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1	 La fin du paganisme et la préservation  
des textes magiques et gnostiques

Comme on le sait, le PGM III fait partie de la grande bibliothèque ma-
gique thébaine dont la majorité des ouvrages datent du IVe siècle. On 
peut se demander ce qui a poussé les auteurs, sans doute des prêtres, 
à mettre ces textes par écrit. Il n’est pas interdit de supposer que la 
persécution dont fut l’objet le paganisme dans son ensemble avec les 
empereurs Valens (328-78), et l’interdiction des cultes païens par Théo-
dose ont eu pour effet de susciter la mise par écrit des grands textes 
magiques ou même gnostiques et leur mettre en sécurité dans des ca-
ches. On notera que sous Valens la persécution s’attacha spécialement 
aux milieux intellectuels païens. Ainsi Maxime d’Éphèse, le philosophe et 
mage néo-platonicien, qui avait joué un rôle important dans le retour de 
l’empereur Julien au paganisme fut étranglé, et de nombreux ouvrages 
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furent brûlés. Puis, sous Théodose (347-95), le culte païen sera interdit. 
En Égypte, le préfet du prétoire Cynégius supervisa cette interdiction. 
Désormais, le paganisme se fait clandestin, et le pratiquer relève du délit 
(Martroye 1930). Selon Ammien Marcelin, durant le procès des mages 
sous Valens, «tous étaient saisis d’une telle terreur que les possesseurs 
de livres, dans toutes les provinces orientales […] firent entièrement 
brûler leurs bibliothèques» (Halleux 1981, 8; Lagercranz 1913, 87-9; 
Fowden 2000, 249).

On sait que deux grandes bibliothèques ont été dissimulées 
vraisemblablement à cette époque: la bibliothèque de Louxor et celle 
des textes coptes de Nag Hammadi. On peut se demander si les deux 
collections n’ont pas été cachées à la même époque et pour les mêmes 
raisons. Il est intéressant de noter qu’il existe un lien textuel entre les 
deux: la prière d’action de grâces du codex VI de Nag hammadi qui se 
retrouve à la fin du Papyrus Mimaut (PGM III). Cette prière était connue 
comme une sorte de conclusion à l’Asclépius latin, qui était une adaptation 
assez libre d’un traité hermétique que Lactance et Stobée appellent le 
Discours Parfait. Elle a été étudiée en détail par Jean-Pierre Mahé (1978, 
137-67), qui se demande s’il y avait un lien entre les deux bibliothèques 
et les milieux hermétistes.

2	 Nouvelles élaborations à partir de thèmes issus  
de la tradition pharaonique

Le Papyrus Mimaut présente plusieurs particularités intéressantes.1 Au 
début du texte le magicien fait un Esies en noyant un chat,2 puis le chat 
ainsi divinisé est invoqué, ou plutôt son ἄγγελον (son envoyé), pour être 
mis à son service. La formule nous explique que le dieu à tête de chat 
(αἰλουροπρόσωπος θεός) est en relation étroite avec le soleil ou, plus 
exactement sa forme (μορφή). Évidemment, le fait de noyer le chat est un 
méfait, que la rhétorique du magicien attribue à ses adversaires. C’est un 
procédé bien attesté dans la magie égyptienne. Puisque ce sont les ad-
versaires qui ont noyé le chat, il est normal que son ‘messager’ se venge 
sur eux. Cette conjuration est renforcée par des noms de divinités et des 
voces magicae. De plus, ce chat est identifié avec le dieu Seth (l. 87) qui 
se trouve à la proue de la barque solaire. Il est d’ailleurs représenté dans 

1  Cf. une reproduction dans Betz 1986, 20.

2  Pour Quaegebeur (1977) le terme hesy «n’implique pas en lui-même la noyade, mais 
indique un état glorifié qui découle éventuellement de l’immersion». Ceci bien sûr en raison 
de la mort d’Osiris, car son cadavre fut coupé en morceaux qui dérivèrent au fil des eaux 
du fleuve.
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le papyrus par un dessin, qui le montre tenant un fouet, qui était celui des 
conducteurs de char ou de capitaines de navire.3

Le magicien fait donc preuve d’originalité en identifiant la divinité à tête 
de chat avec Seth, et l’on peut se demander quelle est la source de cette 
identification. Dans la culture pharaonique, on connaît le chat d’Héliopolis, 
la ville solaire par excellence, lequel est représenté en train de trancher la 
tête du dragon Apophis. Il s’agit du chat du dieu solaire Rê, bien connu par 
le chapitre 37 du Livre des Morts et son ancêtre le chapitre 335 des Textes 
des Sarcophages: après avoir fendu l’arbre iched à Héliopolis, l’animal 
divin mit en pièces le reptile et ses acolytes. D’autres textes, comme les 
Litanies de Rê, font du chat une incarnation de Rê. Le dieu Seth est, par 
ailleurs souvent représenté à la proue de la barque solaire où il combat 
contre le dragon Apophis.

