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Résumé
À une époque où le multiculturalisme est devenu un enjeu important pour 
les sociétés contemporaines, les historiens ont développé un nouvel intérêt 
pour les phénomènes de contacts interculturels et de syncrétisme religieux 
dans l’Antiquité. Les papyrus magiques grecs, produits entre le iie siècle 
avant notre ère et le vie siècle de notre ère, représentent une source idéale 
pour qui désire étudier ces phénomènes en Égypte. Les papyrus 
iatromagiques plus particulièrement – des textes magiques ayant pour but 
de guérir ou prévenir des maladies – présentent un double intérêt puisqu’ils 
contiennent non seulement des éléments de différentes religions (égyptienne, 
grecque, romaine, judaïsme et christianisme), mais aussi les riches connais
sances médicales des divers peuples qui se sont rencontrés en Égypte. De ce 
fait, cet article aura pour objectif de montrer comment les amulettes iatro
magiques grecques reflètent les interactions culturelles et le syncrétisme 
religieux en Égypte en présentant une étude des connaissances médicales 
et des éléments religieux qu’elles contiennent. 
Dans l’Antiquité tardive, du ive au viie siècle de notre ère, une période 
marquée par des changements et transformations sur les plans sociaux, 
économiques et religieux, l’Égypte était une société provinciale romaine 
mature qui présentait une diversité culturelle et religieuse extrêmement 
riche1. En effet, depuis l’époque hellénistique, en plus de la population 
égyptienne native, le pays était parsemé de villes grecques et abritait 
plusieurs communautés juives, auxquelles se joignirent des fonctionnaires 
et des soldats romains sous l’Empire. Les différentes religions tradi
tionnelles et le judaïsme se côtoyaient donc déjà depuis longtemps et le 
christianisme vint s’ajouter à cet amalgame religieux dans l’Antiquité 
tardive, alors que l’on vit, au ive siècle, l’établissement et la consolidation 
des institutions chrétiennes en Égypte2. 

À travers le temps, la cohabitation de ces communautés religieuses 
engendra des phénomènes de syncrétisme lors desquels l’on vit, par 
exemple, les divinités égyptiennes, grecques et romaines être associées 
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les unes aux autres, ou encore, les chrétiens adopter les coutumes 
funéraires égyptiennes3. Il est important ici de préciser que lorsque nous 
utilisons les termes « syncrétisme religieux », nous ne parlons pas de blocs 
religieux uniformes où la religion conquérante s’imposait chaque fois sur 
la religion conquise pour créer un mélange harmonieux, uniforme et 
immuable. Il est plutôt question d’échanges dynamiques et mutuels de 
symboles et de discours religieux entre différentes religions, au cours 
desquels chacun des deux partis pouvait inventer de nouvelles traditions, 
interpréter et assimiler de nouveaux discours et s’approprier de nouvelles 
idées pour en sanctionner d’autres4.

Grâce aux centaines de sources littéraires et documentaires qui ont 
été conservées en Égypte, nous disposons d’un portrait vivant de cette 
société égyptienne tardo-antique sous tous ses angles, ainsi que d’un 
aperçu de tous les domaines de la vie quotidienne de l’époque, dont celui 
qui nous intéresse ici, la magie. Pendant longtemps, le mot « magie » a 
été perçu de façon négative, celle-ci étant considérée comme une forme 
pervertie de religion, ou encore comme un concept diamétralement 
opposé à la religion. Dans l’Antiquité toutefois, magie et religion étaient 
en réalité fortement interconnectées. En fait, la magie ne pouvait exister 
qu’à l’intérieur d’un système religieux avec lequel elle partageait des 
réalités religieuses fondamentales. Ainsi, magie et religion avaient toutes 
les deux comme but d’interagir avec les dieux et d’intervenir sur le 
fonctionnement du monde. La différence est que la magie offrait des 
moyens alternatifs d’atteindre des objectifs – le plus souvent personnels – 
lorsque les méthodes proposées par la religion traditionnelle ne 
fonctionnaient pas5.

Parmi les pratiques magiques d’Égypte, on trouve les papyrus 
magiques grecs, un corpus de textes produits entre le iie siècle avant notre 
ère et le vie siècle de notre ère, qui contiennent une grande variété de 
charmes, de formules magiques et de rituels. Ceux-ci peuvent être divisés 
en deux principales catégories, soit les amulettes et les formulaires. Les 
amulettes comportaient une seule formule magique recopiée sur un petit 
morceau de papyrus qui était ensuite plié ou roulé, inséré dans un étui, 
puis porté grâce à une ficelle autour du cou ou d’une autre partie du 
corps. Les formulaires, quant à eux, étaient des catalogues de charmes, 
de formules magiques, de recettes et de rituels, qui se présentaient 
généralement sous la forme de rouleaux ou de « codices », et dont la 
plupart n’ont été préservés qu’à l’état de fragments6. 

