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            Présentation de l’éditeur :

          


          La religion des Romains a mauvaise réputation. Comparée aux religions universelles dites du Livre, elle paraît dénuée d’intérêt. Ignorant l’idée de révélation, dépourvue de croyances et de dogmes, elle ne se compose que de rites et d’obligations rituelles. C’est précisément ce ritualisme qui a longtemps été mal compris, voire méprisé. Or rites et sacrifices peuvent manifester une pensée théologique ou philosophique implicite : ils mettent en scène les hiérarchies qui existent dans ce monde-ci et dans l’au-delà, entre les hommes et les dieux, entre les dieux eux-mêmes, et entre leurs partenaires humains. Ainsi, la découpe d’un boeuf, l’ordre de distribution des parts de viande ou même la manière de les consommer en disent long sur les relations entre les dieux et les humains.
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INTRODUCTION


 

Quand Theodor Mommsen qualifiait l’une des descriptions de rites sacrificiels les plus précises de la religion

romaine d’« étrange fouillis d’affaires sacrées et de banquets » (curiosam confusionem rerum sacrarum et

epularum)1, il n’exprimait pas seulement un anticléricalisme

à peine déguisé, mais également le jugement de valeur traditionnel sur la religion romaine. Dédiée à la lettre de la prescription rituelle, à l’observance austère du rite, cette religion

n’est pas sans rappeler, d’après Theodor Mommsen et ses

collègues Ludwig Preller, Jean Réville ou Franz Cumont2, le

culte mosaïque, le pharisianisme et le Talmud. Cette comparaison entre le ritualisme des Juifs et des Romains pouvait,

certes, se fonder sur le témoignage de Tertullien3, mais elle

dépendait surtout d’une représentation générale qui visait les

religions ritualistes4. Une représentation qui dépasse d’ailleurs le domaine proprement romain et participe également à

la construction de la figure de la religion grecque, volontiers

limitée, malgré le témoignage contraire des sources, à la

mythologie littéraire et à la spéculation philosophique. Les

historiens de la religion romaine et italique opéraient

d’ailleurs une sélection similaire à l’égard des faits pour

concentrer leur attention sur les cultes dits orientaux et sur la

philosophie, censés véhiculer une nouvelle religiosité.

Il est, par conséquent, tentant d’étudier de près le ritualisme des Romains, afin de vérifier si leur religion était aussi

méprisable, et si leur pratique religieuse n’était qu’un

« fouillis d’affaires sacrées et de banquets ». J’ai choisi pour

cette enquête le sacrifice. Ce choix n’a pas été déterminé par

mon goût particulier pour cette pratique ou par la familiarité

avec les recherches sur le sacrifice grec au Centre Gernet,

auxquelles je participais comme auditeur externe voici vingt

ans. C’est avant tout parce que parmi l’ensemble des rites

pratiqués par les Romains le sacrifice est sans doute celui qui

a laissé le plus de sources. Cette abondance – toute relative,

bien entendu – sur une période de près de cinq siècles révèle

également l’importance que ce rite revêtait dans la religion

romaine. Un rite central donc, relativement bien attesté, et

qui de surcroît bénéficie également d’un intérêt ininterrompu de la part des anthropologues. Je voudrais donc

ouvrir, ou rouvrir, un certain nombre de dossiers pour tenter

d’éclairer, à partir des pratiques sacrificielles, le fonctionnement du ritualisme romain et, au-delà, m’interroger sur la

nature des rites. S’agit-il des éléments signifiants, constitutifs d’une croyance ? S’agit-il des éléments d’un langage,

comme je le pensais il y a quinze ans5, ou bien d’enchaînements de gestes prescrits, qui ont depuis longtemps perdu

leur sens premier, mais sont susceptibles de conduire vers un

sens6 ? Voilà le type de questions que je désire poser aux

sources préalablement soumises à la critique. Car, on le

verra, les témoignages antiques, indispensables pour la

reconstruction des pratiques sacrificielles, ne sont pas sans

soulever d’importants problèmes de compréhension.

On ne peut pas dire que le sacrifice ait beaucoup passionné les historiens de Rome. Certes, les encyclopédies

ou les grands manuels7 offrent des résumés plus ou moins

succincts de l’acte sacrificiel, livrent une terminologie et

parfois une interprétation, mais dans l’ensemble l’approche

reste superficielle. Les descriptions ne sont pas suffisamment précises et n’expliquent pas les nombreux problèmes

matériels posés par les sources : sens des termes techniques, enchaînement des séquences rituelles, bref tout ce

qui concerne la critique des différents types de sources et

la reconstitution des realia sacrificiels. Il y a plus de vingt

ans, un ensemble de recherches sur le sacrifice en pays

grec8 renouvelait profondément l’approche du sacrifice

grec et proposait, à partir d’analyses serrées des sources,

plusieurs interprétations. La première, fondamentale, consistait à rejeter la théorie sacrificielle de Hubert et de

Mauss9, qui reposait en fait sur le modèle du sacrifice

chrétien, ainsi que la catégorie universelle du sacrifice10.

Ensuite, le sacrifice était étudié comme une pratique

concrète, comme un rite alimentaire. Mis en relation avec

le mythe de Prométhée, les gestes du sacrifice homérique

et hésiodique paraissaient établir une distinction et une

hiérarchie entre mortels et immortels11. Un autre modèle

explicatif se référait à la négation de la violence sacrificielle, en relation avec le refus du sacrifice dans les

milieux pythagoriciens12. Toujours à Paris, différents partenaires du groupe animé par Jean-Pierre Vernant et Marcel

Detienne, notamment Charles Malamoud et Michel Cartry13,

entreprenaient de scruter d’autres variétés du sacrifice.

L’enquête comparative organisée en 1983 et publiée en

1988 par Cristiano Grottanelli et Nicola Parise14 constitua,

en fait, la dernière manifestation organisée par les antiquisants autour du sacrifice. Et il fallut attendre les années

2000 pour voir renaître une entreprise collective consacrée

au sacrifice dans le monde antique. C’est dans ce contexte

que je voudrais placer ces réflexions. J’avais moi-même

été inspiré par ces recherches, et j’avais prolongé à Rome

les enquêtes entreprises par mes collègues hellénistes. Ces

travaux furent réalisés entre 1980 et 1987, et j’avais laissé

depuis reposer le problème, sans cesser toutefois d’y

penser. Ce fut en 1997 que je décidai avec mon ami Jesper

Svenbro de reprendre les enquêtes là où nous les avions

tous laissées à Sienne, lors du colloque organisé par Cristiano Grottanelli et Nicola Parise. Nous fîmes donc un

séminaire commun autour de ces questions, et une bonne

partie des réflexions réunies dans ce livre ont été exposées

et discutées devant nos fidèles auditeurs du mercredi. À la

même époque, Stella Georgoudi, Renée Koch-Piettre et

Francis Schmidt décidèrent de convoquer une table ronde

vouée à la même intention : reprendre le dossier provisoirement clos vers 1983. Cette réunion eut lieu en juin 2001

et les actes sont sous presse15.

Parallèlement à nos méditations d’antiquisants, les anthropologues continuaient de travailler sur le rite16, en débouchant sur des conceptions très intéressantes pour notre

enquête. On peut dire que leurs ultimes recherches corrigent, rejoignent et renforcent certaines conclusions auxquelles nous étions arrivés au cours des années quatre-vingt. Les conclusions les plus intéressantes pour notre

projet concernent la relation entre rite et sens du rite, la

distinction entre célébration et interprétation, qui sont

caractéristiques du sacrifice antique. C’est donc sous

l’incitation de ces réflexions novatrices que ce livre a été

écrit dans sa version définitive.

⁂

J’ai choisi de sélectionner quatre dossiers. Comme premier critère du choix, j’ai retenu l’abondance et la précision des sources. J’ai appris au cours des vingt-cinq

années passées qu’il est impossible d’analyser un rite – et

une religion ritualiste – si l’on ne dispose pas de descriptions détaillées des procédures rituelles. À Rome, ce type

de documents existe. Ce sont les comptes rendus de certains collèges sacerdotaux. Lacunaires, mutilées, et souvent même trop elliptiques, les inscriptions qui ont

conservé ces protocoles représentent la seule source qui

évoque avec quelque précision les pratiques sacrificielles

officielles des Romains. La précision de ces textes permet

d’articuler une foule de données que l’on trouve par ailleurs

isolées et dispersées dans les dictionnaires antiques, chez

les glossateurs, les historiens ou les poètes. Dès que l’on

dispose d’une structure fiable et précise, beaucoup de ces

gloses retrouvent un sens. Quelques textes littéraires, hélas

exceptionnels, comme les prescriptions sacrificielles de

Caton le Censeur, offrent la même qualité d’information,

mais posent eux aussi des problèmes de compréhension.

Ce sont ces documents, ceux relatifs aux sacrifices des

frères arvales, des Jeux séculaires et ceux du domaine agricole de Caton l’Ancien, qui constituent le cœur de ce livre.

Autour de ces recherches, j’ai organisé deux enquêtes

complémentaires sur les sacrifices funéraires, qui bénéficient d’un ensemble de sources dispersées mais cohérentes

et permettent, avec les textes catoniens, d’élargir l’enquête

aux rites privés. Le livre se conclut par l’évocation de certains problèmes posés par les pratiques sacrificielles : le

rapport avec les banquets, et les liens éventuels existant

entre la terminologie sociale en usage chez les Romains et

l’arrière-plan sacrificiel.

Je n’ai pas voulu entrer dans des dossiers moins

copieux. L’expérience prouve que, compte tenu de la

récolte faite en commentant les protocoles sacerdotaux

ou les recettes de Caton, le résultat serait décevant et

rempli de points d’interrogation. C’est pourquoi je préfère quelques cas d’espèce, assis sur des fondations généreuses et contrôlables, à un inventaire superficiel de faits

isolés. J’ai également exclu de cette enquête les quelques

interprétations du sacrifice présentées dans certains

mythes. Ces explications et justifications prolongent, en

fait, le sacrifice, mais ne font pas à proprement parler

partie des rites sacrificiels et de ce qu’il faut savoir pour

pouvoir exécuter ceux-ci. Or ce sont les gestes eux-mêmes, ce sont les rites eux-mêmes que je veux interroger pour comprendre ce qu’est un sacrifice romain, et

ce qu’est un rite romain.