Par conséquent, ici on a une combinaison originale de deux thèmes 
mythologiques, qui se fondent sur le rôle du chat dans la lutte contre 
Apophis, mais aussi sur une analogie formelle entre la tête du chat et celle 
du dieu Seth.

Le thème du Hésyès mis en contact avec l’eau et glorifié, est bien connu 
à partir de la Basse Époque. Il sera même utilisé dans la version de l’Exode 
donné par la Septante. En effet le nom de Moïse dans la Septante est 
Μωυσῆς et J. Černy (1942) a démonté qu’il était composé de deux mots 
égyptiens le premier desquels signifiant ‘l’eau’ (mw) et le second désignait 
un statut particulier qui pouvait être obtenu à travers la noyade (hesy), 
bref Moïse est devenu un hésyes en raison de son contact avec l’eau.

Par ailleurs, l’utilisation d’un chat mis à mort comme intermédiaire est 
bien connue à cause de nombreuses momies de chat découvertes à la Basse-
Époque. Mais, à quoi pouvaient donc servir ces momies? Les analyses ont 
révélé que , en majorité, ces animaux étaient morts de façon prématurée. 
Au Bubasteion dans 65% des cas, ils avaient été tués volontairement, ils 
avaient été étranglés ou leurs crânes avaient été fracassés. Il est hors de 
doute que ces chatons ont été expédiés dans le monde divin, pour y porter 
des suppliques et qu’ils avaient le «même rôle que les statuettes déposées 
dans les aires sacrées afin que la divinité représentée exauce leurs vœux» 
(Vernus, Yoyotte 2005, 533).

Ce thème d’ailleurs en recoupe un autre, celui des êtres morts de mort 
violente, et qui, n’ayant pas complétement vécu leur existence, peuvent 
être utilisés par les vivants pour obtenir ce qu’ils désirent. On connaît 
ainsi les nombreuses defixiones tabellae déposées dans les tombeaux de 
ces personnes par les magiciens (Gager 1992).

Ensuite, le texte en IV (98-99) se poursuit avec une menace dirigée 
contre la barque sacrée: 

3  Pour une reproduction de ce dessin, voir Betz 1986, 20.
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«στήσατε, κuβερνῆται τοῦ ἱεροῦ (99) πλοίου τὸ ἱερὸν πλοῖον».
«arrêtez; arrêtez, la barque sacrée, pilotes de la barque sacrée». 

Nous trouvons ici un procédé bien connu de la magie égyptienne. On me-
nace d’arrêter la barque du dieu solaire, dont Seth est le pilote. On peut 
comparer celle-ci à celle que l’on rencontre dans le papyrus magique de 
Turin: 

L’ennemi du ciel divisera le ciel, l’ennemi de la terre renversera la terre; 
Apophis s’emparera du vaisseau des millions d’années, l’eau ne sera pas 
donnée à celui qui est dans le cercueil, celui qui est dans Abydos ne sera 
pas enseveli, celui qui est dans Bousiris ne sera pas caché, on n’exercera 
pas les rites pour celui qui est dans Héliopolis, on ne présentera pas 
d’offrandes (aux dieux) dans leurs temples; les hommes ne présenteront 
plus d’offrandes aux dieux dans aucune de leurs fêtes.

Ce thème a été étudié par Sauneron qui en explicite le sens: 

Ces formules ne s’expliquent ainsi que par la conception d’un monde 
soumis à des forces contraires, l’une bénéfique, créatrice de vie, de 
santé, d’ordre, celle des dieux suprêmes; l’autre sournoise, hostile, 
mauvaise, amenant maladies et désordres, et dont les agents peuvent 
aussi bien être les morts que l’ennemi des dieux Apophis et ses alliés. 
Ordinairement les dieux triomphent; occasionnellement, comme maints 
passages mythologiques en témoignent, la force mauvaise peut prendre 
l’avantage. C’est le rappel permanent de ce risque d’opposition qui dé-
cide les dieux à intervenir. Nous avons signalé au début de cette étude 
le procédé consistant à abuser le génie funeste sur l’identité de la per-
sonne qu’il attaque. L’emploi de la menace visant les dieux consiste à 
les abuser eux-mêmes sur l’identité et les intentions de l’ennemi qu’on 
veut vaincre, en leur faisant croire par des formules terrifiantes que ce 
sont eux qui sont directement visés. (Sauneron 1951, 16)