La majorité de ces papyrus sont maintenant publiés et disponibles 
en traduction par différentes éditions, dont les plus importantes sont sans 
doute le PGM (Papyri Graecae Magicae) de Karl Preisendanz et Ernst 
Heitsch et le Suppl. Mag. (Supplementum Magicum) de Robert Daniel et 
Franco Maltomini7. Certains travaux généraux ont aussi été publiés, dont 
celui de William Brashear, « The Greek Magical Papyri: An Introduction 
and Survey », dans lequel est présenté un survol des caractéristiques des 
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papyrus magiques et des différentes éditions8. Autrement, la plupart des 
études se concentrent surtout sur des aspects ou des catégories précises 
de papyrus magiques. Nous en trouvons par exemple plusieurs concer
nant les documents qui contiennent des éléments chrétiens, notamment 
l’article de Theodore de Bruyn et Jitse Dijkstra, « Greek Amulets and 
Formularies from Egypt Containing Christian Elements »9. Aujourd’hui, 
l’étude des papyrus magiques est un domaine florissant, le nombre de 
catalogues, de traductions et de travaux publiés ne cessant d’augmenter, 
et de nouveaux documents sont encore en processus de publication à 
travers le monde.

Les papyrus magiques grecs, en particulier ceux qui ont été produits 
dans l’Antiquité tardive, sont les sources idéales pour étudier les inter
actions culturelles et le syncrétisme religieux en Égypte, puisqu’ils 
contiennent une grande variété d’éléments appartenant aux religions 
grecque, romaine et égyptienne, ainsi qu’au judaïsme et au christianisme. 
Les papyrus iatromagiques plus précisément, qui prennent leur nom du 
terme grec « ἰατρός » pour « médecin », avaient pour but de guérir ou de 
protéger contre une ou plusieurs maladies. Ceux-ci présentent alors un 
double intérêt puisqu’ils contiennent aussi les riches connaissances 
médicales des divers peuples qui se sont rencontrés en Égypte. Bien qu’ils 
aient déjà été l’objet de plusieurs travaux, en particulier par Magali de 
Haro Sanchez10, aucune recherche systématique n’a encore été produite 
sur la façon dont les papyrus iatromagiques grecs reflètent les interactions 
culturelles et le syncrétisme religieux en Égypte. C’est donc sur cette 
question que nous nous pencherons dans cet article. 

Pour ce faire, nous utiliserons les documents déjà répertoriés dans 
le « Catalogue des papyrus iatromagiques grecs » de M. de Haro Sanchez11. 
Comme celui-ci comprend une grande quantité de papyrus, nous nous 
concentrerons seulement sur les amulettes et laisserons les formulaires 
pour une prochaine fois. Dans la première partie de notre étude, nous 
ferons un survol des divers termes et concepts médicaux inclus dans ces 
textes et nous les comparerons avec les traités médicaux égyptiens grecs 
et romains, dans le but de voir d’où les compositeurs des papyrus 
magiques pouvaient puiser leurs connaissances. Dans la deuxième partie, 
nous présenterons des études de cas d’amulettes contenant des éléments 
appartenant à différentes religions. Une attention particulière sera alors 
portée aux façons dont ceux-ci étaient intégrés et mélangés à l’intérieur 
même des textes afin de déterminer quels types de syncrétisme religieux 
sont représentés. 
Maladies, médecine et interactions culturelles
Les traces d’interactions culturelles sont perceptibles dans les amulettes 
iatromagiques grâce au riche vocabulaire médical utilisé. Celui-ci 
comprend d’abord les verbes désignant les actions thérapeutiques, qui 
peuvent être divisés entre les termes techniques et les termes à signi
fication nettement plus métaphoriques12. Les premiers sont des verbes 
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tels « θεραπεύω (soigner, guérir) », « ἰάομαι (guérir) » et « ἀπαλλάσσω 
(délivrer de) ». Ce sont des termes qui étaient couramment utilisés dans 
les traités médicaux, dans le corpus hippocratique et chez Galien, par 
exemple13. Le deuxième type comprend les verbes comme « ἀποδιώκω 
(chasser loin de) », « βοηθέω (secourir) » et « καταργέω (supprimer) ». 
Fait intéressant, avec le temps, on semble préférer dans les amulettes 
l’emploi de termes techniques. En effet, entre les iiie et ive siècles, 
seulement un tiers des amulettes (six sur dix-sept) utilisent des termes 
techniques, alors que ceux-ci se retrouvent dans plus des deux tiers (vingt 
sur vingt-cinq) des amulettes du ve au viie siècle. On peut donc constater, 
avec le temps, une influence grandissante dans les amulettes iatromagiques 
du vocabulaire utilisé dans les traités médicaux grecs. 