Qu’on ne se méprenne donc pas. Ce livre n’est pas un

manuel sur le sacrifice. Il essaie de présenter plutôt une

réflexion sur les gestes premiers du sacrifice et leur signification littérale, celle qui permettait de les mémoriser et de les

répéter. Seuls ces gestes ou, mieux, leur reconstruction

m’intéressent dans le cadre de ce livre, car l’enjeu réside

dans la compréhension d’une religion du rite. Je veux par ce

biais étudier la logique d’une telle religion, qui est largement

indépendante, comme Caroline Humphrey et James Laidlaw

l’ont montré à propos d’un rite des Jaïna17, des spéculations

érudites et philosophiques qui peuvent se greffer sur le culte.

⁂

Je dédie ce livre à la mémoire d’Yvonne Verdier. Cette

dédicace n’est pas seulement un hommage à son œuvre.

Elle est due à des raisons précises. Il se trouve que, un an à

peu près avant sa disparition tragique en 1989, les premiers éléments de ce livre ont été exposés dans son appartement, rue d’Assas, devant un cercle de collègues et

d’amis qui travaillaient en commun sur le « mépris du

rite »18. En rédigeant ce volume, je n’ai pas pu m’empêcher de penser à ce groupe et aux discussions passionnées

– généralement prolongées par des agapes – que nous

avons eues, et qui m’ont énormément aidé à éclaircir mes

idées et à débusquer mes jugements a priori. C’est toute

cette reconnaissance que je veux exprimer en dédiant ce

volume à Yvonne Verdier.

Je tiens également à remercier Jean-Claude Schmidt

pour sa patiente compréhension. Sans cesse interrompue,

la rédaction de ces recherches a progressé avec une lenteur

qui en aurait découragé plus d’un. Je ne puis nommer tous

ceux qui ont entendu, lu et critiqué mes réflexions et les

versions successives de ces recherches : mes étudiants,

mes collègues français et étrangers. À tous j’exprime ma

gratitude pour ce qu’ils m’ont donné.
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PREMIÈRE PARTIE

 


FACERE. LE SACRIFICE, RITE CENTRAL


DE LA RELIGION ROMAINE






 

Il existait une variété infinie de modalités sacrificielles

selon la divinité, le lieu et le temps concernés, selon le

contexte et l’intention. On ne sacrifiait pas aux dieux

célestes comme on sacrifiait à ceux d’en bas, aux dieux

comme aux déesses ; un sacrifice célébré devant un temple

ou un autel situés en ville ne ressemblait pas tout à fait à un

sacrifice offert sur le territoire, dans un bois sacré ou sur

l’eau. Chaque sacrifice et chaque fête possédaient leur originalité. Car dans la religion des Romains, il ne s’agissait

pas de répéter, à telle ou telle occasion, par un sacrifice

canonique le même grand mythe fondateur. En outre ces

sacrifices pouvaient émaner de l’État romain, de telle ou

telle cité d’Italie ou des provinces, d’unités militaires, de

quartiers de Rome, c’est-à-dire qu’ils pouvaient avoir un

caractère public à plusieurs niveaux, ou bien qu’ils pouvaient exprimer la piété des milliers de groupes privés qui

composaient la cité : sacrifices domestiques, sacrifices de

collèges ou de corporations. Aucun Romain n’a jamais

pensé à rassembler et unifier cette exubérance. Cela

implique que nous ne pourrons jamais la reconstruire ni

même la connaître de façon significative, faute de sources

suffisantes. Tout ce que l’on peut faire, c’est poser clairement les grandes articulations du sacrifice romain, en distinguant les catégories principales et leurs modalités, et

s’interroger sur une éventuelle évolution.

Il n’existait pas, à Rome, un livre des sacrifices ou un

code sacrificiel qui eût énuméré les gestes et prières à

accomplir dans l’ordre canonique et exposé la justification

théologique de ces rites et gestes. Dans une religion de

l’oral ce type de livre n’existait pas, tout comme il n’y

avait pas de constitution ni de code de droit public romain.

La tradition romaine était double. D’un côté le calendrier

liturgique, tel qu’il était proclamé aux nones de chaque

mois (le 5 ou le 7) par un prêtre (rex sacrorum) ainsi que

par un certain nombre d’annonces supplémentaires pour

les rites ou fêtes mobiles, prescrivait les devoirs religieux

de l’État1. Dans le cadre privé, les obligations liturgiques

étaient fixées par le chef de famille ou les autorités du

groupe concerné2. Les instructions précises sur les services à célébrer elles-mêmes étaient transmises de génération en génération sous forme de savoir-faire liturgiques,

en particulier parmi les esclaves ou affranchis chargés des

gestes rituels comme l’abattage et la découpe de la victime

sacrificielle. Les célébrants disposaient en outre de livrets

(libelli) contenant les prières et les hymnes à réciter, avec

parfois une instruction sur la manière de les réciter3. Cette

habitude est attestée dans le culte public comme dans le

culte domestique4. Nous verrons que ces prières étaient

écrites, et souvent dictées par un assistant au célébrant. Le

deuxième élément de la tradition religieuse était formé par

des ajustements de la norme orale. Au fur et à mesure que

des problèmes se posaient, les autorités d’une communauté donnée délibéraient sur la nature de l’adaptation qui

s’imposait. Dans le cadre de la religion publique, les

consuls et le sénat évoquaient officiellement la question,

consultaient tel ou tel collège de prêtres, et publiaient leur

décision sous la forme d’un sénatus-consulte, généralement dans le cadre d’un édit consulaire. Ce type de

décisions donnait lieu aux seuls documents écrits de la tradition religieuse romaine. Mais même ces textes-là n’ont

jamais été réunis dans un code de droit sacré, et ceux qui

désiraient les consulter devaient se livrer à une patiente

recherche. Les prêtres eux-mêmes consignaient toutes

leurs décisions et les comptes rendus des services qu’ils

célébraient dans des protocoles annuels (commentarii),

rédigés sur des tables de bois enduites de cire (codices),

qui étaient déposées ensuite dans leurs archives. Mais ces

archives étaient réservées à l’usage des prêtres. Sous une

forme légèrement modifiée mais reproduisant les termes

de la décision prise sur recommandation sacerdotale, ces

textes pouvaient également être consultés dans les archives

du sénat, où étaient déposés les sénatus-consultes, ou dans

les archives privées des anciens magistrats. Indépendamment des problèmes que pouvait poser la conservation de

ces différents textes, forcément fragiles, la nature même de

ces documents, relatifs à des cas particuliers, démontre

qu’ils ne pouvaient pas servir de « code rituel »5. Aussi

quand l’empereur Auguste voulut s’informer des obligations rituelles concernant le flamine de Jupiter, dont il fit

réoccuper le sacerdoce en 11 av.n.è. après deux générations de vacance, il dut demander à des antiquaires de lui

rédiger un traité sur cette institution. Et lorsqu’il décida

de faire célébrer les Jeux séculaires en 17 av.n.è., il fit

reconstituer le scénario rituel par un jeune érudit, le

juriste Ateius Capito. C’est donc par des traités savants

que les Romains pouvaient disposer d’informations plus

générales sur tel ou tel rite ; parfois, ces traités sont parvenus jusqu’à nous, comme dans le cas du flamine de

Jupiter6.

Hélas, il n’existe pas de source littéraire aussi complète

que l’énumération des obligations du flamen Dialis. Les

autres sources littéraires qui autorisent une enquête sur le

déroulement du sacrifice ne sont pas nombreuses, en particulier celles qui permettent d’offrir un cadre satisfaisant

pour analyser les dizaines d’éléments partiels qui constituent le rite. En revanche, certains textes mythologiques

ou érudits peuvent aider à reconstituer certains sens du

sacrifice. Mais avant de poser ce type de question, il

convient de reconstituer la séquence des gestes sacrificiels.

Pour ce faire, il n’y a, en effet, que deux, peut-être trois,

sources utilisables. Les deux premières sont tirées de protocoles sacerdotaux, la troisième d’un traité d’agronomie.

Chacun de ces documents pose des difficultés propres,

mais ils ont tous l’avantage de présenter, en quelque sorte

sous forme résumée, les principaux éléments du sacrifice,

et de permettre un premier questionnement. Nous pourrons

notamment examiner la distinction entre sacrifice public et

sacrifice privé, entre sacrifice d’époque républicaine et

sacrifice d’époque impériale.

Le premier document est très important en volume et en

qualité. Il s’agit des comptes rendus des frères arvales,

connus par des copies sur marbre du codex annuel tenu par

le « supérieur » (magister) de la confrérie7. C’est indubitablement le document sacerdotal et sacrificiel le plus

étendu de l’histoire romaine, car il présente, pour une

durée de trois siècles, un protocole annuel des activités

religieuses d’une confrérie de rang sénatorial, à Rome.

Outre les lacunes, les oublis ou les erreurs de graphie, les

Commentaires des frères arvales posent la question suivante : peut-on utiliser ce culte et ce document comme

témoignage sur le sacrifice romain, pour tout le peuple

romain, et pour toute son histoire ? Je le pense. Culte

public de rang sénatorial, le sacrifice à Dea Dia et les

autres sacrifices célébrés par les arvales appartiennent au

culte public le plus traditionnel et le plus courant – et

« public » signifie ici : du peuple romain, de la res publica,

de l’État. On pourra d’ailleurs vérifier empiriquement que

tous les rites attestés sur ces protocoles existent également

dans les autres grands sacrifices publics. Nous verrons

également que ces actes correspondent fidèlement aux

rites attestés dans la première moitié du IIe siècle av.n.è.,

en cadre public et en cadre privé, ce qui démontre que les

rites décrits par les comptes rendus des arvales peuvent

servir de modèle pour penser une forme donnée du sacrifice romain. Je ne citerai que les textes bien conservés, ou

dont la restitution est certaine, sans entrer dans le détail

des démonstrations. Tous les passages cités, sauf indication contraire, peuvent être reçus comme fiables.