Comme le constate Sauneron, si la forme de ces menaces n’a guère varié 
au cours des siècles, en revanche l’esprit de ces menaces a changé, même 
s’il reste difficile de préciser la pensée du magicien, comme le montre un 
texte de Jamblique, qui de plus cite explicitement la menace consistant à 
arrêter la barque: 

Allons, prenons aussi la parole sur un autre genre de difficulté dont la 
cause est dissimulée: c’est celui qui comporte comme tu le dis toi-même, 
des menaces violentes, et se divise en de multiples parties, d’après la 
multiplicité des menaces. En effet, on menace d’ébranler le ciel, de 
révéler les mystères d’Isis, de dévoiler le secret d’Abydos, d’arrêter la 
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barque (246), de disperser au profit de Typhon les membres d’Osiris, 
ou de faire un autre acte de ce genre. Toute cette espèce de paroles, ce 
n’est pas comme tu le penses, au soleil, ou à la lune, ou à un autre des 
êtres célestes que les hommes le destinent (car il arriverait des étran-
getés encore plus terribles que celles dont tu t’irrites), mais comme je 
le disais plus haut, ils les adressent à un genre de puissances cosmiques 
partagé, incapable de juger ou de raisonner, qui reçoit sa raison d’être 
d’un autre et lui obéit… lorsque les menaces sont proférées en masse, 
ce genre est en même temps ébranlé et frappé de terreur vu que, à mon 
avis, par nature, lui-même est conduit par les apparences et entraîne 
tout le reste par son imagination terrifiée et instable».4 (Jamblique, Les 
Mystères d’Égypte VI, 5-7: Broze, van Liefferinge 2009, 143-5)

Les dernières éditrices de ce texte précisent en note que ces «démons di-
visés selon les parties», sont vraisemblablement des «démons gardiens», 
et que les menaces du théurge servent avant tout à «montrer sa puissance 
et non à réellement menacer»5 (Broze, van Liefferinge 2009, 143-4, n. 
62). Il y a eu un déplacement de la menace qui, d’abord dirigée contre la 
barque solaire durant l’époque pharaonique, ne vise plus que les «démons 
gardiens». Le grand dieu, lui, reste inaccessible.

Poursuivant notre lecture du Papyrus Mimaut, nous lisons ce qui suit:

«αὐτοι γὰρ οἱ ἀδικήσαντες σου (114) τὸ ἱερὸν εἴδωλον, αὐτοι γὰρ οἱ 
ἀδικήσαντες τὸ ἰερὸν πλοῖον». 
«Car ce sont eux qui ont fait du tort à ton (114) image sacrée, ce sont 
eux qui ont nui à la barque sacrée». IV (113-4)

Ce passage se fait l’écho de celui que l’on rencontre au début du texte (l. 
5) et qui attribue aux «adversaires» le fait de malmener la forme du dieu, 
car il s’agit là d’un sacrilège redoutable dont la seule évocation pourrait 
mettre le magicien en danger. Aussi, pour que cet effet négatif retombe sur 
les adversaires du dieu, le magicien leur attribue ce méfait qui les expose 
à la vengeance divine. Ce procédé est bien attesté dans la magie pharao-
nique (Koenig 1999, 270, n. aa). Il est très ancien, vu que l’on le rencontre 
déjà dans les Textes des Pyramides, et dans les Textes des Sarcophages 
du Moyen-Empire, on attribue à l’ennemi des impiétés: «Ô Osiris, voici 
cet ennemi qui est parmi chaque animal sauvage, qui s’est allié à Seth: il 
a raconté ta faiblesse, il a dit tes mutilations cachées».6 

4  Jamblique, Les Mystères d’Égypte, 245-6 (VI, 5-7) dans Broze et van Liefferinge  2009, 
143-5.

5  Jamblique, Les Mystères d’Égypte, n. 62, 143-4.

6  Koenig 1999, 276.
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On peut rapprocher cette affirmation de celle bien attestée dans les 
textes magiques: «ce n’est pas moi qui l’ait dit, ce n’est pas moi qui l’ait ré-
pété», mais contrairement à la formule habituelle qui consiste à attribuer 
l’affirmation non pas au magicien, mais à une force qui lui est supérieure, 
afin de lui donner plus d’efficacité (Sauneron 1966, 60, n. 39), dans le cas 
présent, c’est une action agressive qui est attribuée à l’adversaire. Ce 
procédé est également attesté: «Ô, ce n’est pas moi qui l’ai dit, ce n’est 
pas moi qui l’ai répétée, [mais] c’est la magie mortelle, qui vient pour 
s’abattre sur une telle qui l’a dit et qui l’a répété» (Papyrus Deir el-Médina 
44, 12-13: Koenig 1999, 261 et 270, n. aa).