Le vocabulaire médical des amulettes comprend également tous les 
termes utilisés pour désigner les maladies dont on demandait la guérison. 
Parmi celles-ci, la fièvre est de loin la plus représentée (trente amulettes), 
probablement parce qu’il ne s’agit pas d’une maladie comme telle, mais 
bien d’un symptôme de plusieurs maladies différentes. C’est pourquoi, 
dans les amulettes, nous retrouvons des épithètes décrivant les différentes 
manifestations de la fièvre, dont les plus fréquents sont « τριταῖος 
(tierce) » et « τεταρταῖος (quarte) » (onze amulettes). Ces termes font 
référence à des fièvres intermittentes qui sont typiques de la malaria, une 
maladie répandue en Égypte à l’époque. Après être apparue dans l’Afrique 
tropicale, la maladie s’est probablement étendue vers la Mésopotamie et 
la Méditerranée en empruntant la vallée du Nil. Il existait, et il existe 
encore aujourd’hui, différents types de fièvres paludéennes, dont plusieurs 
agents de fièvres quartes et de fièvres tierces bénignes et malignes14. Dans 
l’Antiquité, les médecins connaissaient d’ailleurs bien ces fièvres 
intermittentes. Les textes hippocratiques font référence à de nombreux 
cas de fièvres tierces et quartes : « Τῇ Ἀπομότου ἐν ἡμιτριαίῳ περὶ 
Ἀρκτοῦρον δεινὴ καρδιαλγίη περὶ τὴν λῆψιν καὶ ἔμετοι (Chez la femme 
d’Apomotos, dans une fièvre demi-tierce, vers le lever d’Arctus, terrible 
cardialgie au moment de l’accès et vomissements)15 ». Les auteurs du 
corpus avaient même fait le lien entre ces types de fièvre et les eaux 
stagnantes, en particulier dans les pays chauds16.

Plus précisément, l’Égypte était un milieu particulièrement favorable 
aux fièvres paludéennes, qui sont contractées par l’homme à travers la 
salive des moustiques femelles, à cause des zones marécageuses du Delta 
et du Fayoum et du climat chaud17. Malgré l’absence de mentions de 
fièvres tierces ou quartes dans les papyrus d’époque pharaonique, des 
tests effectués sur des corps desséchés de la période prédynastique et des 
momies du Nouvel Empire ont révélé que ces individus souffraient de 
paludisme au moment de leur mort18. Un témoignage d’Hérodote indique 
d’ailleurs que, dès la Basse Époque, les habitants d’Égypte semblaient être 
au courant des problèmes que pouvaient causer les moustiques autour 
des marécages et, pour dormir, chacun d’eux possédait un filet qu’ils 
installaient autour de leur lit19. Finalement, c’est à l’époque romaine que 
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le paludisme semble avoir atteint son apogée en Égypte. De ce fait, les 
nombreuses mentions de fièvres intermittentes dans les amulettes 
témoignent d’une part de la fréquence de cette maladie et du fait qu’elle 
était assez bien connue même parmi la population générale et, d’autre 
part, de l’inefficacité des traitements. À ce sujet, Pline l’Ancien avoue 
même que « In quartanis medicina clinice propemodum nihil pollet (dans 
la fièvre quarte la médecine clinique [était] à peu près impuissante)20 ». 

La deuxième maladie la plus représentée dans nos amulettes concerne 
les maux de tête. Ce qui est intéressant, c’est qu’il y a une distinction entre 
« πόνος κεφαλῆς », un simple « mal de tête », et « ἡμικρανία », qui signifie 
littéralement « demi-tête », mais qui peut aussi être traduit par 
« migraine ». En effet, la migraine est causée par la vasodilatation des 
vaisseaux dans la membrane des méninges, habituellement d’un seul côté 
de la tête. La distinction entre maux de tête ordinaires et migraines 
existait déjà à l’époque pharaonique alors que l’on retrouve le terme « ges-
tep (demi-tête) » dans les papyrus médicaux21. Dans le corpus hippo
cratique, on trouve cette même notion de douleur d’un seul côté de la 
tête : « τὴν κεφαλὴν πονέουσι, τοτὲ μὲν ἐς τὸ ἕτερον μέρος, τοτὲ δὲ ὅλην 
(la tête est douloureuse, tantôt d’un seul côté, tantôt tout entière)22 ». 
Ainsi, ces migraines que l’on retrouve dans les amulettes iatromagiques 
reflètent autant des connaissances médicales grecques qu’égyptiennes.