Le deuxième exemple est le compte rendu des Jeux

séculaires de 17 av. et 204 apr.n.è., également conservé

par une copie épigraphique, dont le principal problème est

constitué par les nombreuses lacunes dont est constellé le

document de 204. Ces lacunes sont déplorables, car ce

texte décrit avec une grande précision la variante la plus

importante des sacrifices publics romains : les sacrifices

célébrés selon le rite grec (Græco ritu).

Le troisième document est précieux en raison de son âge

et de son statut. Il s’agit de quelques chapitres extraits du

traité De agricultura de Caton l’Ancien, datant du IIe siècle

av.n.è., qui renvoient au cadre domestique, celui d’un

domaine appartenant à une grande famille romaine. Ces

textes passionnants sont malheureusement défigurés par

l’état désastreux des manuscrits, notamment pour les passages qui nous intéressent le plus, qui sont uniques.

Mais c’est le lot de l’histoire ancienne de travailler avec

des sources problématiques. Les trois documents cités, que

nous utiliserons pour commencer, sont en tout cas si extraordinaires à d’autres titres que les défauts ne l’emportent

pas sur les bénéfices qu’ils apportent. Nous combinerons

les informations offertes par ces sources exceptionnelles

avec d’autres témoignages, textes littéraires ou inscriptions, plus limités, mais souvent aussi précis pour qui possède le « bagage » sacrificiel acquis par la lecture des trois

documents cités.

Nous distinguerons trois niveaux d’approche. D’une

part, je sépare, pour la présentation, les sacrifices publics

des sacrifices privés. Par « sacrifices publics » j’entends

les sacrifices offerts pour la res publica du peuple romain,

c’est-à-dire pour l’État romain, par des magistrats ou des

prêtres publics, dans le cadre du culte officiel. Par « sacrifices privés », on entendra les sacrifices célébrés par des

individus ou des groupes de citoyens pour eux-mêmes ou

des communautés privées (c’est-à-dire régies par le droit

privé) telles que des collèges de métiers ou les familles.

Collectifs au même titre que les services religieux publics,

mais soumis à une autre autorité, ces rites pouvaient donc

être célébrés en public, et dans des lieux de culte publics.

La première catégorie de rites était placée sous l’autorité

de l’État romain, la seconde sous celle des pères de famille

ou des présidents de collège. Enfin, à l’intérieur de la catégorie du culte public les Romains distinguaient entre les

rites célébrés ritu Romano, selon le rite romain, et ceux qui

l’étaient ritu Græco, selon le rite grec. Pour plus de clarté,

je séparerai ces modalités du culte public.

Dans les textes épigraphiques, les crochets droits signifient par convention que le texte mutilé ou perdu est ici

restitué par l’éditeur. Les crochets en forme d’angle aigu

indiquent les mots ajoutés par l’éditeur pour rendre le texte

plus clair.






1 Voir, pour le calendrier public, Rüpke 1995.


2 Voir, pour le petit calendrier que Caton l’Ancien prescrit à son

fermier, De l’agriculture 143, 2 ; pour les collèges, Waltzing 1895, I,

231-245.


3 Voir ci-dessous, p. 297, pour un exemple.


4 Pour le culte domestique, voir ci-dessous p. 129 suiv.


5 Pour toutes ces questions concernant les livres sacrés des

Romains, voir Scheid 1994 et 1998 ; Moatti 1998.


6 Voir, à propos de ces traités, Scheid 1999 a. L’essentiel de ce que

nous savons des obligations rituelles de ce prêtre semble provenir d’un

ou plusieurs traités composés sous le principat d’Auguste et conservés

par Aulius Gellius (Nuits attiques, 15, 10) ; voir Rohde 1936, 29.


7 Voir les Commentaires desfrères arvales (désormais CFA) ; pour

la question de la rédaction, cf. p. III et suiv.





 


CHAPITRE I

 


SACRIFICES SELON LE RITE ROMAIN



 

Les documents qui seront utilisés pour reconstituer les

grandes séquences du sacrifice romain appartiennent à des

contextes différents, et il faudra rendre compte des intentions et éléments particuliers de chacun de ces rites.

Chaque document sera pourvu d’un premier commentaire

qui concernera les aspects du texte qui nécessitent

quelques mots d’explication, même s’ils n’ajoutent pas

grand-chose à notre enquête. Les meilleurs renseignements sur le déroulement d’un grand sacrifice public proviennent des protocoles des frères arvales. Deux types de

sacrifices y apparaissent, qui donnent un aperçu nuancé

des principales modalités sacrificielles : des sacrifices

votifs et un sacrifice annuel constituant l’obligation principale de la confrérie.

 

1. Un parcours sacrificiel simplifié :

les vœux pour le salut du Prince, le 3 janvier


 

Nous commencerons par l’un des témoignages les

mieux conservés sur les éléments les plus marquants d’un

sacrifice, celui qui prend place lors de l’acquittement des

vœux traditionnels pour le salut du Prince par les frères

arvales. Ces vœux étaient acquittés et prononcés au Capitole, le 3 janvier, par tous les magistrats, prêtres et autres

corps constitués de Rome.

Parmi les nombreuses variantes sacrificielles, le sacrifice votif constitue l’une des grandes modalités. La différence des sacrifices votifs avec d’autres sacrifices réside

dans le caractère contractuel et conditionnel de ces rites1 ;

pour le reste, leur déroulement est identique à celui de tout

autre service sacrificiel. Autrement dit, la séquence décrite

à partir de la ligne 19 correspond à la séquence canonique

du sacrifice romain, dans sa version la plus simple, à un

détail près : il n’est pas question de partage de l’animal et

d’un banquet. Nous reviendrons à cette absence2.

Le sacrifice décrit par le protocole comprend deux

parties : une libation initiale d’encens et de vin sur un

foyer (l. 20), puis l’offrande de la victime. L’offrande se

déroule en deux temps. D’abord le sacrifiant immole par le

vin (l. 20 et suiv.), la farine (mola) et le couteau, ce qui

signifie qu’il verse un peu de vin sur l’animal, le saupoudre ensuite de farine rituelle, avant de passer le couteau

sur son échine. Ensuite il le livre aux sacrificateurs qui

l’assomment, puis le saignent et l’ouvrent. Une phase divinatoire, dont nous lirons des témoignages plus loin, précède le partage de l’animal et sa préparation en vue de

l’offrande. Dans le cas ici présenté, comme il s’agit de

grandes victimes, les exta (« fressure ») sont bouillis en

marmite (olla, aula) avant d’être offerts sur l’autel. C’est

apparemment avec ce rite que s’achève le sacrifice votif

des arvales décrit dans ce protocole. Les frères prononcent

ensuite, pour l’année suivante, les mêmes vœux pour le

salut du Prince.

Ce procès-verbal laconique livre l’une des descriptions

les plus complètes d’un sacrifice « canonique »3. Les sacrifiants ne font pas autre chose qu’offrir les victimes à la divinité. Souvent, toutefois, les sacrifices sont intégrés dans des

cérémonies beaucoup plus complexes et sont notamment

liés à des banquets. De ce type de sacrifices, les protocoles

des arvales donnent également de beaux exemples.

 

2. L’exemple d’un sacrifice complexe :

le sacrifice à Dea Dia


 

Les frères arvales avaient en charge le culte de Dea Dia,

qui se réduisait à un sacrifice annuel. Passons sur les particularités de ce culte public qui était célébré par une

confrérie de douze membres recrutés parmi les sénateurs

romains, et qui possédait deux lieux cultuels, l’un en ville,

l’autre sur le territoire. À Rome, les arvales officiaient

dans la résidence de leur président (magister4) annuel,

autrement dit ils célébraient un culte public dans un lieu

privé qui changeait d’année en année. Le second lieu de

culte était le bois sacré (lucus) de la déesse, situé sur la

pente d’une colline délimitant la vallée du Tibre, à sept-huit kilomètres de Rome (fig. 1), et comprenant une clairière avec un temple (ædes) ; au pied de cette pente s’étendait une zone comprenant un Cæsareum, édifice où étaient

exposés et vénérés les empereurs divinisés et le Génie de

l’empereur régnant ; plus loin encore un bain et des pièces

destinées aux prêtres fermaient, vers le fleuve, la zone

cultuelle (fig. 2). Un peu plus loin à l’ouest, un cirque

s’étendait sur les rives du Tibre5. Célébré en deux lieux

différents pendant trois jours successifs, l’ensemble de la

cérémonie s’appelait le sacrifice à Dea Dia, et culminait, le

deuxième jour, dans un sacrifice sanglant offert à la déesse

dans son bois sacré situé en lointaine banlieue romaine. Le

sacrifice commençait à Rome, le premier jour, et était

conclu le troisième jour, toujours à Rome6.


[image: ]Fig. 1 : Site du bois sacré à La Magliana.




[image: ]Fig. 2 : Plan synthétique du site de La Magliana au IIIe siècle.



Ma reconstruction de ce sacrifice complexe repose sur

deux versions de celui-ci, l’une de 120 apr. n. è., l’autre de

218 et de 240 (selon l’état de conservation des sources)7.

 

2.1. Le premier jour du sacrifice


 

Le premier jour de ce sacrifice mobile, célébré soit les 17,

19 et 20 mai, soit les 27, 29 et 30 mai, un sacrifice « non

sanglant » est offert dans la demeure du magister en charge.