3	 Prolongation de techniques magiques attestées  
à l’époque pharaonique?

Continuant notre lecture nous rencontrons un rituel pour établir une re-
lation (systasis) avec le soleil.

«Σύστασις πρὸς Ἥλιον». Col. XVI, 495

Ce rituel doit permettre au magicien d’obtenir tout ce ce qu’il demandra. 
On en trouve sans doute déjà des éléments à l’époque pharaonique dans 
le rituel de Peh netjer,7 ou ‘atteindre le dieu’, il s’agit donc d’une rencontre 
avec le dieu, le plus souvent pour connaître l’avenir.

Si le soleil joue un rôle primordial dans ce rituel, il peut aussi être rem-
placé par une lampe, que Eitrem met en relation avec le soleil nocturne. 
La relation avec le soleil est primordiale et la systasis (συστάσις), ou 
‘entrevue’ avec le dieu s’accompagne souvent d’une formule pour obtenir 
une vision par ses propres yeux, ou αὔτοπτος. C’est le cas dans le Papyrus 
Mimaut où, aux lignes 698-9: 

«ὄταν οὖν συσταθῇς τῷ θεῷ, λέγε λόγον αὔτοπτον καί α[ἴτ]ησαι παρὰ 
τοῦ δεσπότου [προ]γνῶναι».
«Quand tu auras rencontré le dieu, dit la formule pour une vision di-
recte, et demande au maître la clairvoyance [de connaître à l’avance]».

Ainsi la «systase-autoptique». confère au magicien le ‘caractère divin’, 
la ‘nature divine’, qui lui donnent sa compétence. Eitrem cite un passage 

7  Cf. Koenig 2001, 303-9 («le document Rifaud F», note b, avec les références). Parmi les 
synthèses récentes, on peut signaler celle de Richard K. Ritner (1993, 214-20), qui replace le 
rite dans les pratiques pharaoniues, ou l’étude de Samson Eitrem (1991). Les personnes peu 
familières avec ces pratiques consulteront avec profit l’ouvrage de André-Jean Festugière 
(1967, 142-67).
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du PGM IV, 220: «ayant accompli cela, reviens en possédant une nature 
égale à celle d’un dieu, grâce à cette rencontre (systasis)», et il conclut: 

le théurge et le magicien savent tirer parti de cette assimilation du 
myste au dieu omniscient. Nous le constatons surtout dans le domaine 
de la mantique. Parmi une quarantaine de prières et procédés qui se 
trouvent dans les Papyrus Grecs Magiques et qui recourent au Soleil ou 
à ses équivalents, la plupart visent à donner au magicien la clairvoyance, 
l’esprit prophétique. (Eitrem 1942, 57-8)

Peut-on préciser la nature de ce rapport ? Ce contact intime avec le dieu 
s’effectue par une «formule contraignante», un λόγος θεαγωγός (PGM IV, 
976 = Preisendanz, PGM I, 1973, 106). Une fois qu’il possède cette nature 
divine, il se trouve dans un état qui lui permet de réaliser quelque chose 
de supérieur à ce que lui-même pourrait faire normalement. La rencontre 
avec le dieu est un moyen qui permet au magicien d’obtenir quelque chose 
qu’il n’a pas, en utilisant une force qui lui est supérieure. À vrai dire, nous 
avons assez peu d’informations sur le rituel  d’atteindre le dieu» à l’époque 
pharaonique, à la différence des informations détaillées que nous donnent 
les PGM ou l’expérience du médecin Thessalos évoquée par Festugière 
(1932, 295-6).