Parmi les autres maladies, les maux d’yeux sont mentionnés dans 
deux amulettes23. En fait, il est surprenant qu’il n’y en ait que deux, 
puisque les affections touchant les yeux faisaient partie des maladies les 
plus communes en Égypte dans l’Antiquité, en particulier à cause du 
climat chaud et sec, de la poussière, du sable, des mouches et du niveau 
d’insalubrité dans les villes et les villages24. Dans le traité Airs, eaux, lieux 
du corpus hippocratique, les maladies des yeux sont d’ailleurs associées 
aux régions plus chaudes du monde25. Les affections des yeux étant si 
fréquentes, l’ophtalmologie est devenue une spécialité en Égypte à 
l’époque pharaonique. Les médecins égyptiens connaissaient assez bien 
l’anatomie externe de l’œil et établissaient des diagnostics pour différentes 
maladies bien connues aujourd’hui, dont les orgelets et les cataractes. La 
plupart des maladies touchant les yeux étaient aussi traitées par des 
méthodes magiques. Le papyrus Ebers notamment – un papyrus médico-
magique du xvie siècle avant notre ère écrit en hiératique – contient une 
section entière avec des recettes pour guérir différentes maladies : 
l’application de sang de lézard ou de chauve-souris pour le trichiasis, 
l’ocre jaune ou le sulfure de plomb pour le trachome26. 

À l’époque gréco-romaine, l’Égypte se distinguait encore par ses 
médecins spécialistes en ophtalmologie. Dans son inventaire des 
spécialistes médicaux d’Alexandrie, Galien mentionne entre autres un 
médecin de l’œil et un spécialiste des cataractes27. Toutefois, d’autres 
médecins du monde gréco-romain s’intéressaient aussi à l’ophtalmologie. 
Dans son traité De medicina, Celse consacre un chapitre entier aux 
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maladies des yeux et à leurs différents traitements28. Effectivement, dans 
l’Empire romain, il existait plusieurs méthodes pour soigner les affections 
des yeux. Une technique impliquait par exemple la confection d’un 
onguent à partir de gomme et d’autres ingrédients actifs et aromatiques. 
Parmi ceux-ci, Celse mentionne la cannelle, l’acacia, l’oxyde de zinc, le 
safran, la myrrhe, le poivre blanc et le cuivre29. Certaines maladies 
nécessitaient par contre une opération et les spécialistes des yeux devaient 
parfois procéder à des traitements chirurgicaux. Celse fournit d’ailleurs 
une série d’instructions pour les chirurgies de l’œil30.

Malheureusement, les amulettes Suppl. Mag. I 26 et 32 ne contiennent 
pas de recettes d’onguent qui pourraient refléter les pratiques médicales 
égyptiennes, grecques ou romaines. Toutefois, l’on en retrouve certaines 
dans l’autre catégorie de papyrus magiques : les formulaires. En effet, 
quelques-uns de ces catalogues de formules et de rituels présentent des 
recettes destinées à guérir les maladies des yeux, par exemple, une poudre 
asséchante constituée de safran et d’aloès31. De plus, nos deux amulettes 
mentionnent le terme « ῥεῦμα » désignant « l’écoulement » des yeux. Ce 
symptôme précis pourrait alors faire référence à la conjonctivite ou au 
trachome, des maladies connues aussi bien par les médecins égyptiens, 
grecs et romains. 

En résumé, autant en ce qui concerne les verbes d’action thérapeu
tique que les termes désignant les maladies, les amulettes iatromagiques 
reflètent un mélange de connaissances médicales égyptiennes, grecques 
et romaines. D’une part, cela pourrait impliquer que les traités médicaux 
de ces différentes cultures étaient disponibles en Égypte dans l’Antiquité 
tardive et que certains praticiens (les « magiciens », les compositeurs des 
textes des amulettes) étaient assez éduqués pour pouvoir les lire, les 
comprendre, intégrer ces connaissances dans leurs textes et les partager 
avec leurs collègues. D’autre part, nous pouvons en déduire que ces 
praticiens évoluaient dans des milieux multiculturels où la nécessité de 
cohabiter et l’ouverture d’esprit ont mené à des échanges d’idées et de 
connaissances entre les populations.
Syncrétisme religieux : études de cas d’amulettes
Pour étudier le syncrétisme religieux dans les amulettes, il faut maintenant 
examiner tous les différents éléments religieux qu’elles contiennent. Nous 
présenterons donc ici des études de cas des amulettes les plus 
intéressantes32. La première, la Suppl. Mag. I 10, est datée du iiie ou ive 
siècle de notre ère et servait de protection contre la fièvre33.