Celui-ci commence les sacrifices par une libation d’encens et

de vin (l. 30 et suiv.). Ensuite les prêtres revêtus de la toge

prétexte, tenue d’apparat rituelle du magistrat et du prêtre

romain8, s’étendent sur des lits de table pour consommer un

banquet au cours duquel, entre le premier et le second service, ils sacrifient une seconde fois par l’encens et le vin, sur

un autel, entre le premier et le second service9. Deux documents, l’un de 38, l’autre de 155, situent ce sacrifice à l’air

libre (sub diu)10 et même dans un « parc » (les jardins d’Umbrius Primus)11. Les lits de table sont recouverts de dessus-de-lit blancs ornés d’appliques (toralia alba segmentata12).

La mise en place de nouveaux dessus-de-lit et de leur

décor prélude à la suite du banquet13. Par conséquent, les

appliques font allusion au rite qui suit. Le symbolisme des

appliques est bien connu14. Les appliques sont susceptibles de traduire à la fois le grade de dignité de ceux qui

les portent sur leur vêtement, et le caractère sacré des

objets que l’on touche avec un tissu qui en est pourvu15.

Une série de documents figurés16 les montre sur les vêtements impériaux ou sur des coussins accueillant les signes

de la présence impériale, dite sacrée. À l’exemple de ce

cérémonial et de ces images, on conclura que les dessus-de-lit blancs décorés d’applications signalent le changement de

contexte dans l’ordonnancement du banquet. Ils annoncent

que la séquence suivante du banquet possède un caractère

sacré, en tout cas plus sacré que celui de la phase précédente, celle du premier service, et que le statut des gestes va

changer. Avec les ablutions que, d’après le procès-verbal de

24117, les arvales font après le premier service, les dessus-de-lit blancs pourvus d’appliques confèrent aux arvales un

rang différent : alors qu’avec leurs habits de table ils se

situent dans un contexte collégial, semi-privé, la décoration

des tissus sur lesquels ils s’étendent pour sacrifier construisent en quelque sorte un cadre public.

Les offrandes des arvales sont portées à un autel par

quatre garçons de haut rang18 qui leur servent d’assistants

pendant les repas ; ces enfants sont eux-mêmes assistés

dans cette tâche par des esclaves publics du collège. Le

terme ara, « autel », montre qu’il s’agit d’un autel spécifique, et non de l’autel du laraire du président, ou d’un

foyer portatif ; il s’agissait vraisemblablement de l’autel

de Dea Dia19, placé devant sa statue (voir plus loin) dans

un espace découvert dans la résidence du président.

 

2.2. Le deuxième jour du sacrifice


 

Cette partie de la liturgie a lieu au bois sacré de Dea Dia,

à cinq milles au sud-ouest de Rome. Le magister s’y est

rendu avant l’aube, ce qui est facile en descendant le

Tibre ; ses confrères l’ont suivi en cours de matinée.

Les premiers sacrifices sont célébrés par le président sur

un autel placé devant le bois sacré – nous le savons par

d’autres témoignages –, puis dans le cirque jouxtant le lieu

de culte (fig. 3). Le premier sacrifice, de deux jeunes

truies, victimes expiatoires typiques, doit attester la bonne

foi des arvales qui vont préparer le bois sacré pour le culte

et y pénétrer. D’après le droit sacré romain, un bois sacré,

résidence d’une divinité, est strictement inaccessible aux

mortels, sauf pour la célébration du culte ou pour l’entretien du lieu ; encore faut-il expier par un sacrifice cette

transgression « involontaire » de l’inviolabilité du site.

Pour bien comprendre la nature de l’émondage et du travail à accomplir dans le bois sacré, qui sont expiés par le

président, il faut savoir que le terme lucus, que nous traduisons généralement par « bois sacré », désigne au sens

propre la « clairière » du bois sacré ; et c’est dans cette clairière qu’est célébré le culte20. Le fait que ces sacrifices

expiatoires soient offerts le matin même du sacrifice prouve

que les esclaves publics du collège ne se livrent pas à un

émondage en règle du bois sacré, mais à une opération

rituelle : par l’émondage ils créent la « clairière », c’est-à-dire qu’ils nettoient l’espace situé devant le temple de Dia.


[image: ]Fig. 3 : Plan de circulation des frères arvales

dans le lieu de culte de La Magliana.



Après l’immolation des truies, le président se déplace

vers le cirque21 pour y sacrifier une vache. Ce sacrifice,

qui n’est pas imposé par une obligation, est appelé

« honorifique » (honorarius) par les arvales. Il exprime un

hommage solennel à la déesse dans le lieu destiné à

accueillir en fin de journée les jeux liés au sacrifice principal. Comme il n’existe pas d’autel permanent dans le

cirque, le sacrifice est offert sur un foyer portatif. Ces

sacrifices sont suivis d’une collation sacrificielle, prise

dans le « tétrastyle », un bâtiment du lieu de culte des

empereurs divinisés qui sert de cadre aux réunions et banquets de la confrérie.

Le deuxième sacrifice a lieu à midi dans le bois sacré

situé sur une pente surplombant le « tétrastyle ». Les

arvales portent les vêtements de cérémonie, se voilent la

tête d’un pan de toge et coiffent par-dessus ce voile la couronne d’épis, signifiant les bienfaits de Dea Dia. Au bois

sacré le (vice-) président, assisté du flamine, sacrifie, pour

commencer, des gâteaux et des galettes (strues etferta) sur

un foyer portatif – les protocoles de 120 et de 218 ne

mentionnent pas ce rite – avant d’immoler une agnelle

grasse22. Le sacrifice comprend plusieurs temps : après le

sacrifice « sanglant » et une libation d’encens et de vin,

les officiants offrent à la déesse des couronnes et parfument « les déesses ». On ignore si les déesses étaient les

deux statues de Dea Dia, celle du bois sacré et celle qui

séjournait normalement en ville, ou bien Dea Dia et la

Mère des Lares que nous mentionnerons plus loin. La

cérémonie dans le bois sacré se conclut par l’élection du

président de l’année suivante23. Le sacrifice se termine

par le banquet des arvales au tétrastyle et les courses de

chars au cirque.

Mais revenons aux premiers rites. Une fois les fressures

offertes sur les autels respectifs, le président retourne dans le

tétrastyle et attend que les parts sacrificielles de la déesse se

consument. Autrement dit, il attend respectueusement que

la déesse « consomme » ces offrandes. En même temps, il

fait rédiger le procès-verbal de ce qu’il a fait : avec la mention que nous verrons ci-dessous, c’est la seule allusion à

la tenue du commentarius (« procès-verbal ») noté sur le

codex (tablettes reliées). Quand les feux d’offrande se sont

éteints, le magister dépose sa tenue d’apparat, se rend dans

les thermes voisins24, et après s’être baigné, il se tient dans

son « pavillon », qui est soit une tente dressée pour l’occasion, soit une pièce dans le portique qui sert d’entrée aux

thermes. Ce bain est lié d’une part au banquet sacrificiel

qui sera consommé ensuite, mais surtout à l’entrée dans le

bois sacré qui aura lieu un peu plus tard. Le matin, le président s’est sans doute purifié en se lavant ou en se baignant dans les thermes avant de commencer les sacrifices.

Les comptes rendus n’en disent mot, mais c’est traditionnel. De ce fait, le bain qu’il prend après l’offrande des

exta comporte une valeur particulière. D’ailleurs, les

arvales ne se baigneront plus au cours de l’après-midi,

avant le grand banquet sacrificiel.

Peu avant midi, les autres arvales arrivent sur les lieux.

On peut présumer qu’ils se baignent, revêtent leurs toges

prétextes et se rendent au tétrastyle, où le président les

accueille. Les prêtres commencent par s’asseoir sur les

bancs – c’est-à-dire par tenir une réunion officielle – et

par assumer à leur tour les sacrifices offerts25. Ils prennent ensuite une collation, que le procès-verbal de 81

désigne comme une gustatio, un « hors-d’œuvre ». Ce

repas comporte une fricassée cuisinée avec le sang des

truies et les chairs de celles-ci, consommées avec du

pain. Il n’est pas question des chairs de la vache, et on

peut supposer qu’elles sont mises en réserve pour le banquet suivant. Ce fait s’explique par le statut particulier du

sacrifice expiatoire. Contrairement au sacrifice honorifique de la vache, qui, en même temps que le sacrifice

suivant, pourra être conclu par le banquet consommé en

cours d’après-midi, le piaculum doit avoir atteint ses

effets quand les prêtres pénètrent dans le bois sacré. Et

donc il doit être tout à fait achevé : c’est ce que réalise la

gustatio. Le fait que les arvales soient assis sur des bancs

pendant ce repas, portent les toges prétextes à la place de

la tenue de banquet et mangent en même temps que le

président efface la hiérarchie qui a cours au domicile de

ce dernier ; au bois sacré, c’est un collège sacerdotal

public, un corps officiel, qui célèbre les rites. On notera

aussi que dans ce contexte public les garçons ne participent pas aux banquets des arvales. Au bois sacré, seuls

les appariteurs et les esclaves publics du collège officient

à côté des prêtres.

À midi débute la partie centrale du rite, qui est célébrée dans un premier temps devant le temple, près de

l’autel de la déesse. La première information complémentaire par rapport au procès-verbal de 120 consiste

dans l’examen de l’agrément de la victime. Lorsque

l’animal est ouvert, un sacrificateur examine les organes

sanglants qui se présentent à l’œil (les exta) pour vérifier

qu’ils sont d’apparence normale. Si c’est le cas, la divinité agrée le sacrifice (on dit alors « litat », « il est

agréé », d’où litatio) ; dans le cas contraire, il faut le

recommencer. Une fois l’animal découpé et partagé, et

les exta grillés26 puis offerts sur l’autel, les arvales font

une libation marquant le début d’une nouvelle phase

dans le sacrifice, qui se déroule en partie dans le temple.

J’adopterai l’ordre des rites tel qu’il peut être restitué à

l’aide des protocoles de 237 et 240, pour en commenter

les moments principaux et quelques détails difficiles à

comprendre.