4	 L’utilisation des noms magiques pour se rapporter  
à une divinité suprême

Ces noms magiques apparemment incompréhensibles se rencontrent en 
grand nombre dans le Papyrus Mimaut; leur utilisation est bien attestée 
dans la magie égyptienne. Ce sont des noms qui ont une origine étrangère. 
Au Nouvel Empire, ils sont souvent d’origine nubienne. Ceci est à mettre 
en relation avec l’extension des conquêtes nubiennes en Nubie, où on situe 
dès lors le lieu de naissance d’Amon au Gebel Barkal. Cet Amon Nubien, 
se pare de noms locaux, que l’on retrouve dans les chapitres supplémen-
taires (163 à 174) du Livre des Morts (Yoyotte 1977, 197, 18) composés à 
l’époque ramesside. Les noms nubiens, particulièrement fréquents dans 
les chapitres 163 à 167, se rencontrent dans les textes magiques depuis 
l’époque ramesside (Koenig 1981, 24, n. r). Cependant l’utilisation de noms 
magiques dans les PGM se situe dans un contexte très différent de celui 
de l’époque pharaonique. Cela a été mis en valeur par H.D. Betz (1995, 
161; cf. Koenig 2009, 322-3): ces noms ne désignent plus des personnes di-
vines dotées d’une histoire, mais les diverses manifestations d’une divinité 
transcendante et impersonnelle, reliée cependant au monde par une sorte 
de sympathie. Ainsi que le constatait Festugière (1832, 295-6: excursus E, 
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‘La valeur religieuse des papyrus magiques’): «Lors donc qu’il invoque la 
divinité, quelque nom qu’il lui donne, le myste s’adresse à une force qui 
agit en ce moment présent, au lieu même où il se trouve, et sur l’objet, ou 
les objets, qu’il touche, en sorte que s’il s’empare de cette force, il aura le 
pouvoir de produire l’effet qu’il souhaite atteindre», par exemple la prière 
à Hélios du Papyrus Mimaut: 

Viens à moi, ô le plus grand dans le ciel, toi à qui le ciel entier sert de 
salle de danse (κωμαστήριον) […] puissant, puissant maître du monde, 
toi qui tôt le matin illumine le jour, toi qui te couches à l’Occident du 
ciel et qui te lève à l’Orient, dieu gyromorphe, qui cours jusqu’à midi et 
voyages en Arabie, messager de la lumière sainte, cercle de feu, brillant 
Hélios, toi qui éclaires la terre entière et t’accouples avec l’Océan. (Col. 
V, 129-144, PGM I, 38)

Ou encore cet autre passage du Papyrus Mimaut:

Œil parfait, qui as montré la nature et l’a fait naître de tout, l’immor-
tel, le très grand, je t’en supplie, brille à cette heure, roi du monde, 
Sabaôth, toi qui es le monde et qui seul des immortels, guide le monde 
par ta propre science (αυτομαθής) et qui, sans l’avoir appris, diriges la 
traversée du monde par ceux-là qui, la nuit t’invoquent par ces mots. 
(215-223 = PGM I, 42) 

Il s’agit donc de saisir l’influence du dieu (aporroia) et de la contraindre 
par l’invocation des noms magiques. Ainsi, ce sont les noms divins, carac-
térisés par Betz comme étant des «conduits of divine power» qui servent 
à capter cette influence bénéfique de la divinité qui, précisément parce 
qu’elle est totalement séparée, a tout pouvoir sur les divinités intermé-
diaires qui président aux «maîtres de tous les êtres vivants et morts» 
(PGM XII, 218).

Ce caractère séparé et transcendant de la divinité à l’époque hellénis-
tique fait que l’on ne saurait parler de «panthéisme», puisque celui-ci 
consiste à identifier le monde par rapport à la divinité. C’est une diffé-
rence importante avec l’époque pharaonique: dans les PGM la divinité est 
séparée, et donc d’autant plus influente, car non soumise à la nécessité 
(ἀνάγκη, εἰμαρμένη) et à la corruption (φθόρα), mais en même temps elle 
peut agir par le biais des divinités intermédiaires, dont parlait Jamblique, 
et dont le rôle va croissant. Celles-ci sont reliées au cosmos en raison de 
la ‘sympathie universelle’.8

En conséquence la culture pharaonique traditionnelle est bien présente 

8  Sur cette sympatheia, voir Fowden 1986, 120-4.
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dans ce texte, le magicien y fait souvent allusion, mais il l’utilise avec une 
grande liberté: on peut simplement reprendre des thèmes traditionnels 
(les menaces concernant les dieux), les adapter en fonction de l’évolution 
des croyances (utilisation des noms magiques), ou même créer un thème 
nouveau à partir d’éléments plus anciens (le chat pilote du navire). Cette 
grande latitude témoigne de la permanence et de la vivacité du paganisme 
égyptien à l’époque tardive, même si cela ne concerne plus que des milieux 
assez restreints.9
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