Cette amulette contient des éléments appartenant à plusieurs 
religions, dont de nombreux éléments égyptiens. Le premier est le mot 
Phrê que l’on retrouvait dans la deuxième ligne de voces magicae – des 
termes étranges qui comprennent une combinaison de mots grecs, 
égyptiens, juifs, syriens, babyloniens et autres, et qui ne sont parfois 
qu’une suite de lettres sans signification particulière. En fait, il s’agit du 
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dieu égyptien du soleil Ra ou Re, aussi appelé Pre ou Phre à partir du 
Nouvel Empire pour dire « le Soleil »34. Il y a ensuite l’ouroboros, le 
serpent qui avale sa propre queue, une ancienne figure égyptienne qui 
fut par la suite empruntée par les Grecs et les juifs et qui est fréquente 
dans les textes magiques gréco-égyptiens. Il y symbolise généralement le 
temps ou même le cycle éternel de l’univers35. Finalement, le symbole 
composé d’une ligne verticale croisée et trois « S » à l’allure de serpents 
ondulés est celui du dieu égyptien Chnoubis, le dieu serpent à tête de 
lion. Il était populaire dans l’astrologie et les textes magiques, parti
culièrement dans les amulettes et sur les gemmes (pierres précieuses 
gravées)36.

Dans les voces magicae, il y a également plusieurs éléments juifs, dont 
les noms et épithètes juifs de Dieu (Iao, Adonai, Eloai, Sabaoth), ainsi 
que les noms des anges comme Ouriêl, Michaêl, Gabriêl, Souriêl et 
Raphaêl. Bien sûr, ces éléments pourraient aussi être considérés comme 
chrétiens, mais comme il n’y a pas d’autres éléments spécifiquement 
chrétiens dans le texte – nomina sacra37, croix, staurogrammes38, christo
grammes39, lettres ou cryptogrammes souvent utilisés dans des contextes 
chrétiens, références à la Trinité, citations de la liturgie, historiolae et 

Figure 1 – Transcription et traduction du texte grec au français de l’amulette Suppl. 
Mag. I 10 (P. Berol inv. 21165)
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références à la littérature canonique ou apocryphe chrétienne40 –, nous 
préférons parler d’éléments d’influence juive. Ce qu’il faut savoir, c’est 
que dans la période gréco-romaine, grâce aux contacts avec les juifs de 
la diaspora, ces éléments juifs ont rapidement été intégrés dans les 
panthéons des religions traditionnelles (grecque et égyptienne)41. Ils ont 
alors été fréquemment utilisés dans les papyrus magiques comme noms 
de pouvoirs dans les voces magicae, et cette pratique s’est perpétuée 
jusque dans l’Antiquité tardive. Cette amulette reflète donc un syncré
tisme qui était déjà installé entre les religions traditionnelles et le judaïsme 
à l’époque gréco-romaine, mais qui était toujours présent dans l’Antiquité 
tardive et qui continuait de se manifester de façon indépendante malgré 
l’arrivée de nouvelles religions. 

Le prochain exemple, la Suppl. Mag. I 20, est une amulette du ive ou 
ve siècle qui a été produite pour obtenir la guérison d’une maladie 
inconnue42.

Tout d’abord, il n’y a pas d’éléments spécifiquement grecs ou égyp
tiens dans cette amulette, mais on remarque la présence d’éléments 
typiques de la magie gréco-égyptienne. C’est le cas par exemple des voces 
magicae comme Ablanathamala et Akrammachamari, mais aussi des 
charactêres, ces symboles semblables à des lettres de l’alphabet grec ou 
composés de séries de lignes avec des cercles aux extrémités43. Dans 
certains cas, comme dans notre amulette Suppl. Mag. I 20, on retrouve 
la notion – plus compatible avec les religions traditionnelles – que les 

Figure 2 – Transcription et traduction du texte grec au français de l’amulette Suppl. 
Mag. I 20 (P. Köln inv. 2861)
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charactêres eux-mêmes sont divins et possèdent un réel pouvoir puisqu’ils 
sont invoqués comme des divinités pour demander la guérison.

Pourtant, nous retrouvons également dans cette amulette des 
éléments chrétiens. Il y a par exemple une guérison demandée au nom 
de Jésus-Christ et la présence de plusieurs nomina sacra, notamment 
« θε » pour « θ(ε)έ (Dieu) » et « Ἰηυ Χρυ » pour « Ἰη(σο)ῦ Χρ(ιστο)ῦ (Jésus-
Christ) » Ce qui est intéressant, c’est que le Dieu chrétien, le seigneur 
« dieu » écrit au singulier et grâce à un nomen sacrum, devient le seigneur 
de tous les autres « dieux », cette fois écrit au pluriel et au long, 
probablement pour désigner les dieux gréco-égyptiens. Comme cette 
amulette date des tout premiers siècles du christianisme, il n’est pas 
étonnant de voir ce genre de phénomène de syncrétisme entre la nouvelle 
religion monothéiste qu’était le christianisme et les religions 
traditionnelles présentes en Égypte. 

La prochaine amulette, Suppl. Mag. I 33, est daté du ve ou vie siècle. 
Bien qu’elle soit brève et lacunaire, elle est intéressante puisqu’elle 
présente un type différent de syncrétisme44. 