Les prêtres pénètrent ensuite dans le temple pour

compléter l’offrande des exta par une seconde série

d’offrandes. Ils commencent par offrir, dans le temple, des

aliments sur une table placée devant la statue de la déesse

et par terre sur une motte de gazon27. Si le fait de déposer

des offrandes supplémentaires sur une table dans un

temple est parfaitement attesté28, le détail du rite accompli

par les arvales est difficile à comprendre. Les textes de 237

et 240 établissent que l’offrande sur la table est faite « trois

fois », celle sur la motte de gazon « deux fois », ce qui

signale une hiérarchie entre les deux types d’offrande.

D’après les procès-verbaux postérieurs, la motte de gazon

est placée par terre, ce qui renvoie à une divinité « chtonienne » ou infernale. Comme il est impossible que l’on

célèbre un rite concernant des morts ou des divinités infernales dans le bois sacré appartenant à une divinité

« céleste », la seconde offrande s’adresse à une divinité de

la terre. Or, la cella du temple paraît effectivement accueillir deux divinités : la titulaire du bois sacré, Dea Dia, et

une autre divinité, car les arvales y parfument deux

déesses29. La suite des rites fait découvrir que les arvales

sacrifient effectivement à une seconde déesse, à la Mater

Larum, la Mère des Lares. Cette divinité mystérieuse, que

certains ont voulu identifier à la mythique Acca Larentia,

liée aux frères arvales30, est en rapport avec les Lares,

divinités protectrices des portions de terrain « dont

l’homme, ou un groupe d’hommes, ou la société dans son

ensemble, fait un emploi durable, régulier, ou seulement

important31 ». C’est pourquoi la Mère des Lares reçoit ses

offrandes par terre, comme les Lares. Quant à son identité,

on ignore s’il s’agit d’une divinité ancienne ou d’une création plus récente. Quoi qu’il en soit, il paraît certain que la

Mère des Lares est la parèdre de Dea Dia dans son temple ;

elle participe à son « banquet », mais reçoit, en tant

qu’invitée, une part moindre.

Les arvales offrent des boulettes (offæ), trois fois trois

boulettes à Dia, deux fois trois boulettes à la Mère des

Lares. La triple offrande de trois aliments est attestée également lors des sacrifices des Jeux séculaires, pour des

gâteaux32 ; le triplement d’une offrande, elle-même triple,

garantit le succès d’un acte parfait. D’après les comptes

rendus postérieurs, ces boulettes sont faites de farine, de

lait et de foie, autrement dit il s’agit de quenelles utilisant

le foie des victimes sacrifiées, celui de l’agnelle et peut-être ceux des truies33 ou celui de la vache.

Après cette offrande, les prêtres sortent du temple pour

offrir sur l’autel de Dia trois boulettes et trois galettes

(ferta)34, comme pour répéter sur l’autel les offrandes

faites sur la table. Ensuite les prêtres retournent dans le

temple, y prononcent la prière d’offrande35 en touchant les

deux marmites contenant des bouillies de céréales (pultes),

sortent à nouveau et jettent – avec l’aide des esclaves

publics – deux marmites36 sur la pente qui va du temple

vers le pied de la colline. Le texte de 240 précise qu’il

s’agit d’un « repas » (cena) offert à la Mère des Lares :

conformément à la nature « chtonienne » de la Mère des

Lares, l’offrande des bouillies par les deux arvales est

jetée par terre. Répétitions légèrement différentes ou

compléments des rites célébrés sur la table et la motte de

gazon, ces offrandes concluent la première partie du

sacrifice à Dia et à la Mère des Lares37. En liaison avec

ces offrandes, les frères s’assoient sur des bancs dans le

temple, à huis clos (montrant ainsi que cette phase ne

concerne que les prêtres), pour marquer un temps d’arrêt

dans le rite. Ils distribuent également des pains de fleur

de farine couronnés de laurier aux esclaves publics et aux

affranchis qui les assistent : c’est un « salaire » rituel que

ceux-ci perçoivent, en tant que « parasites » de la déesse.

Comme lors des rites du premier jour, ces pains représentent la fonction aboutie de Dea Dia.

Ensuite débute une nouvelle phase. Les frères se placent près de l’autel et envoient deux d’entre eux quérir

les « céréales » (fruges). Les fruges utilisés jusqu’alors

dans le bois sacré pour préparer les boulettes, les

bouillies et les pains couronnés de laurier étaient de

toute évidence des céréales « sèches » de l’année précédente. Dans le rite qui commence, il doit s’agir de

céréales vertes, éventuellement apportées par la foule

qui assiste au sacrifice, et que les deux prêtres vont

recueillir38. Une fois qu’ils sont revenus, ces deux

prêtres échangent les céréales contre des coupes de vin,

peut-être plusieurs fois. Ensuite ils rendent les céréales

aux esclaves. Puis le président et le flamine récitent une

prière et sacrifient par l’encens et un mélange de vin

doux au miel39. Le rite suivant est difficile à comprendre.

Suivant les protocoles, les arvales donnent près de l’autel

des offrandes d’argent (qu’ils appellent des thesauri dans

leur jargon) destinées au trésor de la déesse, ou bien,

comme dans la version de 240, un mélange de céréales

dites [p]anificia, en guise des habituels cadeaux de dessert

(apophoreta). On peut supposer que ces offrandes étaient

brûlées sur l’autel, ou alors qu’elles étaient utilisées à

d’autres fins dans l’intérêt du sanctuaire40.

Je passe sur la séquence suivante du rite, la fameuse

récitation de l’hymne arvale, qui mentionne Mars, les

Lares, les Semones, dont le texte datant au plus tard du

IVe siècle av.n.è. a été miraculeusement préservé par le

protocole de 21841. Le rite se conclut par l’onction des

statues, peut-être au moyen d’une forme traditionnelle de

parfum, une sorte de savon fabriqué avec des raves42, par

l’hommage rendu grâce à l’allumage de cierges, et enfin

par l’offrande de couronnes aux deux déesses. Les couronnes sont solennellement portées dans le temple par les

esclaves43 ; au moment où le secrétaire de la confrérie

annonce le nom d’un arvale, celui-ci touche l’autel situé

devant le temple pour signifier sa volonté d’offrir la couronne à la déesse, et cette couronne est ensuite portée

vers la statue.

Les rites célébrés dans le bois sacré se terminent par l’élection du président de l’année suivante qui, pour la confrérie,

débutait aux Saturnales, c’est-à-dire le 17 décembre. Les

arvales proposent également le nom d’un flamine au futur

président. Cette élection se conformait à certaines règles

ou à un certain ordre des élections, dépendant de l’ancienneté des prêtres dans la confrérie44.

Le sacrifice de l’agnelle est suivi d’un banquet sacrificiel

des arvales qui a lieu dans le tétrastyle ; il comporte également une libation par l’encens et le vin entre les deux services, ainsi qu’une « saisie » de parfums45. La dernière cérémonie célébrée près du bois sacré est celle des courses de

chars, présidées par quatre arvales portant un manteau court

brodé d’or (ricinium) au-dessus de leur tunique laticlave.

Le soir, à Rome, un dernier banquet conclut la journée,

dans la résidence du président, banquet qui ressemble à

ceux du premier jour.

 

2.3. Le troisième jour du sacrifice


 

La conclusion du sacrifice à Dea Dia est célébrée le lendemain, à Rome, dans la maison du président, selon des

rites à peu près identiques à ceux du premier jour.

L’offrande des céréales constitue le seul élément nouveau dans l’ordonnance du banquet. Les céréales quêtées

au cours du sacrifice dans le bois sacré ont été remises aux

esclaves publics par les deux arvales (voir plus haut,

p. 39), et elles réapparaissent au cours de ce service, pour

servir d’offrande à Dea Dia. Cette offrande est explicitée

par le rite des torches et celui de la « saisie » des tuscanicæ, effectués en même temps (pariter)46, de la même

manière que, au bois sacré, les céréales sont échangées

contre les coupes de vin miellé. Or, à l’instar des cierges

du jour précédent (et le parfumage du premier jour), les

torches expriment un hommage. Les récipients toscans

(tuscanicæ), dont la nature demeure indéterminée47, contiennent des objets que les arvales touchent, c’est-à-dire

s’approprient, et envoient chez eux. Vraisemblablement

ces vases contiennent des céréales. Et s’il s’agit des restes

des céréales vertes recueillies au cours du sacrifice au bois

sacré, on peut conclure que les arvales les mettent, en

quelque sorte, en réserve, comme les moissons, mais sans

doute aussi pour les rites de l’année suivante.

 

2.4. Le sacrifice à Dea Dia


 

Avant d’aller plus loin, il convient de faire quelques

remarques générales sur l’économie du sacrifice à Dea Dia

et sur son interprétation.

Généralement on aborde un rite complexe comme le

sacrifice à Dea Dia en l’insérant de force dans une théorie

sur la religion romaine. Le caractère agraire du culte

pousse à évoquer les cultes de fertilité48, notion passe-partout et superficielle ; la référence étiologique à Romulus,

apparemment soutenue par l’âge vénérable du carmen

aruale, suggère un classement des rites dans la catégorie

des cultes archaïques, ce qui n’éclaire pas davantage

l’enchaînement des gestes rituels. J’ai proposé au contraire

de me laisser conduire par une lecture globale des rites,

guidée par les clés de déchiffrement que les Anciens eux-mêmes offrent. En effet, dans les sources littéraires autant

que dans les procès-verbaux, la liturgie principale célébrée

par les arvales est définie comme un sacrifice à Dea Dia,

dont l’objectif est d’obtenir une moisson. J’ai accepté cette

donnée telle quelle, et sans vouloir non plus comprimer la

description dans le moule de telle ou telle grande théorie

sacrificielle du début du siècle. J’ai abordé les sources

avec le seul préjugé que tous les rites décrits par les protocoles devaient s’intégrer et devenir intelligibles dans le

contexte d’un sacrifice, et d’autre part en supposant qu’un

rite sacrificiel mettait en scène un banquet réunissant les

dieux et les mortels. La progression du commentaire de

différentes séquences du sacrifice a confirmé que les hypothèses choisies sont pertinentes49. Une fois qu’on interprète les rites de cette manière, et qu’on les porte sur un

tableau (voir tableau 1, p. 43), on constate l’unité du sacrifice à Dea Dia, déjà relevée par Gaetano Marini, il y a

deux siècles. Ce long service a un début, un point culminant et une conclusion. Et non seulement les trois

cérémonies concernant les céréales se répondent de jour en

jour, mais l’ensemble des trois offices forment un tissu

savamment bâti de gestes et d’énoncés dont les motifs ne

sont pas répétitifs mais complémentaires.

