenientia fata resigna, / qua licet : hospitiis hoc, precor, adde
meis. » | Parua mora est, caelum uates ac numina sumit/ fitque sui toto pectore plena
dei ; [ uix illam subito posses cognoscere, tanto / sanctior et tanto, quam modo, maior

erat. (Fast., V1, 535-540.)

« Maintenant, dit-elle, 6 prophétesse, révéle-moi mon destin a venir, autant
qu'il est permis. Ajoute cette faveur, je te prie, & ton hospitalité. » Au bout de
quelques instants, la prophétesse recoit en elle le ciel et la puissance divine, et de
tout son ceeur s'emplit de son dieu ; soudain la voici presque méconnaissable,

tant elle est plus auguste et plus grande qu’elle ne I'était tout & heure*?s.

Carmentis est ainsi avec Ovide 'autre uates des Fastes : si le poéte ne va certes
pas jusqu’a se représenter lui-méme comme atteint d’un délire conduisant a une
transformation physique sous 'emprise du dieu (Ovide est un « inspiré-élu », et
non pas un « inspiré-possédé », truchement purement passif de la parole divine),
tous deux accedent a la vérité par « enthousiasme », dans une relation intérieure
avec le divin. On comprend alors que les épiphanies mises en scéne par Ovide
au cours de son poe¢me, tout en restant des fictions et en réservant méme un
certain accueil 3 ’humour démystificateur, sont un moyen de rendre compte

122 On retrouve chez Ovide I’expression mendacia uatum dans un vers des Amours, lll, 6, 17
ol il est question de prodiges invraisemblables racontés par les poétes anciens. Voir aussi
Am., lI