Le texte de cette amulette contient plusieurs éléments chrétiens, 
notamment la notion de Dieu unique et le nomen sacrum « θς » pour 
« θ(εό) ς (Dieu) ». De plus, elle fait partie d’une catégorie particulière 
d’amulettes qui demandent une guérison pour « πᾶσα νόσος (toute 
maladie) » et « πᾶσα μαλακία (toute infirmité) ». Fait intéressant, on ne 
retrouve ces expressions exactes que dans des amulettes qui contiennent 
des éléments chrétiens45. Dans l’évangile selon Matthieu, on voit cette 
formule à quelques reprises, alors que Jésus parcourt la Galilée pour guérir 
« toute maladie et toute infirmité »46. Ainsi, bien qu’elle n’inclue que « πᾶσα 
νόσος », cette amulette présente un vocabulaire ayant une connotation 
chrétienne précise. Pourtant, au verso, on retrouve un symbole 

Figure 3 – Transcription et traduction du texte grec au français de l’amulette Suppl. 
Mag. I 33 (P. Köln inv. 2283)

Artefact 2016.indd   51 15-12-21   15:21



52	 ACTES DU 15e COLLOQUE INTERNATIONAL ÉTUDIANT DU DÉPARTEMENT  
DES SCIENCES HISTORIQUES DE L’UNIVERSITÉ LAVAL

typiquement égyptien, l’ankh. Aussi appelé « clé de vie », l’ankh est un 
hiéroglyphe égyptien qui signifie « vie ». On le voit partout dans l’art 
égyptien, notamment entre les mains des dieux où il représente la vie que 
ceux-ci donnaient au pharaon et à son peuple. On le retrouve aussi parfois 
sur des amulettes placées dans les sarcophages47. Si l’on considère sa 
signification égyptienne, il ne serait d’ailleurs pas étonnant de retrouver 
la clé de vie dans une amulette destinée à guérir toutes les maladies.

L’ankh est un bon exemple de syncrétisme puisqu’il a été récupéré 
par les chrétiens d’Égypte qui lui ont donné une nouvelle symbolique 
comme étant la croix du Christ. En fait, on trouve souvent la croix ansée 
dans l’art chrétien d’Égypte, en particulier sur les stèles funéraires et dans 
les décors des chapelles funéraires. Elle est parfois représentée seule, 
parfois associée avec d’autres types de croix, ou encore dans un style 
« christianisé » avec l’alpha et l’oméga de chaque côté48. Ce symbole 
apparaît d’ailleurs dans une amulette magique du ve siècle qui contient 
des éléments chrétiens49. De ce fait, l’amulette Suppl. Mag. I 33 aurait pu 
paraître entièrement chrétienne aux yeux du destinataire. En résumé, 
que ce soit pour sa symbolique égyptienne de vie ou simplement comme 
un symbole chrétien, l’intégration de l’ankh dans notre amulette reflète 
bien le syncrétisme religieux en Égypte dans l’Antiquité tardive. 

Le dernier exemple est l’amulette contre la fièvre et toute maladie 
Suppl. Mag. I 34, datée du VIe siècle50. (Voir page suivante.)

Au premier coup d’œil, nous pouvons remarquer les nombreux 
éléments chrétiens présents dans cette amulette. Tout d’abord, il y a une 
invocation de Jésus-Christ qui est écrite grâce à un nomen sacrum, « Iς Χ ς » 
pour « Ἰ(ησοῦ)ς Χ(ριστὸ)ς ». Ensuite, il y a plusieurs signes de croix, 
au-dessus de la deuxième colonne et à la fin de la troisième, ainsi que 
l’expression « πᾶσα νόσος » et les acclamations chrétiennes « amen » et 
« hallelujah » que l’on trouve à la fin de la première colonne du texte. 
Enfin, nous pouvons également mentionner le nom du destinataire – 
l’individu malade à qui était destinée l’amulette – Joseph, puisqu’il s’agit 
d’un nom de l’Ancien Testament qui était fréquemment utilisé par les 
chrétiens51. Il faut toutefois être prudent lorsque l’on s’intéresse aux 
noms. D’une part, nous ne pouvons pas être certains que le dénommé 
Joseph était un chrétien. D’autre part, le nom du destinataire ne faisant 
pas partie des éléments de production choisis par le praticien, on ne peut 
pas non plus parler de syncrétisme à l’intérieur même de l’amulette. 

Si l’on examine maintenant les autres éléments du texte, on remarque 
qu’ils font plutôt référence aux religions traditionnelles. Premièrement, 
après les trois signes de croix de la colonne du milieu, nous avons le nom 
« Érichthonios » écrit en schéma pyramidal. Dans la mythologie grecque, 
alors qu’Héphaïstos essayait de violer Athéna dont il était amoureux, son 
sperme s’écoula sur la cuisse de la déesse qui l’essuya avec un morceau 
de laine et le jeta par terre. C’est de cette terre ainsi fécondée qu’est né 
Érichthonios, qui fut ensuite élevé par Athéna. Selon Euripide, la déesse 
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lui donna à la naissance deux gouttes du sang de la Gorgone, l’une qui 
donnait la mort et l’autre qui guérissait les maux52. Plus tard, Athéna mit 
Érichthonios dans un panier et le confia aux filles de Cécrops, tout en 
leur défendant de l’ouvrir. Curieuses, elles ignorèrent la recommandation 
d’Athéna, ouvrirent le panier et, terrorisées à la vue de l’enfant, qui selon 
les versions était soit mi-homme mi-serpent ou alors enroulé d’un 
serpent, elles se précipitèrent du haut de l’Acropole53. 