Telle qu’elle peut être déchiffrée dans les comptes

rendus des arvales, la liturgie du sacrifice de Dea Dia

s’organise autour de deux pôles complémentaires. La

trame du tissu rituel est formée par le rite sacrificiel, la

chaîne par les séquences gestuelles concernant les céréales.

Le contexte sacrificiel constitue le cadre dans lequel les

énoncés du culte s’expriment, le lieu où les prêtres dialoguent avec la déesse pour lui transmettre leur demande.

Les gestes traditionnels du sacrifice ne sont toutefois pas

simplement juxtaposés aux énoncés circonstanciels. Le jeu

entre les deux registres de la liturgie ainsi que les diverses

possibilités offertes par chacun des rites mis en œuvre servent à formuler une demande qui tient dans une phrase

dans les essais étymologiques de Varron : (les frères

arvales) célèbrent des cultes publics pour que les champs

portent récolte50.

 

La trame sacrificielle


 

Le sacrifice à Dea Dia se compose de plusieurs types de

sacrifices gradués selon une progression simple. Les sacrifices des deux premières journées correspondent au sacrifice proprement dit, en ce sens que les offrandes à la divinité précèdent le banquet des sacrifiants ; le troisième jour,

en revanche, l’offrande est insérée au milieu d’un banquet

sacerdotal. La liturgie célébrée dans le bois sacré comprend plusieurs sacrifices « sanglants » et réunit plusieurs

divinités, alors que le sacrifice d’ouverture ressemble davantage à un banquet commun de la déesse et des arvales ;

mais cette impression est peut-être due aux modalités plus

sobres de l’offrande non sanglante. Quoi qu’il en soit, les

rites d’ouverture du sacrifice se présentent comme un banquet commun, au cours duquel les arvales se réunissent,

saluent la déesse dont ils doivent assurer le culte, définissent leur tâche et se constituent en un groupe hiérarchisé.

Le lendemain, après avoir rejoint la déesse en son bois

sacré, après les salutations et une nouvelle définition de la

confrérie au cours de la première collation, les arvales

célèbrent solennellement le sacrifice central. Une fois le

rite principal exécuté, les arvales « cassent », en quelque

sorte, le rythme festif en se réunissant le lendemain, et non

en laissant passer un jour, pour signifier ainsi le retour à la

normalité. La déesse est honorée une dernière fois au cours

d’un banquet de la confrérie, conformément aux coutumes

de table courantes. En somme, Dea Dia perdait alors le

rôle qu’elle avait détenu depuis la salutation inaugurale du

premier jour, et regagnait la position qu’elle occupait

d’ordinaire dans la résidence du magister de la confrérie.

Avant de revenir aux différents temps forts du sacrifice, il

faut brièvement examiner les énoncés formulés au cours

des sacrifices.

 

Énoncés liturgiques


 

À l’intérieur du cadre défini par les rites sacrificiels, on

discerne deux affirmations ou demandes principales relatives à la prestation souhaitée de la déesse et à la définition

de la confrérie.

Au cours des rites d’ouverture du sacrifice à Dia, les

arvales expriment leur demande par une série de gestes

dont la valeur est double. Les résumés des protocoles sont

suffisamment explicites pour laisser entrevoir que les

arvales désignent la moisson réussie en réunissant des

céréales sèches, c’est-à-dire mûres, des céréales vertes et

des pains couronnés de laurier. Cette proposition reçoit

une valeur optative par le geste de la saisie, qui, dans le

vocabulaire gestuel du sacrifice, exprime la réception d’un

don, l’acquisition par le sacrifiant d’un objet consacré

qu’il partage avec la divinité bénéficiaire du sacrifice. La

manipulation des céréales au cours des sacrifices paraît

énoncer une formule comme « Dea Dia, toi qui es déesse

et reçois notre hommage, fais en sorte que nous puissions

recueillir une moisson aussi réussie que celle-ci ». Comme

les protocoles n’ont pas conservé les prières prononcées en

même temps, seuls les gestes peuvent permettre de comprendre cette affirmation.

Au bois sacré, les énoncés sont plus complexes. Après

les salutations, l’expiation et les hommages, après le sacrifice de l’agnelle, qu’on peut considérer comme le « premier service » du banquet de la déesse, les arvales répètent

le rituel de la manipulation des céréales sous une forme

beaucoup plus élaborée. Ils utilisent sans doute les mêmes

céréales sèches et vertes, ainsi que les pains couronnés de

laurier, mais en les opposant plus nettement. Avec les

céréales sèches, représentant la moisson consommable de

l’année précédente, sont préparés les bouillies jetées à la

Mère des Lares et les pains distribués aux esclaves publics.

On peut aussi supposer que les [p]anificia, ces pâtisseries

offertes « en dessert » à Dia, étaient également confectionnés avec des céréales consommables. À la fin mai, les

céréales vertes sont encore impropres à la consommation :

ce ne sont donc pas des prémices. Elles sont employées

uniquement pour représenter et annoncer les gestes de la

moisson et de la mise en réserve des céréales récoltées.

D’ailleurs, une des séquences rituelles (voir tableau 1,

p. 43 : 2e jour, 2.2.3.1.) exprime sans doute l’échange de

céréales vertes, c’est-à-dire la future moisson, contre le

pieux hommage des prêtres, symbolisé par le vin qui

accompagne ensuite le « second service » du banquet de

Dia. Vue sous cet angle, l’offrande de céréales sèches à la

Mère des Lares, divinité du terroir romain, reconnaît uniquement un service rendu par cette collaboratrice de Dia :

son intervention ne porte pas directement sur la phase terminale de la maturation des moissons, prise en charge par

la lumière clémente de Dia, mais elle définit le lieu où Dea

Dia doit exercer ses pouvoirs : le territoire romain. Pour

exercer cette fonction de complément de lieu, et pour que

la patronne du terroir sur lequel Dia doit agir ne s’offense

pas, la Mère des Lares reçoit une part du banquet. Sa position est analogue à celle des esclaves publics par rapport

aux frères arvales : sans les premiers, les prêtres ne peuvent pas célébrer le culte, mais en fait ce sont les arvales

seuls qui sont investis du pouvoir de sacrifier et de commercer avec les dieux. Les esclaves publics sont remerciés

pour le service rendu. Dea Dia est entourée de plusieurs

divinités, qui lui rendent des services plus ou moins importants, mais ce qui est en cause, au cours du sacrifice, ce ne

sont pas ces services mais l’exercice des pouvoirs de Dea

Dia. À la fin du rituel dans le bois sacré et le temple de Dia,

les arvales s’adressent à Mars, aux Lares et aux Semones,

pour leur demander de porter assistance au peuple (?).

L’aide de Mars s’exprime par la garde vigilante de la frontière du territoire, alors que les Lares définissent, comme

leur Mère, le lieu où Dia intervient ; les Semones, quant à

eux, précisent l’objet de son intervention, les semences

devenues une moisson qui mûrit. Les comptes rendus des

arvales ne précisent pas si ces divinités recevaient également une part du « banquet » de Dia. Tout ce qu’on sait,

c’est qu’elles étaient invoquées dans un hymne à la fin du

« banquet » de la déesse. Si l’on se réfère à l’exemple de

l’hymne séculaire, qui était déclamé également à la fin des

Jeux séculaires, après l’achèvement de tous les sacrifices51,

on peut supposer que Mars, les Lares et les Semones étaient

honorés également au cours du sacrifice. Mais alors, pourquoi l’hymne arvale ne mentionne-t-il pas Dea Dia ? Quoi

qu’il en soit, les arvales ne doutaient pas de l’intervention de

ces divinités, puisque leur hymne se terminait par des cris de

triomphe aussi clairs que les lauriers couronnant les pains.

Le troisième jour, les arvales développent le symbolisme de la mise en réserve des céréales recueillies. Au

bois sacré, ils ont « reçu » celles-ci de Dia, et maintenant

ces mêmes céréales sont décrites comme la moisson rentrée. La déesse est gratifiée d’une part de cette « moisson », dans le cadre d’un banquet « ordinaire » de mortels

– et non pas dans le cadre d’une offrande annonçant les

prémices – tandis que les prêtres qui partagent cette

« moisson » avec la déesse envoient chez eux les vases

contenant la « récolte ».

Ainsi la progression des rites représente-t-elle en trois

« tableaux » l’attente de la communauté, et dicte-t-elle respectueusement à la déesse ses devoirs à l’égard d’un peuple

aussi pieux. Étroitement liés aux restes du sacrifice, tous ces

rites stipulent avec clarté les qualités de la relation entre la

déesse et les Romains, et donnent au sacrifice à Dia sa

dimension précise. En même temps, toutefois, la liturgie

établit un ensemble net de hiérarchies entre les hommes.