Le lien d’Érichthonios avec la magie pourrait être expliqué par son 
aspect étrange, soit mi-humain mi-serpent ou encore entouré de serpents. 
En effet, ces derniers étaient des symboles fréquemment utilisés dans la 

Figure 4 – Transcription et traduction du texte grec au français de l’amulette Suppl. 
Mag. I 34 (P. Köln inv. 851)
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magie gréco-romaine et égyptienne. Nous avons déjà mentionné par 
exemple l’ouroboros, le symbole du dieu Chnoubis et le dieu Abrasax aux 
pattes de serpents. Si l’on ajoute à cela son lien avec la mort – Daniel et 
Maltonimi mentionnent que les meurtriers mythiques, entre autres 
Persée, Héraklès, Arès et Érichthonios, étaient utilisés dans les textes 
magiques médicaux pour menacer les maladies54 – ainsi que le récit 
concernant le sang de la Gorgone, la présence d’Érichthonios dans cette 
amulette iatromagique est donc tout à fait justifiée.

Par ailleurs, il est question dans la troisième colonne du texte d’un 
loup blanc. Au premier coup d’œil, cette invocation semble faire référence 
à la religion gréco-romaine. Comme celle-ci comprenait de nombreux 
dieux et démons intermédiaires qui intervenaient directement dans la 
vie des gens, il est possible que le « loup blanc » fût l’un d’entre eux, 
invoqué dans cette amulette pour obtenir une guérison. Selon Dierk 
Wortmann, le premier éditeur du texte, il s’agirait plutôt d’une invocation 
du dieu syncrétique gréco-égyptien Horus-Apollon55. Effectivement, lors 
du processus de syncrétisme-juxtaposition à l’époque hellénistique, les 
deux divinités furent identifiées l’une à l’autre56, en partie parce qu’elles 
partageaient plusieurs caractéristiques, dont certaines pourraient aussi 
les associer au « loup blanc ». 

Tout d’abord, Diodore de Sicile affirme que le loup était honoré en 
Égypte en lien avec Horus puisque, lorsque celui-ci se préparait à affronter 
Seth avec Isis, Osiris vint du monde des morts sous la forme d’un loup 
pour aider sa femme et son fils57. De plus, l’adjectif « blanc » pourrait 
s’expliquer par l’aspect céleste et solaire d’Horus, qui était d’ailleurs 
souvent associé avec le dieu solaire Ra58. D’autre part, à Edfou et Abydos, 
Horus était représenté avec une tête de faucon blanche59. Enfin, à l’époque 
pharaonique, Isis et l’enfant Horus étaient particulièrement associés à la 
protection et à la guérison des piqûres de scorpions, et on les voit souvent 
représentés sur des stèles et des amulettes60. Il ne serait donc pas étonnant 
de le voir apparaître plus tard dans des amulettes iatromagiques de 
l’Antiquité tardive.

Quant à Apollon, il avait parfois comme épithète « Lykéios » qui 
pourrait signifier soit « destructeur de loups » du grec « λύκος (loup) », 
« lumineux » du grec « λύκη (lumière) », ou même simplement « blanc » 
du grec « λευκός »61. Le culte d’Apollon Lykéios était populaire 
notamment à Athènes, Argos, et particulièrement dans les cités doriques 
autour de l’Isthme de Corinthe, où le loup était un animal dédié et sacrifié 
au dieu. Dans la ville de Lycopolis, par exemple, on rendait un culte à 
Apollon et au loup, tous deux adorant le soleil62. D’ailleurs, deux des 
interprétations possibles de l’épithète Lykéios, soit « lumineux » et 
« blanc », ainsi que le rapprochement dans certains cultes entre Apollon 
et le soleil ou la lumière pourraient aussi expliquer l’utilisation dans 
l’invocation de cette amulette de l’adjectif « blanc ». 
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Qui plus est, le blanc peut aussi faire référence à l’Apollon purificateur 
qui sépare le pur de l’impur, la maladie de la santé, le mal du bien. Dans 
le mythe d’Oreste, par exemple, Apollon exerce cette fonction en purifiant 
le meurtrier des crimes qu’il a commis63. Enfin, étant lui-même un dieu 
guérisseur ainsi que le père d’Asklépios, dieu guérisseur par excellence, 
il serait normal que l’on retrouve une invocation à Apollon dans 
l’amulette iatromagique Suppl. Mag. I 3464. Par contre, si on le considère 
habituellement comme une divinité grecque, il convient de mentionner 
que, sous l’effet des phénomènes de syncrétisme dans l’Antiquité tardive, 
Apollon était parfois christianisé, ou plutôt le Christ était perçu comme 
le véritable Apollon. Dans un poème d’un auteur chrétien anonyme du 
ve siècle, l’Apollon qui tue le Python fait référence au Christ tuant le 
serpent de l’Enfer65.