Si le cadre des services célébrés « à domicile » définit

sans ambiguïté le statut particulier de la confrérie par rapport au caractère strictement public, confiné dans les lieux

publics, des autres collèges sacerdotaux, une partie de ce

service est destiné à établir la hiérarchie interne de la

confrérie. En effet, si nous faisons confiance à la fidélité des

résumés transcrits sur le codex du collège, puis sur le

marbre, nous pouvons affirmer que le mode de célébration

des rites d’ouverture du sacrifice à Dia souligne avec force

la position prééminente du magister de la confrérie. Son

statut est défini par le privilège de sacrifier et de banqueter

le premier, avant les autres frères. De ce privilège, conforme

aux traditions romaines52, le président ne jouit apparemment qu’au cours des rituels d’ouverture, ainsi que lors des

sacrifices d’ouverture de la deuxième journée : dans le bois

sacré, toutefois, il sacrifie au nom des arvales, mais en leur

présence, et secondé par le flamine, qui n’exerce sa fonction

qu’auprès du temple de la déesse53. C’est uniquement au

cours de ces rites d’ouverture, lorsque le groupe des

confrères se constitue en vue du sacrifice, que les relations

entre le président et les autres frères sont explicitées. À la

même occasion, au domicile, les rites mettent en évidence

la structure des assistants des arvales. Aux côtés du président et des arvales se tiennent des garçons de rang sénatorial qui, sur l’ordre des prêtres, versent les offrandes sur

l’autel. Ils sont toutefois secondés dans cette tâche par les

esclaves publics54. Outre la complexité insoupçonnée d’une

libation, cette collaboration expose également la structure

de l’action rituelle. Il faut se rappeler que les garçons banquettent à côté des arvales, portent la toge prétexte et

reçoivent une sportule : dans le sacrifice en cours, leur rôle

est homologue de celui des prêtres. Le président et les

arvales sacrifient, les enfants portent leurs offrandes à

l’autel. Mais la mention des esclaves publics met en

lumière que les garçons n’exercent pas une fonction utilitaire, c’est-à-dire manuelle. De même que les prêtres eux-mêmes qui officient avec l’aide des appariteurs55, les

enfants transfèrent l’offrande avec l’aide des esclaves.

Aux garçons est donc confiée l’autorité sur le transfert

des offrandes, lui-même effectué par les esclaves. Cette

donnée me paraît importante, car elle montre à quel point

tout acte communautaire est partagé entre une pluralité

d’acteurs. Les prêtres, de rang sénatorial, détiennent l’autorité publique pour sacrifier au nom du peuple romain : ce

sont eux, et eux seuls, qui offrent le sacrifice, suivant une

mise en scène hiérarchisée qui décompose cette autorité

collective en deux actes séparés et consécutifs. Détenir

l’autorité ne signifie pas effectuer les gestes dont on

détient la responsabilité. Les arvales effectuent le geste

d’offrande symboliquement, par l’imposition de la main et

surtout par la parole, assistés de leur appariteur. Ce sont

ensuite les jeunes gens libres, de famille sénatoriale, donc

subordonnés aux sénateurs adultes mais aptes par leur rang

à agir pour la communauté civique et à exercer un pouvoir,

qui exécutent la volonté des prêtres. Cependant un fils de

sénateur n’agit pas non plus lui-même. Sa charge consiste

à assumer la responsabilité du transfert de l’offrande, et ce

sont, en fin de compte, des esclaves qui traduisent en actes

tangibles la volonté des arvales, transmise et contrôlée par

les garçons. C’est pour ce service, qu’ils effectuent lors de

chaque type de sacrifice, que les esclaves sont dédommagés au bois sacré.




	
1er jour


(17-27 mai, à Rome)



	
2e jour


(19-29 mai,


au bois sacré)



	
3e jour


(20-30 mai, à Rome)






	
1. Salutation de la

déesse



	
1. Piaculum et salutation.

Bain des prêtres


Gustatio des arvales



	 



	
2. « Banquet » de

Dea Dia



	
2. Sacrificium deæ Diæ



	
2. Banquet des arvales






	
2.1. [offrande de céréales sèches, vertes

et pains]



	
2.1. « Premier service »


1. sacrifice de l’agnelle


2. offrandes de boulettes à Dea Dia et à [la

Mère des Lares]



	
2.1. Premier service






	
2.2. Saisie des

céréales et des pains

par les arvales



	
2.2. Manipulation des

céréales.


1. [céréales sèches] offertes à la Mère des

Lares, bouillies jetées

sur la pente


2. distribution de pains

aux esclaves publics


3. [céréales vertes]


- 1. collectées,


- 2. échangées contre du

vin doux,


- 3. saisies par les arvales



	
2.2. manipulation des

céréales.


1. offrande de céréales à

Dea Dia





	
2. flambeaux allumés et




	
3. céréales saisies





	
3. La déesse est parfumée

(bain des arvales)



	
3. « Deuxième service »

1. encens, vin doux et

[p]anificia offerts à Dia


2. hymne : invocation

des Lares, de Mars et

des Semones


3. couronnes, parfums,

cierges offerts à Dea

Dia [et à la Mère des

Lares]


4. élection du président



	
3. deuxième service






	
4. Banquet des

arvales



	
4. Banquet des arvales



	 



	 
	
5. Jeux



	 



	 
	
6. Banquet des arvales à

Rome



	 




Tableau 1 : La structure du sacrifice à Dea Dia



 

3. Le modèle du sacrifice public


 

Tel que les documents commentés jusqu’à présent le

décrivent, le sacrifice selon le rite romain comportait trois

temps forts, sans parler de la phase préparatoire et de la procession. Il débutait par une libation d’encens et de vin.

L’offrande de la victime comportait l’immolatio, préludant

elle-même à l’abattage de l’animal, son examen, le découpage, le partage et la cuisson de la part divine ; l’offrande de

ces parts concluait la première partie du rite. Le banquet des

sacrifiants terminait le service. Le sacrifice à Dea Dia révèle

la complexité de ces gestes et le nombre d’acteurs qu’ils pouvaient impliquer. Et la plupart des cultes possédaient les

mêmes traits caractéristiques. Pour déterminer la signification du rite sacrificiel, il suffit, toutefois, de rechercher le sens

implicite des principaux gestes : « faire » par l’encens et le

vin, « immoler », offrir, ou banqueter, car ces rites formaient

comme la trame invariable de tous les tissus sacrificiels.

 

3.1. Ture uino facere : la præfatio


 

Les chercheurs appellent cette phase introductive præfatio, d’après Caton le Censeur, qui ordonne pour cette

séquence præfato ture et uino (« invoque par l’encens et le

vin »), comme nous le verrons56. Le témoignage de Caton

permettra d’ailleurs de reprendre la question des destinataires de cette libation, que les textes épigraphiques ne permettent pas de résoudre. Trois éléments sont importants

pour cette séquence rituelle : l’encens, le vin et le foculus.

 

Foculus


 

D’après les images, le foculus (« foyer ») était un

réchaud portatif, un trépied en métal, placé à côté de

l’autel (ara) maçonné ou en bois (couronné alors d’une

motte de gazon). Les textes n’ont rien d’autre à dire à ce

propos, d’autant plus que les sources littéraires préfèrent le

terme focus, et que, de surcroît, il existe une association

entre altaria, aræ etfoci.

Le seul texte clair appartient aux fragments des Antiquités divines de Varron. Nous y lisons que les Romains

« avaient l’habitude de consacrer également des foci (des

foyers), entre les autels consacrés, comme au Capitole

pour Jupiter, Junon et Minerve. Cela n’arrivait pas moins

dans la plupart des villes et des agglomérations, sur le plan

public comme sur le plan privé. Focus provient de fotus

(“action d’échauffer”), de même que la colina (cuisine)

tire son nom du fait qu’on y entretient (colere) le feu. Et il

n’était pas permis d’offrir des sacrifices publics ou privés

sans foyer57 ». Comme Burkhard Cardauns l’a bien vu,

Varron décrit en fait des foculi, des foyers portatifs, qui

recevaient les offrandes préliminaires et ne pouvaient faire

défaut à l’appareil sacrificiel. Cardauns pense que les foci

du Capitole étaient cités en exemple parce qu’ils étaient

peut-être particulièrement splendides ou fixes. Cicéron

évoque également ces mêmes foculi à propos des consécrations faites par les tribuns de la plèbe58.

À en juger d’après les représentations figurées, le foyer

mobile était généralement de forme circulaire, contrairement aux autels proprement dits, qui étaient la plupart du

temps quadrangulaires. Tel quel, le foculus circulaire recevait de l’encens et du vin59. À partir de l’opposition et de

la nécessaire association du foculus et de l’ara, G. Dumézil a proposé un système complémentaire des feux rituels à

Rome60. Il compare la relation entre les deux types de feux

dans le dispositif sacrificiel à celle qui existe entre la

forme du sanctuaire de Vesta, elle-même associée à la

præfatio, nous le verrons, et les temples, généralement

quadrangulaires. Cette opposition lui paraît rappeler l’organisation des feux sacrificiels dans les textes védiques.

D’après ce système des feux, le feu qui brûle sur les autels

(quadrangulaires), transmet aux divinités les aliments

offerts, alors que lefoculus, littéralement « le petit foyer »,

paraît servir à identifier le sacrifiant avant même qu’il ne

soit question des offrandes : il renvoie à son identité. Le

foculus du prêtre ou du magistrat, ou bien celui de tout

individu particulier, constitue comme la réplique du foyer

public de la cité. Il confère aux officiants un enracinement

dans le sol, une identité : il est en quelque sorte le feu « de

ce monde-ci », pour employer la terminologie védique.

Indépendamment de l’assise comparative de l’hypothèse

dumézilienne, ce système des feux paraît rendre compte de

la libation préliminaire.