Par conséquent, qu’il s’agisse d’Horus, d’un Apollon grec ou chrétien, 
ou simplement d’une divinité intermédiaire, l’amulette contre la fièvre 
Suppl. Mag. I 34 est intéressante puisqu’elle présente un mélange d’élé
ments chrétiens, grecs et égyptiens. En effet, grâce au niveau élevé de 
syncrétisme dans le domaine magique, le compositeur de cette amulette, 
peu importe son affiliation religieuse, devait avoir accès à une grande 
variété d’éléments provenant de différentes cultures et religions qu’il 
pouvait incorporer dans ses formules magiques. Il n’y avait donc aucun 
problème à inclure dans ce texte des divinités gréco-égyptiennes aux côtés 
de Jésus-Christ. Et si le destinataire de l’amulette, Joseph, était bien un 
chrétien, cette juxtaposition ne semble pas non plus l’avoir gêné. Quoi 
qu’il en soit, cette amulette est un excellent exemple du syncrétisme qui 
fut entraîné par le côtoiement des religions traditionnelles et du 
christianisme en Égypte dans l’Antiquité tardive. 
Conclusion
Nous avons vu grâce aux différents exemples présentés que les amulettes 
iatromagiques grecques reflètent bien les interactions culturelles et le 
syncrétisme religieux en Égypte, en particulier dans l’Antiquité tardive. 
Dans la première partie de notre étude, nous avons déterminé que les 
amulettes comprennent un mélange de connaissances médicales égyp
tiennes, grecques et romaines. Cela semble indiquer que les praticiens 
avaient accès à ces connaissances, soit par l’intermédiaire des traités 
médicaux des différentes cultures qui auraient été disponibles en Égypte, 
soit grâce aux échanges culturels nécessaires dans les milieux où ils 
évoluaient. De plus, comme toutes les amulettes contiennent à peu près 
les mêmes termes médicaux, nous pouvons en conclure qu’il n’y avait 
pas de registres lexicaux différents selon la culture ou la religion et que 
tous les praticiens avaient accès au même répertoire de vocabulaire et de 
connaissances médicales, ce qui appuie la présence d’échanges aux 
niveaux culturels et religieux.
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Dans la deuxième partie, les études de cas nous ont permis de 
constater que les amulettes reflètent bel et bien les différents types de 
syncrétisme que l’on pouvait retrouver en Égypte. Par exemple, certaines 
amulettes présentent un syncrétisme entre les religions traditionnelles et 
le judaïsme (Suppl. Mag. I 10), des tensions entre la nouvelle religion 
chrétienne monothéiste et les religions traditionnelles polythéistes (Suppl. 
Mag. I 20), un syncrétisme ancien profondément ancré dans la religion 
chrétienne (Suppl. Mag. I 33), ou même des mélanges clairs d’éléments 
gréco-égyptiens et chrétiens (Suppl. Mag. I 34).

Cela étant dit, il serait intéressant de se demander comment et 
pourquoi ces exemples de syncrétisme se retrouvent dans ce type de 
documents magiques. D’abord, nous avons déjà mentionné que les 
praticiens devaient évoluer dans des milieux multiculturels et hautement 
syncrétiques. Ils avaient donc à leur disposition une grande quantité 
d’éléments appartenant à différentes religions qu’ils pouvaient choisir 
d’intégrer dans leurs textes selon les circonstances. C’est pourquoi il est 
totalement impossible de séparer ces papyrus magiques entre « païens » 
et « chrétiens ». En effet, la présence d’un élément chrétien dans un texte 
n’implique aucunement que ce dernier aurait été produit par un chrétien 
ou dans un milieu chrétien, et vice versa. Ensuite, tous ces exemples nous 
apprennent aussi que le mélange d’éléments de différentes religions dans 
une même formule ne semblait poser problème ni aux praticiens, ceux-ci 
pouvant alors s’adapter aux demandent de leurs clients, ni aux clients 
eux-mêmes. En réalité, comme le plus important était l’efficacité des 
amulettes, il ne serait pas surprenant que les malades aient trouvé naturel 
de juxtaposer les divinités des différentes religions, puisqu’ils multi
pliaient ainsi leurs chances d’obtenir la guérison ou la protection qu’ils 
demandaient.
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