Il serait intéressant de savoir d’où provenait le feu qui brûlait sur le foculus. Était-il allumé par le sacrifiant, ou était-il

apporté du foyer public, comme la logique des feux sacrificiels le suggère ? La question n’est pas absurde, même si les

sources ne soufflent mot d’un transfert de braises ou, du

moins, ne sont pas claires. Le seul indice indiscutable d’un

transfert de feu appartient au culte domestique, ou à la religion osco-ombrienne. Sur les Tables Eugubines on peut lire,

en effet, que le feu est porté parmi les autres éléments du dispositif sacrificiel61. Dans la description des Terminalia,

Ovide écrit : « On dresse un autel : la rustique fermière y

apporte elle-même sur un tesson le feu qu’elle a pris à la

braise de son foyer62. » Un troisième indice concerne le culte

public, mais il n’est pas satisfaisant. Dans un passage de la

cinquième pièce du livre 1 des Satires, Horace évoque une

étape du fameux voyage à Brindes : « Nous quittons sans

regret Fundi sous la préture d’Aufidius Luscus, riant des

insignes dont se pare la folle vanité de cet ancien scribe, de sa

prétexte, de son laticlave, de sa cassolette à braises63. »

Theodor Mommsen a interprété cette « cassolette » comme

un foyer qui servait à allumer sans délai les torches et les

cierges auxquels les magistrats avaient droit64. Andreas

Alföldi se demandait toutefois si les magistrats du début de

notre ère utilisaient déjà les torches de jour, et s’ils les allumaient de cette manière65 ; à son avis, la cassolette ne peut

avoir été qu’un « brûle-parfums » (turibulum), comme celui

qui précédait les rois hellénistiques. Si la critique de l’hypothèse mommsénienne est convaincante, la proposition faite

par Alföldi l’est moins. Même si les citoyens grecs pouvaient

bénéficier du privilège d’être précédés d’un encensoir, il est

étonnant que ce privilège n’ait jamais été mentionné à Rome,

ni pour les magistrats, ni même pour l’empereur. L’historien

Hérodien mentionne, certes, le privilège d’être précédé du

pûr66, mais il ne s’agit pas d’un encensoir. Pûr est traduit

tantôt par « torche », tantôt par « feu sacré ». Au sens secondaire, pûr peut signifier toute source de chaleur ou de

lumière : le feu sacrificiel, le foyer, l’éclair, la chaleur, la

lumière du soleil, la fièvre, et enfin, en contexte poétique, la

flamme des torches. Il est évident, d’après les passages en

question, qu’il faut traduire par « torches », car on ne voit pas

pourquoi Lucille, la sœur de Commode, aurait eu le droit de

disposer d’un foyer sacrificiel, même s’il reste étonnant

qu’on ait employé le terme de pûr plutôt que celui de

lampás. En tout cas, il ne s’agit pas d’un encensoir. Le fait

que l’usage existait au VIIe siècle pour le pape n’est pas suffisant non plus pour l’étendre rétrospectivement au début de

l’Empire et de surcroît à des magistrats municipaux.

Qu’était-ce alors que cette « cassolette » ? Il serait tentant d’y voir le contenant des braises prises au foyer du

magistrat ou à celui de la cité – ou du moins à ce qui lui

servait de foyer public67 ; ces braises lui auraient permis

d’allumer le feu du foculus et de l’autel. Les indices sont

minces et discutables. Le témoignage d’Ovide atteste indéniablement le transfert du feu sacrificiel du foyer à l’autel,

mais n’explique pas l’origine du foyer. Il est possible que

les sacrifiants l’aient allumé comme les Vestales le faisaient au nouvel an, à l’aide d’un moulin à feu68. Plus

séduisante, toutefois, est l’hypothèse selon laquelle tous

les feux brûlant dans les maisons de Rome – du moins

dans les grandes familles et les familles « pratiquantes » –

provenaient du foyer de Vesta. Car Solin rapporte que,

chaque année, à l’ancien jour de l’an, en mars, les citoyens

rallumaient leur foyer en prenant le feu chez les Vestales

qui venaient de rallumer le feu de Vesta69.

 

Ture et uino


 

À l’époque historique, ces deux matières oblatoires

étaient toujours associées dans le rite de la præfatio. Pour

reconstruire la signification littérale de cette libation

d’encens et de vin, il convient de déterminer ce que chacune de ces denrées représentait à cette époque.

D’origine quasi mythique et récolté de manière rituelle

par les membres de familles dites sacrées, l’encens « visait

à attirer les dieux », comme le notait le scholiaste des discours d’Eschine70. Liés au soleil, à la puissance ignée du

Feu d’en haut, l’encens et les aromates ont un rapport avec

le sec, le chaud et l’incorruptible : ils sont la nourriture des

dieux et un élément constitutif de leur nature, ou de celle

des humains qui leur ressemblent71. Faire brûler de

l’encens devant quelqu’un, c’est lui rendre hommage,

c’est reconnaître son inaccessible supériorité, c’est-à-dire

sa nature supérieure et divine.

« Unis et étroitement associés » (copulata et mixta)72,

l’encens et le vin sont indissociables, et possèdent des

connotations voisines. Le vin ne symbolise pas seulement

la force vitale73, mais il est la boisson souveraine par

excellence. D’après le médecin Asclépiade (Ier siècle av.

J.-C.), le vin égale la puissance divine74. Seuls les dieux

consomment le vin pur ; à Rome, les différents rites qui

sont liés au vin et les mythes qui s’y rapportent attribuent

clairement le vin au dieu souverain, Jupiter. Il n’est donc

guère surprenant de lire, sur le compte rendu des Jeux

séculaires sévériens : « Sévère Auguste, auprès de l’autel »

– c’est-à-dire à côté de l’autel, sur le foculus – « sacrifia

par l’encens et le vin honorifique »75. Le vin souligne

donc, plus fortement encore que l’encens, le rang de la

divinité à laquelle s’adresse le sacrifiant. Mieux, d’après

Théophraste (IVe-IIIe s. av.n.è.), l’union du vin et de l’encens

produit une odeur encore plus suave que l’encens seul, et

les vertus de ce mélange en sont accrues76.

L’acte d’ouverture du sacrifice établissait, ainsi, entre le

sacrifiant et les dieux un lien d’hommage et de soumission, à l’aide d’un foyer qui, par ses connotations alimentaires et domestiques, ainsi que par le symbolisme de

l’enracinement, déclinait l’identité terrestre, humaine et

romaine du sacrifiant, tout en définissant la condition surnaturelle des dieux par l’oblation de l’encens et du vin

« d’honneur » qu’il servait à brûler et à transformer en

fumet. En même temps, cet hommage équivalait à une

démarche solennelle, une salutatio, au cours de laquelle

les divinités, parées de tous leurs titres, étaient invitées au

banquet du sacrifice. À Forum Clodii, en Étrurie méridionale, un décret de l’an 18 apr. n. è. ordonnait explicitement

aux décurions qu’« à leurs anniversaires, les Génies

d’Auguste et de Tibère soient invités par le vin et l’encens

à venir banqueter sur l’autel du Numen Augustum77 ».

« Ture et uino in igne in foculo facere », « faire par

l’encens et le vin, dans le feu, sur le foyer », comme on

peut le lire sur le protocole des arvales de 87, revenait

donc à ouvrir le sacrifice, autrement dit à se présenter

devant les dieux en définissant leur rang par rapport aux

mortels et à les inviter au banquet. Hommage initial, la

præfatio résumait en quelques gestes simples toute l’intention et toute la symbolique sacrificielles : nulle autre scène

ne se prêtait mieux au ciseau du sculpteur pour être traduite en images78, et on n’est pas étonné que cette scène

sacrificielle soit de celles qui furent le plus représentées.

 

3.2. Immolatio


 

L’invitation des divinités est précisée au cours de la

séquence suivante, quand le sacrifiant saupoudre la victime de la farine salée appelée mola, verse du vin sur elle

et trace avec son couteau une ligne imaginaire entre son

front et sa queue79.

De ce rite deux interprétations majeures ont cours, qui

remontent toutes deux à une phrase de Eduard Luebbert,

auteur d’une thèse sur les rites romains. D’après Luebbert,

l’examen des victimes (la probatio) avant le début du

sacrifice, puis le trait tracé à l’aide du couteau pendant

l’immolatio avaient pour fonction d’« empêcher qu’un

mauvais présage n’entrave la cérémonie » ; ces gestes

seraient suivis de la partie du sacrifice qui a conféré à toute

la séquence le nom d’immolation, et celle-ci aurait avant

tout pour fonction de consacrer la victime à la divinité et

de la faire entrer dans la propriété divine80. La première

partie de cette interprétation, qui extrait de l’immolation

un des gestes qui la composent, a été retenue par Georg

Blecher, Sam Eitrem et Georg Wissowa81. Pour ces

auteurs, l’immolation offrait une protection magique

contre les mauvais sorts. En revanche William Warde

Fowler et Max Krause adoptèrent la seconde explication,

qui se fonde sur la définition de Paul Diacre82 pour considérer l’immolation comme la consécration de la victime

par la force sacrée (Segenskraft) de la farine rituelle et du

vin83. Nous verrons plus loin que Denys d’Halicarnasse,

quant à lui, interprétait l’immolation selon le rite grec

comme une purification84. Avec Lactance Placide, le commentateur de Stace, Ludwig Deubner et Kurt Latte, enfin,

interprètent ces gestes comme un sacrifice et un abattage

symboliques85.

Quel est le sens de l’immolatio ? La lecture de Blecher

et celle d’Eitrem mises à part, toutes ces interprétations

sont exactes. C’est en effet par ces gestes et par la prière

qui les accompagnait que la victime était consacrée à la

divinité. Mais cette consécration ne traduit pas le transfert

d’une qualité « sacrée » contenue dans la mola et dans le

vin : conformément au sens de sacer, cette qualité provient

d’une décision humaine, qui fait passer un objet donné de

la propriété des hommes dans celle des dieux. Les trois

gestes de l’immolatio symbolisent effectivement l’acte

sacrificiel, et sont manifestement complémentaires. Il est

dangereux de les séparer, comme si tel ou tel d’entre eux

avait perdu son sens, et illusoire de vouloir percer la signification d’un segment rituel complexe par l’analyse d’un

geste isolé : l’ensemble de l’opération s’appelle immolation. Il est sage d’ajouter à ces gestes la prière qui préludait

ou accompagnait les gestes consécutifs. C’est en interrogeant tous ces éléments du rite que l’on peut espérer

reconstituer au moins une partie de son sens.
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